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NOTA PRELIMINAR 


E filosofía del siglo xx ha proliferado en multitud de co- 
rrientes e investigaciones muy variadas, y lleva camino 
de tener tanta o mayor amplitud que la del siglo pasado. Con 
el presente volumen no se ha agotado su exposición íntegra, 
sobre todo porque se ha tratado de ofrecer un adecuado estu- 
dio sistemático y desde sus fuentes de los grandes sistemas y 
filósofos que figuran en este tomo. 

La BAC desea complementar la obra con un último volu- 
men, en un esfuerzo por presentar una visión acabada de la 
filosofía actual. Para él se reserva la otra línea de corrientes 
y sistemas que abandonan el pensamiento metafísico y ontoló- 
gico en general y se mueven en un clima empirista y positivis- 
ta: desde la filosofía de las ciencias positivas, la filosofía ana- 
lítica, el neopositivismo y positivismo lógico hasta las diversas 
tendencias del neomarxismo y comunismo, el psicoanálisis y 
reciente estructuralismo. La división no es cronológica, puesto 
que dichas filosofías no suceden, sino que son, en líneas gene- 
rales, contemporáneas a las recensionadas en este volumen. 
La separación es más bien sectorial y de materias, aunque den- 
tro de estas corrientes se mantendrá una posible sucesión cro- 
nológica. 

La preparación de dicho último volumen está ya en curso, 
y con su pronta terminación se habrá dado cima a una síntesis 
y visión conjunta de la Historia de la Filosofía difícilmente 
superable. 

EL AUTOR 


HISTORIA DE LA FILOSOFIA 
yI 


INTRODUCCION 


Filosofía del siglo XX.—Si ojeamos las diversas obras 
y manuales que corren sobre la historia de la filosofía, veremos 
que reina una gran diversidad en la clasificación y enumera- 
ción de las edades, fases y períodos en el desarrollo histórico 
del pensamiento filosófico. 

Sólo existe una cierta unanimidad en la determinación de 
las tres edades de la historia de la filosofía, correspondientes 
a las tres grandes edades de la historia del mundo: filosofía 
antigua, filosofía de la Edad Media, filosofía moderna. Se ha 
estabilizado la idea de la filosofía antigua como correspondien- 
te a la del pensamiento precristiano y pagano, máxime del mun- 
do grecorromano. También hay bastante consenso en abarcar 
dentro de la filosofía de la Edad Media—alargando el térmi- 
no—los primeros siglos de la filosofía cristiana con la patrística, 
unida a los períodos propiamente medievales de filosofía del 
judaísmo, islámica, la primera escolástica, escolástica florecien- 
te del siglo x1n y el largo período decadente de los siglos XIV 
y XV. 

Sobre el comienzo de la filosofía moderna hay bastantes di- 
sidencias. Los más la hacen comenzar, en correspondencia con 
las edades de la historia general, con el Renacimiento y Huma- 
nismo. Pero otros muchos, atendiendo a un cambio más pro- 
fundo de las corrientes ideológicas, señalan su comienzo en el 
siglo xvir con el racionalismo de Descartes y el empirismo de 
Bacon. La filosofía moderna iría de 1600 a 1900. Y no faltará 
quien sostenga que la verdadera filosofía moderna comienza 
con la «revolución copernicana» de Kant. 

Pero la idea de modernidad es muy relativa. Atendiendo a 
la sucesión cronológica, Descartes, Bacon y el mismo Kant son 
para nosotros en extremo antiguos. En rigor, los filósofos mo- 
dernos serían en este sentido los de nuestro tiempo, los que 
aún viven o muy poco ha desaparecidos. Y si nos fijamos en 
la influencia o presencia de su pensamiento en el mundo ac- 
tual, tan modernos podían calificarse Aristóteles, San Agustín 
y Santo Tomás como Descartes o Kant. Por otra parte, sobre 
el final de la filosofía moderna, tampoco pensará nadie, con 
Hegel, que ésta ha terminado con el idealismo germánico, y de 
manera especial con su sistema, que él presentaba como la cul- 
minación de todo el saber del Espíritu absoluto. «Queda así 
cerrada la historia de la filosofía», proclamó con hinchada pre- 
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tensión. El proceso del desenvolvimiento filosófico continuó 
después de él en marcha aún más acelerada. Y nadie podrá lla- 
mar a una forma de pensamiento «la novísima filosofía», como 
Hegel llamó a la suya, a no ser para un momento fugitivo del 
devenir de la historia. , , 

Y, puesto que las filosofías posteriores son cada vez más 
modernas, hubo necesidad de establecer una subdivisión den- 
tro de ella. Surge así la denominación de filosofía contempo- 
ránea, de acuerdo con la historia general. Pocos son, no obs- 
tante, los que hacen coincidir esta novísima etapa con la Edad 
Contemporánea, que comienza con la Revolución francesa, o 
quizá nadie. Los cambios profundos del devenir filosófico no 
suelen marchar paralelos con los de la Historia del mundo. 
Muchos son los que señalan el comienzo de esta filosofía con- 
temporánea con las últimas décadas del siglo XIX, arrancando 
desde alguna de las corrientes más significativas de este perío- 
do y prolongándose por todo nuestro siglo. Y algunos (Hirs- 
cher) incluyen en ella casi toda la segunda mitad del x1x. La 
pauta de la división la daría la aparición de los neos. (Aunque 
ya la neoescolástica y el neotomismo datan de principios del 
siglo.) 

Pero otros denominan la filosofía contemporánea como la 
del siglo xx (Bréhier, hacia 1890). El cambio de siglo marca- 
ría la transición a nuevas formas de la cultura, de la vida y 
sociedad occidental, y con ello también a las nuevas corrientes 
de la filosofía. A todo este movimiento filosófico de nuestro 
siglo extienden, por ello, algunos el apelativo de filosofía ac- 
tual o de «nuestro tiempo» (McNicholl = philosophia hodier- 
na), puesto que una misma generación puede haber llenado lo 
que va de siglo y podría, por tanto, haber conocido a todos 
sus pensadores. Es claro que dentro del mismo siglo hay di- 
versos grados de «contemporaneidad» o actualidad. De ahí que 
algunos también hablen de filosofía «actual», «de hoy», res- 
tringiéndola a los últimos filósofos de más vigencia actual, los 
que en cada momento tienen mayor audiencia y seguimiento. 
La actualidad entonces se relativiza aún más, porque en cortas 
etapas se suceden generaciones de jóvenes filósofos que traen 
nuevas formas de pensamiento, y las que hace pocas décadas 
estaban de moda son tenidas por anticuadas y superadas. 

Para obviar este relativismo, es preferible al narrador del 
desenvolvimiento filosófico fijar una señalización cronológica. 
Es lo que se viene adoptando en esta obra. La filosofía del si- 
glo XX es, para la historia de la misma, la de aquellas corrien- 
tes del pensamiento que se suceden en este siglo y de los auto- 
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res que escribieron sus obras maduras y más im, - 
tro de él. Es además la filosofía del Selo A 
con la que más comúnmente se ha llamado contemporánea. 

Dentro del mismo, es cierto que se destacan diversos pe- 
ríodos por la aparición de sistemas y corrientes filosóficas pre- 
dominantes. El panorama de ideas y preocupaciones que va 
desde el comienzo del siglo hasta los años 1930 es muy distin- 
to del que corre desde esta fecha hasta los años 60, y desde 
entonces hasta el presente. Algunos autores comienzan a mar- 
car estos períodos, mientras que, según Bochenski, la división 
se daría por las dos guerras mundiales, a las cuales suceden 
cambios tan profundos en el ambiente sociocultural y del pen- 
samiento filosófico. 

Será, no obstante, más ventajoso por su claridad el método 
hasta aquí adoptado de estudiar el devenir filosófico por los 
diversos sistemas que se van sucediendo. Y la clasificación de 
los sistemas no se hace por algunas notas generales (v. gr., sis- 
temas analíticos, sintéticos), sino por los pensadores importan- 
tes que los han estructurado o dado nueva configuración y 
sesgo a alguna corriente anterior y atendiendo en lo posible 
al orden cronológico. Dentro de los mismos se establecen las 
mutuas influencias, conexiones e interdependencias de unos y 
otros. Las filosofías van así ligadas, como es lógico, a los gran- 
des pensadores, que son siempre los guías de las masas. 


1. Caracterización de la filosofía del siglo XX.—Si 
el desarrollo de la filosofía en la historia forma una corriente in- 
interrumpida que sólo artificialmente puede seccionarse en cor- 
tes totalmente distintos con el cambio de los siglos, lo cierto 
es que a esta filosofía del xx, llamada contemporánea, se le 
atribuyen en su conjunto una serie de rasgos o caracteres ge- 
nerales que la configuran como una fisonomía nueva y bastante 
distinta de la filosofía moderna del racionalismo y de la del 
siglo xix. De estas caracterizaciones, más o menos subjetivas, 
podemos entresacar algunas más salientes. 

Ante todo, se ha señalado que esta filosofía ha surgido 
al compás de una revolución cultural muy profunda y como 
fruto de ella. Hacia fines del siglo pasado y comienzos de éste 
se verificaba una honda transformación, no sólo en filosofía, 
sino también en la ciencia, en el arte, en la vida política y so- 
cial. Parece que terminaba una fase de nuestra cultura occiden- 
tal y se abría una nueva cultura que aún sigue en plena evolu- 
ción. Nuestra civilización semeja haber cambiado más en los 
últimos sesenta años que en los tres siglos precedentes. Con 
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razón puede decirse que se ha iniciado en torno a 1900 un 
nuevo período, el actual, tanto en la filosofía como en las de- 
más ramas de la vida cultural. Baste apuntar a algunos acon- 
tecimientos. 

Se señalan como los grandes factores y signos de las hondas 
transformaciones económicas, políticas y sociales, el cataclismo 
de la primera guerra mundial, que tantos cambios introdujo 
en la repartición estructural de las naciones; la introducción y 
expansión del comunismo y el afán incontenible de democracia 
y libertad del hombre a todos los niveles, que se ha apodera- 
do del mundo desda la crisis de la segunda guerra mundial y 
liberación de las dos principales dictaduras. Los progresos de la 
técnica han logrado una facilidad y multiplicación de comunica- 
ciones nunca antes conocida, con lo que los cambios de ideas 
e influencias mutuas son constantes; la vida y relaciones inter- 
nacionales se han intensificado y ninguna nación se sustrae al 
concierto de la comunidad de los pueblos. 

Las más radicales transformaciones han partido sobre todo 
de las ciencias. Los hitos principales los marcan el descubri- 
miento de la radiactividad y la estructura del átomo en la tran- 
sición del pasado siglo al presente (descubrimiento de los ra- 
yos X por Róntgen [1895], de la radiactividad del uranio por 
Becquerel [1896] y del radio por los esposos Curie [1900], 
de los corpúsculos eléctricos negativos o electrones por Thom- 
son [1897], de la estructura orbital del átomo por Rutherford 
y Bohr [1900-1912], de la teoría electromagnética de Max- 
well [1869] y Hertz [1888], de la teoría de los quanta por 
Max Planck [1901], etc.), que han revolucionado la concep- 
ción física de la materia. Desde entonces las ciencias físico- 
químicas y electrónicas se han desarrollado de manera espec- 
tacular, hasta tratar, a través de sus aplicaciones técnicas y de 
la astrofísica, de dominar el mundo de la materia. 

Pero también las ciencias más teóricas han entrado en pro- 
fundas crisis por efecto de esta imagen transformada de la 
realidad física. En virtud de la teoría quantista de Planck, que 
detecta las fuentes inmensas de la energía nuclear; de la rela- 
tividad especial de Einstein (1905) y de su relatividad genera- 
lizada (1916), los científicos han abandonado la concepción 
mecanicista de Descartes-Newton, con la imagen newtoniana 
de un mundo en que todo se mueve por la ley universal de la 
gravedad en un espacio y tiempo absolutos e infinitos. Las ma- 
temáticas relativizan las nociones y criterios comunes de men- 
surabilidad: distancia, tiempo, velocidad, la misma masa de 
los cuerpos, reduciéndolos a simples funciones relativas. Y las 
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geometrías no euclidianas representan también una imagen del 
espacio con nuevas coordenadas, como el continuo cuatridi- 
mensional o espacio-temporal, que asimismo relativizan cual- 
quier visión estática y objetiva del mundo. De este modo se 
abandonan principios fundamentales del sentido común, sus- 
tituidos por nuevos postulados o simples hipótesis cuyo valor 
se mide por su verificabilidad en la experiencia inmediata. 

El resultado es por necesidad un profundo relativismo y 
agnosticismo respecto de la realidad ontológica del mundo. Se 
abandonan las categorías clásicas de sustancia, causalidad, etc., 
y las ciencias ya no tratan de representar el orden ontológico 
de las cosas en sí, concluyendo en simples representaciones fí- 
sico-matemáticas que, mediante formulaciones abstractas, quie- 
ren expresar la realidad inteligible reducida a relaciones entre 
los hechos de experiencia. 


2. Características de la nueva filosofía.—Es claro 
que estas profundas transformaciones, sobre todo de las cien- 
cias y de la crítica de las mismas, han influido poderosamente 
en el desarrollo y direcciones de la filosofía contemporánea. Se 
señalan, por eso, diversas características de la misma, algunas 
de las cuales podemos resaltar aquí. 


a) Actitud antipositivista.—La reacción contra el positi- 
vismo predominante en el siglo anterior vino muy pronto. Berg- 
son inició va la dirección antipositivista, impulsando a otros 
filósofos y escuelas a liberarse del yugo del mecanismo clásico 
y de sus leyes científicas. Los neokantianos y neohegelianos 
marcan también un rumbo a la filosofía contrario al positivis- 
mo científico. Husserl construía su método para la evolución 
de la filosofía independiente de la ciencia, y los existencialistas 
se apartan netamente del positivismo en sus análisis del ser y 
de la existencia humana. 

Pese a todo, estos y otros pensadores no abandonaron ple- 
namente el fondo positivista en cuanto que no sobrepasan los 
límites de la experiencia, sobre todo interior, ni se elevan al 
orden ontológico ni a la verdadera metafísica. La sustancia po- 
sitivista subyace en sus especulaciones de la vida, de las esen- 
cias fenoménicas y de la analítica existencial temporalista. 

b) Actualismo.—En razón de este fondo empírico y fe- 
nomenista, casi todos estos pensadores retienen una concep- 
ción actualista de la realidad. Su interés se centra en el devenir, 
en el puro acontecer de los hechos, en la evolución continua 
de las formas, sea biológicas. de las estructuras sociales o de 
todo lo que adviene en la historia. Les repugna toda visión es- 
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tática y «cosista» del mundo y de la realidad, y todo lo con- 
templan bajo el prisma de lo dinámico y evolutivo, de las for- 
mas cambiantes y en constante transformación. El actualismo 
de esta filosofía niega en general la existencia de las sustan- 
cias, o al menos nada quiere saber de una realidad ontológica 
subyacente. También aquí es dominante la influencia de las 
ciencias, que tiende a disolver la masa y la materia en puro 
dinamismo energético. 

c) Relativismo e historicismo.—Por influencia también de 
este dinamismo evolutivo y de la crisis de las ciencias, el re- 
lativismo se ha apoderado de los modos de pensar modernos. 
Como las ciencias ponen en cuestión las evidencias de los prin- 
cipios matemáticos y axiomas de la geometría euclídea, redu- 
ciendo todo a simples probabilidades e hipótesis verificables, 
así la filosofía rechaza las esencias fijas y leyes inmutables en 
el campo ontológico, axiológico y de las leyes y valores mo- 
rales. Este relativismo se expresa y configura principalmente 
como historicismo. Todo se contempla en el devenir de la his- 
toría y siguiendo el flujo cambiante de lo histórico. Las con- 
cepciones más firmes y arraigadas de la humanidad, las es- 
tructuras sociales y culturales, las instituciones y valoraciones 
morales, son sometidas al fluir inexorable de la historia y de 
sus cambios evolutivos. Estas instituciones y valoraciones pe- 
recen y han de dar paso a otras nuevas, siguiendo el proceso 
cambiante de las estructuras sociales y de las culturas. Desde 
el historicismo vitalista de Dilthey, la concepción historicista 
se ha apoderado de la mentalidad moderna, extendiéndose aún 
con más fuerza a la teología cristiana. 


d) Personalismo antropocéntrico.—Desde Max Scheler ha 
ido in crescendo el personalismo, el momento primario puesto 
en la persona humana en todos los campos de la filosofía. Des- 
de todas las corrientes, no sólo espiritualistas, sino también del 
materialismo marxista, se proclama y se subraya la dignidad 
de la persona humana, como centro de todos los valores. Los 
filósofos existencialistas han dado a este personalismo una for- 
ma más subjetiva, convirtiéndolo en verdadero antropocentris- 
mo. Ya no sólo se proclama, en mayor o menor grado, la auto- 
nomía de la persona humana en el orden axiológico y moral, 
sino que el hombre existencial es colocado como centro del 
universo y lugar en que se desvela el ser; el mundo se conver- 
tiría más bien en el entorno del existente humano, del que 
recibiría su sentido y significación ontológica. Este antropocen- 
trismo es contrapuesto entonces al «cosmocentrismo» de la 
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filosofía antigua, sobre todo de los griegos, que era una visión 
objetivista de la realidad cósmica. De ahí provienen las nuevas 
direcciones de una «metafísica antropocéntrica», que se apun- 
tan especialmente en el ámbito de la teología. Como apoyadas en 
la especulación existencialista, tales direcciones tienen un ma- 
tiz claramente subjetivista e idealista, cerrando toda salida a 
la verdadera ontología realista. Y, por otra parte, se multipli- 
can asimismo los estudios de la antropología en sus diversas 
vertientes, que ponen de manifiesto el interés prevalente del 
pensamiento actual hacia la persona humana y sus expresiones 
culturales. 


e) Irracionalismo.—La nota del irracionalismo se acentúa 
cada vez más en el pensamiento contemporáneo. Ya Bergson es- 
tablece una crítica de la inteligencia en toda la línea. Nuestra 
facultad racional deforma la realidad en sí con sus conceptua- 
lizaciones que disgregan en planos y cortes la corriente única 
de la vida para los fines de la acción. Sólo la intuición penetra 
la realidad profunda, consistente en la duración. Los filóso- 
fos vitalistas siguieron esta ruta, sosteniendo (como antes Scho- 
penhauer y Nietzsche) que el impulso fundamental y creador de 
la vida, con su fuerza ciega e irresistible, no puede ser aprisio- 
nado en esquemas ni explicarse por las leyes de la razón. 

Los filósofos modernos se complacen en sustituir la facul- 
tad racional por la experiencia y la intuición, como fuentes 
propias del conocimiento. Las ideas universales se tienen como 
totalmente inadecuadas para interpretar la experiencia, lo mis- 
mo que las leyes generales no pueden apresar la realidad con- 
creta y singular en toda su riqueza. Freud y el psicoanálisis 
han tratado de detectar en el subconsciente, es decir, en un 
fondo irracional, las raíces del comportamiento humano y hasta 
la fuente oscura de donde brotan las ideologías y las institu- 
ciones sociales. Y el método de Husserl intenta investigar en 
un reino prelógico, el de la experiencia inmediata y originaria 
que precede al pensamiento conceptual, la fuente más pura de 
la filosofía. Esta esfera prelógica, y por tanto irracional, sería, 
no obstante, la fuente y condición necesaria del conocimiento 
consciente. 

Filósofos y científicos rivalizan con sus críticas en destacar 
los elementos irracionales del mundo y de la vida. Y se gene- 
raliza la desconfianza en la razón para lograr una explicación 
coherente del mundo. Los principios que se reputaban hasta 
ahora como evidentes, las leyes físicas, las normas morales, son 
sometidos a la crítica y juzgados como simples hipótesis o con- 
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venciones, privadas de racionalidad. La realidad del mundo, 
con su enorme complejidad, no parece ya que pueda ser com- 
prendida y explicada por un sistema racional, sino que debe 
investigarse mediante análisis particulares. Lo irracional extien- 
de también sus manifestaciones al campo de la cultura y se 
expresa en el arte abstracto y surrealista, en la literatura del 
absurdo y, sobre todo, en el dominio moral y político-social, 
donde los hombres rehúyen someter su conducta a las normas 
éticas recibidas y al lenguaje de la razón, entregándose a todas 
las formas de protesta y contestación subversiva. El irraciona- 
lismo, la revuelta contra la razón de que hacía gala Unamuno, 
es, por tanto, una de las notas más significativas del pensa- 
miento moderno '. 


f) Pluralismo.—Es, por fin, una caracterización muy sa- 
liente de la filosofía actual. Ante todo, porque la mayoría de 
los filósofos son pluralistas y se enfrentan al monismo idealista 
y materialista del siglo x1x. Pero de manera especial se ha de 
entender el pluralismo de las ideas y concepciones del mundo. 
Los más variados sistemas tienen sus representantes y surgen 
otras filosofías nuevas en el proceso acelerado del pensar fi- 
losófico. 

Por los años 1946, Bochenski clasificaba la filosofía con- 
temporánea en sus corrientes principales: empirismo o filosofía 
de la materia, idealismo, filosofía de la vida, fenomenología, 
filosofía de la existencia y metafísica. La clasificación en seis 
grupos se justificaría como manifestación de las seis actitudes 
decisivas de nuestro tiempo °. Tal sería una simplificación ex- 
cesiva, teniendo en cuenta sobre todo las corrientes más re- 
cientes. Cada uno de esos títulos se pluraliza en ramificaciones 
las más dispares. El fondo del empirismo se mantiene no sólo 
en el materialismo común y en el neomarxismo, sino en el 
neopositivismo actual y en el cienticismo, y subyace en la ma- 
yoría de las otras corrientes. El idealismo se reparte en neo- 
kantianos y neohegelianos de diversos matices. Las concepcio- 
nes vitalistas son también múltiples. La fenomenología fluctúa 
entre tendencia idealista y realista y ha pasado más bien a ser 


1 La bibliografía sobre el irracionalismo moderno, además de las furiosas invectivas 
de nuestro Unamuno contra la razón (no es el primero; «esa vieja hembra engañosa», 
la apclaba Nietzsche), es muy abundante. Así, K. Jaspers, Vernunft und Wiederver- 
nunjt in unserer Zeit (Munich 1950; vers. franc., París 1953); G. Luxkcs, Zerstörung 
der Vernunft (1951, vers. franc., París 1958), Varios, La crise de la rason duns la 
pensée contemporaine (Brujas 1960), W. BARRETT, Irrationale Man (Londres 1961); 
L. I. HorowiTz. Radicalism and the Revolte against Reason (Nueva York 1961); L. Hon. 
GEN, The Retreat from Reason (Londres 1937); B. RusstiL, Let the People Think 
(Londres 1941); R. CRAwHAY-WILLIAMS, The Conmforte of Unreason (Londres 1947) 

2 1, M. Bocmensxi, La filosofía actual (Europäische Philosophie der Gegenwart). 
vers. de E. Imaz (México 21951), p.47ss. 
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un método del que hacen uso otros investigadores. El existen- 
cialismo, igualmente, se orienta en direcciones Opuestas, sea 
hacia una existencia mundana, sea hacia la Trascendencia divi- 
na. Y la metafísica se cultiva tanto en clave existencial y antro- 
pocéntrica como en la verdadera dirección aristotélico-tomista. 
Además, coexisten muchas otras corrientes más o menos autó. 
nomas, como el personalismo, el historicismo, filosofía de los 
valores, pragmatismo, naturalismo neorrealista, más la varie- 
dad de corrientes a que ha dado lugar el neopositivismo recien- 
te, como la filosofía analítica, lógico-matemática, lingüística, 
estructuralismo, etc. 

La filosofía contemporánea es, pues, eminentemente plura- 
lista. El pluralismo es uno de los rasgos más típicos del pen- 
sar actual. Menos que nunca esta filosofía se pone acorde en 
una forma de pensamiento única; su tendencia es hacia la dis- 
persión, hacia la abigarrada pluralidad de concepciones bajo el 
signo de la libertad. 


3. Rasgos externos.—Así pueden llamarse con Bo- 
chenski una serie de caracteres exteriores que son signos posi- 
tivos de la filosofía del tiempo actual. 


a) Fecundidad.—La actividad filosófica es incesante y fe- 
cundísima en nuestro tiempo. Se cultiva la filosofía mucho 
más que en tiempos pasados y a todos los niveles, desde las 
escuelas medias hasta las universidades y centros especializa- 
dos. El ansia de saber es incontenible, no sólo del saber positi- 
vo de las ciencias, de la historia y de las artes, sino también 
del saber superior o filosófico. La filosofía no sólo representa 
una especialidad universitaria cultivada por unos pocos, sino 
que ha trascendido a todas las clases cultas. Algún conocimien- 
to de la filosofía y de los sistemas de grandes pensadores for- 
ma parte de la cultura de nuestro tiempo. Todos pueden así 
conversar y discutir sobre un tema de filosofía, que al fin cons- 
tituve la esfera más noble de la actividad racional. Y a cada 
hombre concierne tener su «filosofía» o explicación última del 
mundo vy de su existencia. a 

No es extraño, por tanto, que se hayan multiplicado los 
productos y manifestaciones del pensar filosófico. Cada día sur- 
gen por doquier nuevos filósofos, y es inmensa la riqueza y va- 
riedad de sus estudios y publicaciones. Se cuentan por millares 
los títulos de trabajos que aparecen cada año, y por centenares 
las revistas más o menos especializadas de filosofía en el mun- 
do, de centros que promueven congresos, reuniones y círculos 
filosóficos. 
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A este aspecto cuantitativo y de actividad filosófica intensa 
hay que añadir la dimensión cualitativa, la diversidad en el 
planteamiento de los problemas y la aparición de gran número 
de aportaciones realmente importantes. Se han abierto caminos 
y planteamientos nuevos en el campo de la investigación filo- 
sófica, como son los de la lógica matemática, analítica semió- 
tica, antropología y sociología, donde las investigaciones han 
sido de tanta novedad, riqueza y valor. Y son incontables los 
estudios de investigación en la filosofía histórica, que han dado 
lugar a una profunda penetración y esclarecimiento de la filo- 
sofía del pasado. 


b) Especialismo.—No obstante haber aumentado en difu- 
sión y vulgarización, la filosofía contemporánea ha progresado 
en especialización y tecnicismo. Todas las escuelas disponen de 
un aparato conceptual especial, dotado de ricas significaciones 
abstractas, y operan con un virtuosismo mental alambicado y su- 
til. En este virtuosismo significativo y difícil terminología abs- 
tracta rivalizan las distintas corrientes como el existencialismo, 
fenomenología, neopositivismo y lógica matemática, que han 
elaborado cada cual su propio tecnicismo, difícil de superar. 
Lo cierto es que tales terminologías y sus innovaciones lingüís- 
ticas o neologismos penetran e invaden el lenguaje común cul- 
to, que se ha hecho cada vez más filosófico. 

Pero ello mismo muestra la injusticia de las constantes in- 
culpaciones contra el tecnicismo terminológico de la filosofía 
aristotélica y escolástica, tenida durante siglos por bárbara y 
abstrusa, que no obstante era más comprensible y respondía en 
su realismo a categorías reales. El lenguaje técnico de algunas 
filosofías se parece más y supera con creces el virtuosismo no- 
minalista de la escolástica decadente del siglo xv. 


c) Mutua interdependencia.—Por fin, una característica de 
la filosofía del presente es la intensidad de los contactos entre 
filósofos de direcciones diversas, así como el establecimiento de 
relaciones entre los distintos grupos nacionales. Con los comien- 
zos del siglo xx se inicia la serie de Congresos internacionales 
de filosofía (I, París 1900) y se organizan las reuniones, tam- 
bién internacionales, de carácter sectorial, que se ocupan de ma- 
terias especiales o abarcan una sola escuela. A esto hay que 
añadir la fundación de revistas internacionales o en varios idio- 
mas que dan acogida a estudiosos de distintos países. Y sobre 
todos, los actuales medios de comunicación social y la multi- 
plicación de traducciones difunden con rapidez inmediata las 
ideas de cualquier pensador en el mundo entero. La filosofía 


Filosofía del siglo XX 13 


s 

actual vive así en continua comunicación de ideas y de contac- 
tos entre pensadores de las varias corrientes que se influencian 
mutuamente. Con esto se acrecienta la penetración invasora de 
las doctrinas más de moda, como el marxismo. Pero no se ob- 
tiene unanimidad en el pensamiento, que sigue su camino de 
dispersión. La filosofía sigue hoy, como nunca, pluralista y de 
tendencias irreconciliables entre sí. 


CAPITULO I 


Bergson. Intuicionismo vitalista y devenir 
universal 


Con gran fundamento cabe comenzar la exposición de la fi- 
losofía del siglo xx con Enrique Bergson. Es el filósofo más 
original y brillante en los comienzos del siglo, cuya fama es 
universal y cuyos escritos obtuvieron inmensa difusión, prime- 
ro en su país y luego en todo el mundo occidental. Formado 
en la transición del siglo xix al nuestro, recibe la herencia de 
las principales corrientes del pasado siglo, del evolucionismo 
reinante y de la tradición espiritualista francesa, y reacciona 
contra el positivismo mecanicista de su época, abriendo paso a 
algunos de los motivos fundamentales de la filosofía contempo- 
ránea. Es llamado el filósofo de la intuición, por la temática 
central de su especulación, y el representante más original y 
destacado de la nueva filosofía de la vida, que cobró en él la 
forma más acabada. Aunque recibió múltiples influencias del 
pasado, su sistema es netamente personal y por su brillantez 
se destacó sobre todos los otros pensadores del comienzo del 
siglo. 


ENRIQUE BERGSON (1859-1941) *.—Vida y obras. Nació en Pa- 
rís (18 de octubre) de familia polaca de origen judío, nacionalizada en 


* Bibliografía: A Contribution to a Bibliogrepby of H. Bergson (Nueva York 191, 
reseña bibliográfica). Asimismo cen Rer. Interm. Philos. (1949) n10; R. GILLOUIN, 
H. Bergson (Paris 1910; vers. esp., 1912); A. FARGES, La pbilosopbie de Bergson (Pu- 
ris 1912); J. RENDA, Le bergsomisme (París 1912); lb, Sur le succès de bergsonisme 
(Paris 1914), E. Le Ror, Une pbilosopbie nouvelle H. Bergson (Paris 1912; vers. esp., 
Barcelona 1928, 1932); R. BertméLOT, Un romantisme utilitaire. Le pragmatisme cber 
H Bergson (París 1913), T. MARITAIN. La philosophie bergsonienne (París 1913, 1930); 
ID., De Bergson 3 Thomas d'Aquin (Nueva York 1944), Ch PéGuY, Note sur Bergson 
(París 1914), F. OLctari, Lu filosofis di H. Bergson (Turín 1914); J. be TONQuÉDEC, 
Dieu dans «L'Evolution créatrice» (París 1912), A. TumBatmer, Le bergsonisme, 2 vols. 
(París 1926); A. KELLER, Eine Pbhilosopbie des Lebens. H. Bergson (Jena 1914), M. Gar- 
cía MORENTE, La filosofía de Bergson (Madrid 1917), V. JantéLgvitOs, Bergson (Pa- 
rís 1930); R. Jolivet, Essai sur le bergsonisme (París 1931); E. RIDeAu, Le Dieu de 
Bergson (París 1931); E. OTT, Bergson, der Philosoph moderner Religion (Leiprig 1914); 
A. Metz, Bergson et le bergsonisme (París 1933). M. Pénino, Dieu dans le bergso- 
nisme (París 1934); G. Mame, Bergson, mon maitre (París 1935), M. Fharr, Les 
assertions bergsoniennes (París 1936); A. D. SERTILLANGES, H. Bergson et le catholi- 
cisme (Paris 1941); J. ZaracUeta, La intuición en la filosofia de Bergson (Ma- 
drid 1941); D. MARTINS, Bergson. La intuición como método en la metafísica (ven. 
esp., Madrid 1941), J. Gaos, E. NicoL y otros, Homenaje a Bergson (Méjico 1941): 
J. Ximau PALAU, Vida, pensamiento y obras de Bergson (Méjico 1944); L. ADOLPEE, 
La pbilosopbie religieuse de Bergson (Paris 1946); ID., La dialectique des images cber 
Bergson (París 1951); H. SUNDIN, La tbéorie bergsonienne de la religion (Paris 1948); 
L. Grusso, Bergson (Milán 1949); R. GaLerFI, La filosofis di Berpron (Roma 1949); 
A. Marrerti, Les formes du mouvement chez Bergson (París 1935); Crussa, Inchiesta 
sul bergsonismo (Sassari 1953): J. DeLmomME, Vie et conscience de la vie. Essai sur 
Bergson (París 1954); V. Mammu, Bergson: II profondo e la sua espresiione (Tu- 
rín 1954); A. CRESSON, Bergson (París 1955), R. M. MossÉ-Bastme, Bergson bincadenr 
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Francia desde 1880. Hizo sus estudios medios en el Liceo Condorcet, 
distinguiéndose en las disciplinas clásicas y más aún en las matemáticas, 
Su espíritu matemático era tan penetrante, que suscitó la admiración de 
los especialistas por la solución del problema propuesto al Concours gé- 
néral de 1877, publicada luego en los «Annales de Mathématique». Sus 
profesores sufrieron una desilusión cuando fue admitido en la sección de 
letras de la Escuela Normal, en 1878. Allí tuvo por maestros a Ollé- 
Laprune y Boutroux, y por condiscípulos a Mons. Baudrillat, Durkheim 
y Jaurès. Pronto se conquistó fama de ingenio original y brillante. En 
1881 obtuvo la licencia en Matemáticas y en Letras y el segundo puesto 
en el diploma de agregado en Filosofía, 

Se dedicó inmediatamente a la enseñanza de Filosofía, y ya el mismo 
año de 1881 era profesor en el Liceo de Angers, pasando luego al Liceo 
de Clermont-Ferrand (1883-1887). Allí comenzó sus reflexiones filosófi- 
cas, que tuvieron como punto de partida la crítica de las ciencias. «Mi 
intención era consagrarme a lo que entonces se llamaba la filosofía de 
las ciencias», escribe años más tarde’. Fue, en efecto, en los años de 
Clermont-Ferrand (1884-1886, donde fue también, desde 1885, encargado 
de conferencias) cuando elaboró lo esencial de su primera obra, Ensayo 
sobre los datos inmediatos, como afirma en su declaración posterior a 
Ch. du Bos*. Comenzaba su crítica sobre el evolucionismo mecanicista 
de Spencer, cuya validez como filosofía «científica» no le convencía. Un 
día en que explicaba las paradojas de Zenón y meditaba sobre el movi- 
miento y el tiempo, descubrió «la dirección que debía seguir». Se dio 
cuenta de que la ciencia alcanza solamente las formas estables resultantes 
de la evolución y que el movimiento, que es la evolución misma, escapa 
a los procedimientos científicos y sólo puede ser captado por la intuición. 

En 1888 pasó a enseñar en el Colegio Rollin, de París. Fue entonces 
cuando se doctoró en Letras gon la doble tesis Quid Aristoteles de loco 
senserit (1889) y la obra Essai sur les données immédtates de la con- 
science, que apareció el mismo año de 1889, en el que es nombrado pro- 
fesor en el Liceo Enrique IV. Por entonces casó con Luisa Neuburger 
(1891), una prima de Marcel Proust. 

La aparición de su segunda obra, Matière et mémoire (París 1896), y 
su fama creciente le abren las puertas de la enseñanza universitaria. 
De 1897 a 1900 enseñó en la Escuela Normal, pasando ya en 1900 al 


(París 1955); G. PrLuc, H. Bergson. Quellen und Konsequenzen einer inductiven Me- 
taphysik (Berlín 1959); J. CHEVALIER, Bergson (París 1926), ID., Entretiens avec Berg- 
son (París 1959); Varios, Pour le centenaire de Bergson (París 1959); Varios, Hom- 
mage à H. Bergson (Bruselas 1959); Varios, Omaggio a H. Bergson (Brescia 1959); 
Varios, Bergson et nous, en «Actes X Congr. Soc. Philosoph. de Jangue fr.», 2 vols. 
(París 1959-60), L. TaATARxIEwICZ, L'esthétique de Bergson et l'art de son temps, en 
«Actes X Congr. Soc. phil.», cit. I; J. GUITTON, La vocation de Bergson (París 1960); 
Varios, Hommage solennel à H. Bergson (París 1960); F. Hersieck, Bergson et la 
notion d'espace (París 1961), H. Goumier, Bergson et le Christ des Évangiles (Pa- 
tís 1961); J. Fegrater MORA, Introducción a Bergson, en la vers. esp. de Las dos 
fuentes de la moral y la religión (Buenos Aires 1962) p.7.48, T. HANNA, The Bergso- 
nian Heritage (Nueva York 1962); G. Mourélos, Bergson et les niveaux de réalité 
(París 1964); M._Fammis, La filosofia sociale di H. Bergson (Bari 1966); X. ZubIRI, 
Cinco lecciones de filosofia (Madrid, Sociedad de Estudios y Publicaciones, 1963) p.163- 
213; Varios, Les Études bergsoniennes, vol.I (París 1948); vol.IV rara 1956). 

3 Carta a W. James de 9-5-1908, en Écrits et paroles II (París 1959) p.294. 

* En el Journal de Ca. vu Bos (París 1922), texto en nota 8. 
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Colegio de Francia como profesor titular, primero de Filosofía griega y 
romana, sucediendo después a Gabriel Tarde en la cátedra de Filosofía 
moderna. La Sorbona permaneció cerrada para él, por la hostilidad de 
los medios académicos tradicionales. La aparición de su obra magna, 
L'Úvolution créatrice (París 1907), marca el camino de su máxima cele- 
bridad. A sus lecciones acudía un público numeroso y entusiasta, atraído 
por la perfección literaria de su estilo, por el lenguaje de rara belleza 
artística y esmaltado de sugestivas imágenes con que revestía sus ideas, 
y por sus esfuerzos de superación del positivismo, abriendo la trayectoria 
hacia un cierto espiritualismo. Se sabe por el testimonio de sus oyentes, 
como Maritain y Péguy, cuán beneficiosa era su influencia para librar 
a los espíritus de los prejuicios cienticistas y materialistas entonces rei- 
nantes. 

A partir de 1921, y por razones de salud, comenzó a hacerse sustituir 
en la cátedra por su discípulo Le Roy, quien le sucedió definitivamente 
en 1924. Se volvió entonces a una mayor actividad pública dentro de la 
vida académica, llamado a pronunciar conferencias, y no le faltaron ho- 
nores ganados por su celebridad. Miembro del Instituto desde 1901, fue 
elegido para ocupar un puesto en la Academia de Ciencias Morales y 
Políticas y más tarde en la Academia de Francia (1914). En 1928 obtuvo 
el premio Nobel de Literatura. Durante la guerra mundial fue encargado 
de una misión diplomática ante el presidente Wilson, y fue después nom- 
brado presidente del Comité para la Cooperación Intelectual, organizado 
por la Sociedad de Naciones, cargo que abandonó en 1925 por su estado 
de salud, agravado por una dolencia artrítica. 

Desde La evolución creatriz, Bergson sólo venía publicando algunos 
ensayos breves, conferencias y prólogos. Sus amigos y admiradores le 
incitaban a la redacción de otra obra importante. Por fin sorprendió con 
la publicación de su otra magna obra, Les deux sources de la morale et 
de la religión (París 1932), que completa su sistema en lo moral y reli- 
gioso. En ella manifiesta su clara inclinación y simpatía por el cristia- 
nismo, expresada sobre todo en sus encendidos elogios a los místicos 
católicos y, desde luego, su fe firme en un Dios personal. Ciertamente, 
su psicología y su filosofía de la vida no llevan a una ontología del su- 
prasensible ni al teísmo. En el cuadro de La evolución creatriz apenas 
se dibuja un panteísmo de corte plotiniano. Pero desde entonces se pre- 
ocupó hondamente del problema religioso (como tantos otros pensadores 
no creyentes) y lo estudió con ahínco. Y con ejemplar sinceridad evo- 
lucionó profundamente en sus convicciones íntimas, hasta llegar a la 
afirmación de un Dios personal, conocido en la experiencia mística. En 
Les deux sources se acerca tanto el catolicismo, que se creyó que lo 
había profesado. 

Desde 1935 y más a raíz de su muerte se habló con insistencia en 
las revistas de la conversión a la fe católica de Bergson; y parece ser, 
por testimonios particulares, que tuvo intención de pedir el bautismo en 
secreto. Pero no se convirtió de hecho ni llegó a baurizarse. En su 
Testamento declara no haberse convertido por no separarse de sus her- 
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j persecución que les amenazaba *. Quizá no sólo por 
punta que alega, sino por falta de humildad y convicción 
interior. El «cristianismo» a que llega no es el cristianismo integral, sino 
un cristianismo filosófico, que le aparece como culminación de su filo- 
sofía. De hecho, Bergson no renunció a ninguno de sus principios filo- 
sóficos, que no son conciliables con la dogmática católica. Su cristianismo 
viene a ser un acercamiento de simpatía hacia el cristianismo «experi- 
mental», «intuitivo» de los místicos, o considerados como tales, Pero no 
al de la Iglesia católica, con sus dogmas y sacramentos, - 

Bergson murió el 4 de enero de 1941, a los ochenta y dos años. Sus 
compatriotas le consideran como una de las más puras glorias de la 
Francia contemporánea. 


Obras.—La filosofía de Bergson se contiene sustancialmente en sus 
cuatro grandes obras: Essai sur les données immédiates de la conscience 
(París 1889; 96." ed. 1961). Matière et mémoire, Essai sur les relations 
du corps à l'esprit (París 1897; 26. ed. 1930). L'Evolution créatrice 
(París 1907; 43* ed. 1940). Les deux sources de la morale et de la 
religion (París 1432; 100.* ed. 1961). 

Otras dos obras menores fueron también por él directamente publi- 
cadas: Le Rire (París 1900; 38.* ed. 1932); Duré et simultaneité (Pa- 
rís 1922), en que discutía la reciente teoría de Einstein. Asimismo, con 
los artículos de revistas y conferencias publicadas dio a la luz él mismo 
dos colecciones: L'Energie spirituelle (París 1919; ed. 20.* 1934), en que 
figuran trabajos importantes como L'E/fort intellectuel (1902), L'Idée de 
néant (1906), La conscience et la vie (1911), L'Âme et le corps (1912), 
etcétera. La segunda colección y su publicación última es La pensée et 
le mouvant (París 1934), que lleva dos Introducciones nuevas, y entre 
los trabajos coleccionados, Introduction à la métaphysique (1903), L'In- 
tuition philosophique (1911), La perception du changement (1911), Le 
possible et le réel (1930), etc. Todos estos trabajos, si bien no contienen 
nada nuevo sustancialmente, ayudan a un mayor esclarecimiento del pen- 
samiento bergsoniano contenido en aquellas cuatro grandes obras. 

En una cláusula de su testamento, Bergson prohibía que se anduviera 
a la caza de sus textos inéditos: «Yo declaro haber publicado todo lo 
que quería ofrecer al público. Yo prohibo formalmente la publicación 
de todo manuscrito o de toda porción de manuscrito mío que pudiera 
encontrarse entre mis papeles o fuera...»* En su honradez y sinceridad 
no quiere que se le atribuyan palabras y textos menos exactamente com- 
prendidos, y renuncia a la gloria de un Opus posthumum. Pero no fue 


3 Declaración en su Testament del 8-2-1937: «Mis reflexiones me han acercado cada 
día más al catolicismo, „en el que veo el coronamiento del judaísmo. Me hubiera con- 
vertido si no hubiera visto prepararse durante años la formidable ola de antisemitismo 
que va a arrollar el mundo. He querido permanecer con los que mañana serán perse- 
guidos» (texto en diversas publicaciones). De hecho, Bergson asistía, a pesar de su 
reumatismo, a los actos que los judíos organizaban. 

«ón el testimonio de E. Le Ror, Bergton (vers. esp., Barcelona 11932), p.111, en 

> los escritos de Bergson hasta 1912 no aparece ni una vez la palabra «religión». 
se le techaba de amoralismo (una mención de la inmortalidad está en la conferencia 
El alma y el cuerpo, de 1912, en La Energia espiritual p.806). 


4 Po Del Testament citado por Rose M. Mossé-BasTIDE, Bergson éducateur (París 1955) 


Formación del sistema 19 


del todo atendida su requisición. Posteriormente han sido publicados 
tres volúmenes de Écrits et paroles conteniendo diversos fragmentos, 
declaraciones y parte de sus cartas”. 


FORMACIÓN DEL SISTEMA 


Fuentes, punto de partida y dirección.—Si tomamos 
como expresión del pensamiento original y ya maduro de Berg- 
son las dos obras primeras, se nos presentan como las fases de 
preparación y formación del mismo. Por ellos debemos comen- 
zar para exponer genética y psicológicamente este sistema. Pero 
antes señalemos el punto de partida del planteamiento por Berg- 
son de su filosofía, y las fuentes e influencias que en él obra- 
ron para desarrollar su pensamiento original. 

La formación primera de Bergson fue notoriamente positi- 
vista. En la época en que Bergson estudiaba, dos corrientes 
principales reinaban en las escuelas superiores francesas: las 
doctrinas de Kant y de sus seguidores neokantianos, y, de otra 
parte, el evolucionismo de Spencer con los psicólogos positi- 
vistas ingleses. Pero Kant «no había ejercido nunca espontá- 
neamente un gran ascendiente sobre mi espíritu». A Kant, sin 
duda, le conoce bastante, y le critica con frecuencia en sus 
obras. Por su parte. prefería el estudio de los ingleses, en los 
que se había formado. Y de una manera especial declara la 
atracción que sobre él ejercía la doctrina evolucionista de 
Spencer. Poco a poco se dio cuenta de las debilidades que se 
encerraban en su sistema de los «Primeros principios». Asf el 
intento primero de Bergson se centró en liberar la doctrina 
spenceriana de la evolución de esos fallos, profundizando en 
las ideas últimas de la mecánica *. Mas la constatación de que 

7 Fdiciones Oeutres complètes. 7 vols, ed A. Skira (Ginebra 1946). ed. crítica 
por H. Gamer y A. Rober (París 1959, ed du Centenaire. 31963), a excepción de 
Le Rire v Durée et simultamerté: Écrits et paroles, por R. M. Mossé-BASTIDE, 3 vols. 
(París 1957-1959) , 

TRADUCCIONES: Obras escogrdas. versión esp. por A. MícuEz ¿¡Madnd. Aguilar 1963) 
Contiene las mismas obras de la edición francesa del Centenario y sobre sus mismos 
textos publicados antes separadamente en «Presses Universitaires de France». OTRAS TRA- 
buccioses Ensavo sobre los datos mmedistos de la Conciencia. tr. de D Barnés (Ma: 
drid 1925), Materia y memoris tt de M. Navarro FLORES (Valencia 1915); La evolu 
ción creatriz, we de C MaLarrica (Madrid 1912), La emergia espiritual. tt. de P 
wro Mauny (Madrid 1928); Las dot inentes de la moral y la religión. tr. de M. - 
LFZ Fersánmez ¡Buenos Aires 1946); El sima humana, tr. de M. García MORENTE, etc. 
Empleamos en lo siguiente la traducción de A Míguez de la edición ilar 

i Pensamiento y movimiento, Introducción I, vers. esp. de A. MIGUEZ (a a 
ducción de la colección Aguilar nos remitimos en adelante), Obras escogidas p. 


i i i bfamos adhe- 
«Una doctrina nos pareció va de excepción, probablemente porque nos hal 
tido a ella en nuestra primera iuventud. Le frlosofia de Spencer trataba de tomar ls 


i rfecta cuenta de la 
también su punto de apoyo en vagas generalidades. Nos dábamos pe n 
debilidad de los Priweros principios. Pero esta debilidad nos parecía radicar en que 
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el tiempo real o vivido no puede entrar en las fórmulas a 
ciencia, porque ésta sólo se interesa en lo que a suscepti k 
de medida, y la medida no puede referirse sino e, e 
indujo a abandonar a Spencer y darse al estudio de aquellos 
modos de ser que escapan a la medida y a la ciencia, y requie- 
ren una forma de conocimiento diversa. Ello lo va a realizar a 
través de su crítica del tiempo extendido en el espacio, que 
la ciencia mide, y penetrando en la visión de su realidad pro- 
funda, que es la duración. 

La influencia que llevó a Bergson a desprenderse del po- 
sitivismo o evolucionismo mecanicista de Spencer y emprender 
otro rumbo proviene de la herencia recibida del espiritualismo 
francés que va desde Maine de Biran (remotamente desde Des- 
cartes) a Boutroux, y en su lugar se ha descrito. No en vano fue 
discípulo de Ollé-Laprune y Boutroux en la Escuela Normal. 
De ellos heredó la tendencia al análisis de la vida interior, el 
gusto por la introspección, la afirmación de la conciencia y de 
la experiencia interna como fuente de conocimiento superior. 
Y sobre todo la acentuación apasionada de la libertad, propia 
de estos espiritualistas y que se opone al determinismo psicoló- 
gico y al mecanicismo. 

En virtud de estos supuestos va a reaccionar Bergson con- 
tra el positivismo mecanicista, fundado en las ciencias físico- 
matemáticas. Si la filosofía es ciencia a la manera de las mate- 


el sutor, insuficientemente preparado, no había podido profundizar en las “últimas 
ideas” de la mecánica». 

Este testimonio se completa con la declaración del mismo Bergson a Ch du Bos. 
publicada en Journal de éste (París 1946) en la fecha 22.21922. «En la época en que 
yo preparaba mi agregación había, por decirlo así, dos campos en la Universidad. uno, 
de los más numerosos, que estimaba que Kant había planteado las cuestiones en sus 
formas definitivas, y el otro que se adhería al evolucionismo de Spencer. Yo pertenecía 
a este segundo grupo. Hoy me doy cuenta de que lo que me atraía en Spencer era el 
carácter concreto de su espíritu, su deseo de reconducir siempre el espíritu al terreno 
de los hechos. Poco a poco abandoné, uno tras otro, todos sus puntos de vista. v sólo 
mucho más tarde, en La evolución creatriz, es cuendo tuve plena conciencia del lado 
tan ficticio del evolucionismo spenceriano. En esa época de que os hablo, al comienzo 
de mi estancia en Clermont-Ferrand, por los años 1883-1884, lo que me retuvo fueron 
los capítulos sobre las nociones primeras de Primeros principios, en particular el de 
la noción de tiempo... La cultura científica de Spencer, en particular en cl dominio de 
la mecánica, no era muy fuerte. Pero en esa edad eran escniialmente las nociones ma: 
temáticas y mecánicas las que más me interesaban Me puse a examinar un poco más 

cerca la idee admitida del tiempo, y me di cuenta de que, bajo cualquier aspecto 
que se la tome, se llegaba a dificultades insuperables. Veía que el tiempo no podía 
lo que se decía, y que había otra cosa, sin que viera claramente qué Tal fune el 

partida, sún muy vago. Un día en que explicaba a mis alumnos los sofismas 
de Elea, comencé a ver más claramente en qué dirección había que investi 
t no había ejercido nunca un gran ascendiente sobre mi espfritu.. , y, por 
, Kant, Fechner y la psicofísica estaban a la orden del día, y en el terreno 
examen de la teoría de Fechner, yo tenía la posibilidad de ser comprendido y 
... William James parte de la psicología, es un psicólogo nato. Su admirable 
of Thought, publicado primero fraamentariamente en forma «de un articulo so 
gunas omisiones de la psicología introspectiva, procede en parte de una critica 
de la psicología asociscionista. Yo he llegado a la psicología, pero no he partido de 
ella. En suma, hasta el momento en que he tomado conciencia de la duración, puedo 
decir que he vivido al exterior de mí mismo»... Un extracto más amplio de esta 
declaración se pubilca en Oeuvres, ed. du Centenaire (París 1959), p.1141-1143. 
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máticas según Descartes, en Bergson lo será a la manera de la 
biología, pues no abandona en su filosofía, que llamó «metaff- 
sica positiva», el suelo de un empirismo radical. Pero será una 
metafísica empírica que imite las ciencias de la vida, abando- 
nando los cuadros rígidos de la ciencia matemática. «Es preciso 
romper—dice—los cuadros matemáticos, tener en cuenta las 
ciencias biológicas, psicológicas y sociológicas, y sobre esta base 
más larga edificar una metafísica capaz de elevarse siempre más 
alto por el esfuerzo continuo, progresivo... en el mismo res- 
peto a la experiencia» °. La filoso: niana, que se pre- 
senta como una reacción decidida contra el positivismo mate- 
rialista y lo que él llama intelectualismo estático, ha podido 
llamarse por algunos el fin de la era cartesiana. 

Asimismo, la influencia de W. James se trasluce de varios 
modos en la obra de Bergson. Llegó a expresar su admiración 
ante la aparición de una primera obra de aquél sobre la «co- 
rriente del pensamiento», y de ella debió de tomar su visión 
de la conciencia como un río o flujo continuo. De James tam- 
bién parece haber recibido la sugestión para entregarse a los 
estudios psicológicos de que tanto alarde hace en sus obras y 
esclarecer desde la experiencia introspectiva su intuición de la 
duración. Posteriormente alaba la obra sobre el Pragmatismo 
de James y nota el parentesco estrecho del mismo con sus ideas 
sobre la acción, la inteligencia v la verdad prácticas, la corrien- 
te pragmatista en general '?. El influjo mutuo se manifiesta tam- 
bién en la admiración que ambos filósofos se profesaron. 

Una inspiración más inmediata para su filosofía de la vida 
la recibió del filósofo espiritualista Ravaisson, presidente de su 
tribunal de agregación y su antecesor en la Academia de Cien- 
cias Morales (cf. t.V c.11). De él escribió un bosquejo biográfico 
elogioso, en el que declaró que su ideal filosófico «se antici- 
paba al nuestro en más de un punto». Esta anticipación la en- 
contraba en que también Ravaisson señalaba que la materia 
inerte «sólo se explicará por lo vivo... y que la vida no se 
comprenderá más que por el pensamiento», pues «su doctrina 
hacía de la actividad espiritual el fondo mismo de la realidad» *. 
Ravaisson, en efecto, había esbozado ya en su obra L'Habitude 


Sle puraliclisme psvchopbvsique et la métaphysique positive, cn «Bulletin de la 
Société francaise de Philosophie» (mavo de 1901), en Ferits et paroles t1 p 153; pa 
Ibid, p.159 «Pongámanos la pregunta de si nuestra metafísica no será inconeiljable an 
la ciencia simplemente parque está en retraso con ella, siendo la metafisica madelo 
una ciencia rígida. en un cuadro totalmente matemático, es decir, de la acaos que 
ha florecido desde Descartes a Kant, mientras que la ciencia del siglo XIX parecía as- 
¡rar a una farma mucho más flexible y no tomar siempre la matemática poar model Se 

10 En la Declaracion a Du Bos, texto en nota 8 Sobre el pragmatismo e Ja 
mes. Verdad y realidad, prólogo a la traducción francesa del Pragmatismo James 
(París 1911), en Pensamiento y movimiento Obras ed cit, PrI. 1158, 1166 

N La vida y la obra de Ravaisson, en Pensamiento y movimiento as p. . . 
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el doble impulso de la vida subyacente en el fondo de toda 
realidad: el movimiento ascendente hacia la conciencia y la es- 
pontaneidad libre, y el otro inverso hacia la degradación y pa- 
sividad de la materia inerte. Lo que constituye el núcleo mismo 
de la concepción bergsoniana del élan vital. 

Y no se ha de olvidar, entre las múltiples influencias que 
en el pensamiento de Bergson confluyen, la de la psicología 
empirista reinante en su tiempo, que con tanto ahínco estudió 
y tanto uso hace de ella. De manera especial influyen las doc- 
trinas de Stuart Mill en su tendencia fenomenista de explicar 
las relaciones del alma y el cuerpo, del conocimiento del cuer- 
po propio y de los objetos materiales del mundo exterior desde 
la inmanencia de la conciencia. 


Los hechos psíquicos y su originalidad cualitativa.—Tratemos aho- 
ra de condensar el pensamiento de Bergson en su proceso genético, es 
decir, según la sucesión de las obras en que lo ha desarrollado. 

La primera obra es el Ensayo sobre los datos inmediatos de la con- 
ciencia, su tesis doctoral. El título señala ya el esfuerzo de retorno a lo 
inmediato y primitivo, al dato puro de la experiencia. Y en ella se marca 
la nueva orientación bergsoniana y algunos de los supuestos fundamen- 
tales del sistema. Bergson parte de la investigación de la vida psíquica 
o de la conciencia, y desde ella procede a su nueva visión de la realidad 
Su intento es descubrir el modo de ser de la vida interior, irreducible 
al mundo de las cosas de que se ocupa la ciencia. Los científicos positi- 
vistas estudiaban los fenómenos psíquicos al modo de cosas exteriores. 
Pero Bergson se instala dentro de la misma vida psicológica para desta- 
car su originalidad cualitativa, irreductible a lo cuantitativo y sus medi- 
das. Su actitud primera es, pues, de reacción y de lucha contra el deter- 
minismo y mecanicismo de la ciencia positiva para zanjar la cuestión de 
la libertad. 

El Ensayo se refería en principio a un tema bien específico: la liber- 
tad en sus relaciones con el tiempo, Pero este argumento viene encua- 
drado en un horizonte más vasto, tanto en sus presupuestos como en 
sus resultados. Al tema originario se han añadido dos capítulos introduc- 
torios. Y todo el conjunto está dominado por la idea directriz de que 
los estados de conciencia no están en el espacio, ni están sometidos a 
medidas de cantidad. Los caracteres de la vida interior muestran su ra- 
dical diferencia de los de las cosas exteriores, para las cuales sólo es 
válida la relación determinista de causa y efecto. Las discusiones de los 
deterministas implican «una confusión previa de la duración con la ex- 
tensión, de la sucesión con la simultaneidad, de la cualidad con la can- 
tidad». Ha habido «una traducción ilegítima de lo inextenso en extenso, 
de la cualidad en cantidad» *, Una vez disipada la confusión, se hará 


1? Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia, Introducción, vers. esp. de 
J. A. MíGuaz, Obras escogidas (Madrid, Aguilar, 1963) p.49. N litimos en ade- 
lante a esta traducción y edición. cai I? SE etmegi en zA 
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patente el hecho de la libertad a través de la meva noción de la du- 
ración. 

Por eso divide Bergson la obra en tres primero 
de la intensidad de los estados psíquicos; E a su multiplici. 
dad; el tercero, de la organización de los mismos en la libertad. 

Del capítulo 1 nos ocupamos aquí. Todo él es una crítica de la psico- 
física de Weber y Fechner y de sus seguidores franceses como Delboeuf. 
Estos medían la intensidad de los hechos psíquicos por magnitudes ouan- 
titativas. Pero ¿puede medirse la intensidad de los fenómenos de con- 
ciencia? No, responde Bergson, porque sólo las cantidades pueden ser 
medidas, es decir, las magnitudes espaciales. Mas refiriéndonos a un 
estado interior, sentimos que es pura cualidad, y sólo por asociación con 
un fenómeno externo lo traducimos en magnitudes. 

Bergson prueba esto por largos análisis de los diversos hechos psí- 
quicos. Ello aparece claro en cuanto a los sentimientos. Una alegría no 
puede ser dos o tres veces mayor. Se dice que crece cuando penetra poco 
a poco nuestras impresiones o se extiende al conjunto de la vida psiqui- 
ca, dándole nuevos tonos y matices. «Se mostraría con facilidad que los 
diferentes grados de tristeza corresponden también a cambios cualita- 
tivos» ©”, En cuanto al esfuerzo muscular, se dice que aumenta cuando 
el esfuerzo que debe vencer exige la movilización de un mayor mímero 
de músculos. Pero la intensidad de ese esfuerzo se reduce a conciencia 
de un mayor número de sensaciones y cambio cualitativo en ellas. Se in- 
tensifica la emoción cuando simpatizan en ella mayor número de partes 
del cuerpo. Un aumento de sensación por un peso mayor es más bien 
«una nueva sensación de aumento»; la conciencia tiene la sensación de 
un «movimiento pesado» que se resuelve en una serie de sensaciones 
musculares, en la multiplicidad de las mismas distintas cualitativamente *. 

Lo mismo debe decirse de la mayor o menor intensidad del calor, de 
la luz y otras cualidades. El psicofísico las mide por magnitudes cuan- 
titativas. Pero esto es una ilusión por el hábito de interpretar en térmi- 
nos cuantitativos las variaciones cualitativas de matices de colores, de 
visión distinta de las formas, contornos, etc, No puede decirse que uns 
sensación es doble que otra, sino solamente distinta. Lo que puede me- 
dirse son las variaciones de los estímulos que las producen. Si se atribuye 
una cantidad a la sensación es porque se aplica a un estado de conciencia 
interno algo que sólo vale para su causa física. Y, en definitiva, «toda 
la psicofísica está condenada por su origen mismo a recaer en un círculo 
vicioso», porque parte de una «confusión de la cualidad con la cantidad 
y de la sensación con la excitación» ". 

Espacio, tiempo y duración.—El capítulo II trata «de la multipli- 
cidad de los estados de conciencia y la idea de duración». Esta multi- 
plicidad implica el número, y por ello Bergson comienza con el examen 
de la noción del número. «No basta decir que el número es una colec- 

n Ibid., c.1 p.97. 


u Tbid. p.S1-82. 
15 Tbid., p.95. 
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ción de unidades; es preciso añadir que estas unidades son idénticas en- 
tre sí o, al menos, se las supone idénticas desde que se las cuenta». Mas 
para contarlas es preciso yuxtaponerlas en el espacio, Y «es en el espacio 
donde se opera una parecida yuxtaposición y no en la duración pura». 
La numeración de objetos materiales «implica la representación simul- 
tánea de estos objetos, y por esto mismo se les deja en el espacio» ". 
«El espacio es la materia con la que el espíritu construye el número, el 
medio en que el espíritu le coloca» ”. 

Mas la multiplicidad de los estados de conciencia es de especie dife- 
rente. No podríamos numerarlos de esta manera sin yuxtaponerlos en el 
espacio. Pero ellos son cualidades puras e inextensas, que no podrían 
ser yuxtapuestas en el espacio «sin intermedio de alguna representación 
simbólica en la que interviene necesariamente el espacio». Y entonces 
esa sensación o estado psíquico, que en sí es cualidad pura, se convierte 
en cantidad. Esta proyección que hacemos de nuestros estados psíquicos 
en el espacio implica «darles una forma nueva que no les atribuía la 
percepción pura» ”. 

Lo mismo sucede con la noción del tiempo. Comúnmente se piensa 
en él «como un medio homogéneo en el que se alinean nuestros hechos 
de conciencia, yuxtaponiéndose como en el espacio y formando una mul- 
tiplicidad distinta». Pero esta representación del tiempo como «un me- 
dio en que nuestros estados de conciencia se suceden distintamente y 
pueden contarse» y numerarse, «no es otra cosa que el espacio» '. Este 
medio homogéneo, forzosamente, es espacial y corresponde a las cosas 
exteriores. «Mas la exterioridad es el carácter propio de las cosas que 
ocupan el espacio, en tanto que los hechos de conciencia no son esen- 
cialmente exteriores los unos a los otros». En suma, «proyectamos el 
tiempo en el espacio, expresamos la sucesión en extensión»; a los diver- 
sos estados de conciencia se les yuxtapone, cuando dichos estados inte- 
riores, «incluso los sucesivos, se penetran y en el más simple de ellos 
puede reflejarse el alma entera». Cabe entonces preguntarse «si el tiempo, 
concebido de esta manera, no es un concepto espurio, debido al intru- 
sismo de la idea del espacio en el dominio de la conciencia pura» *. 

Bergson cree, pues, que esta forma de concebir el tiempo «como un 
medio indefinido y homogéneo no es más que el fantasma del espacio 
que obsesiona la conciencia reflexiva». Algunos filósofos han querido 
identificar esta concepción espacial del tiempo con la duración. Nada 
más falso, sin embargo. «Hay dos concepciones posibles de la duración: 
la una, pura de toda mezcla; la otra, en la que interviene subrepticia- 
mente la idea del espacio» ”. 


priori de la sensibilidad» (ibid., p.110). 
z Ibid., p.114. 
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Surge así la noción de la duración pura, 
a desarrollar a lo largo de sus obras como núcleo fundamenta de va 
sistema. Aquí la durée se aplica ante todo a le sucesión psicológica o 
flujo interior de nuestros estados de conciencia. «La duración pura es la 
forma que toma la sucesión de nuestros estados de conciencia cuendo 
nuestro yo se deja vivir, cuando se abstiene de establecer una separación 
entre el estado presente y los estados anteriores» ”. Su descriptiva con- 
trapone siempre esta duración vivida en simultáneo, en que lo pasado se 
remansa en el presente, al tiempo exterior de la ciencia, como una suce 
sión indefinida en un medio espacial homogéneo, mensurable por la can- 
tidad. Es, al contrario, como «una multiplicidad indistinta y cualitativa, 
sin ninguna semejanza con el número», en que los estados de conciencia 
«se Organizan y se penetran entre sí como las notes de una melodía» ?. 

Pero estas dos formas de concebir la duración coexisten en nuestra 
percepción. La concepción de la duración como el «tiempo homogéneo» 
y, «por decirlo asf, materializado, el tiempo convertido en cantidad por 
un desenvolvimiento en el espacio», responde a la percepción del fenó- 
meno exterior y es propia del yo superficial, een que nuestro yo toca al 
mundo exterior por su superficie». La duración «toma así la forma ilu- 
soria de un medio homogéneo... como la intersección del tiempo en d 
espacio». En contraposición a este tiempo de la ciencia, que es el tiempo 
medido cuantitativamente como suma de estados y de la sucesión de 
ellos, está «la duración real», «la duración vivida» antes descrita, como 
una multiplicidad indistinta. Esta percepción de la duración verdadera 
corresponde al yo profundo o el «yo fundamental», que vive la serie de 
impresiones y estados psíquicos en incesante devenir y en donde se re- 
mansan todos los estados pasados en el presente”. A tal conciencia pro- 
funda del yo sólo se llega «por un esfuerzo vigoroso de análisis por el 
que se aislarán los hechos psíquicos internos y vivos de su imagen, pri- 
mero refractada, luego solidificada en el espacio homogéneo» ”. 

Ya tenemos, pues, esbozado el fondo del sistema bergsoniano, que 
en lo sucesivo va a desenvolver y perfilar. La doble manera de percep- 
ción de los hechos de la conciencia lo aplicará luego al mundo exterior. 
Lo que aquí llama percepción del yo superficial será la obra de la inte- 
ligencia práctica y disgregadora de la realidad. Y la visión más profunda 
del yo que penetra en la realidad interna de la duración es lo que luego 
va a llamar el conocer superior de la intuición. 


2 lbid., p.114. t 

3 Ibid., p.117. Cf. p.116-117: «En suma, la pura duración podrí 
ser más que una cita de cambios cualitativos que se funden, que 
contornos precisos, sin ninguna a ta 
otros...; esto sería la heterogenei pura». Cf. p.118, n, Etc. 

N Ibid., p.127, 130-131; c.III p.174-179. Cf p.132: «Por debajo de duración 

. Símbolo extensivo de le duración verdadera, una psi ra 

una ión cuyos momentos heterogéneos se penetran; por debe; 1 
numérica de los estados conscientes, una multiplicidad cualitativa; por debajo del 
de los estados bien definidos, un yo en que la sucesión implica fusión y berri 
Nos contentamos las más de las veces con el primero, esto es, con la sombra del yo 
proyectada en el espacio homogéneo... Como el yo así refrectado, y por esto mismo 
subdividido, se presta infinitamente mejor a las exigencias de la vida social S general 
y del lenguaje en particular, clla lo prefiere y pierde poco a poco de vista 
damental». 

B Tbid., p.133. 
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La libertad.—El tercer capítulo del Ensayo se ocupa enteramente del 
problema de la libertad. Era el tema básico que se había propuesto, del 
que los capítulos anteriores hacian de introductorios. Servían para des- 
brozar el camino y presentar el nivel en que Bergson plantea el hecho 
de la libertad, que es el nivel del yo profundo y de la «duración real». 

Bergson no pasa a probar la existencia de la libertad, que se revela 
inmediatamente a la conciencia según su convicción más propia, here- 
dada del espiritualismo francés. Trata más bien de confutar los argu- 
mentos con que los deterministas pretenden impugnarla y situar la liber- 
tad en el lugar propio en que ha de ser entendida. Por eso sus largas 
disquisiciones se mueven en constante polémica contra el determinismo 
en su doble vertiente: determinismo físico y psicológico. Pero añade que 
el primero se reduce al determinismo psicológico *, lo que delata su re- 
presentación idealizante del mundo como formando un todo con la con- 
ciencia. 

Ante todo, ese determinismo físico (en el que incluye tanto el meca- 
nicista como dinamicista) concibe la realidad según las teorías mecánicas 
o cinéticas de la materia. «Se representa el universo como un montón de 
materia que la imaginación resuelve en moléculas y en átomos.» Todos 
sus movimientos, lo mismo los de los cuerpos inertes corno los fisioló- 
gicos y nerviosos en general, estarían regidos por leyes fijas e invariables, 
o por la determinación de efectos por sus causas. Bergson no cree en 
esta imagen del determinismo universal. Y de paso ataca tanto las leyes 
de la conservación de la fuerza y de la energía, en que se basa todo el 
movimiento determinista, como la teoría atómica de la materia. Serían 
simples «hipótesis», admitidas «en virtud de alguna hipótesis psicoló- 
gica». Por su parte se siente impelido «a ver en el átomo no una cosa 
real, sino el residuo materializado de las explicaciones mecánicas» ”. En 
todo caso, «el principio de determinación universal (las mismas causas 
producen los mismos efectos) pierde toda especie de significación en el 
mundo interno de los hechos de'conciencia». Y aun rechaza este prin- 
cipio de causalidad en el sentido de «enlazar el futuro con el presente... 
porque los momentos sucesivos del tiempo real no son solidarios los unos 
de los otros»; la relación de causalidad es necesaria sólo «en cuanto se 
aproxima indefinidamente a la relación de identidad» ”. Ya prenuncia, 
pues, su filosofía de la naturaleza y del élan vital como pura esponta- 
neidad creativa e imprevisible, negadora de todo determinismo. 

Bergson se vuelve luego a la crítica del determinismo psicológico, 
representado, según él, por la psicología asociacionista. Pero en el aso- 
ciacionismo envuelve no sólo a los deterministas que sostienen «la abso- 
luta determinación del acto por sus motivos y la de nuestros estados de 
conciencia unos por otros», sino a todos cuantos explican los actos libres 
como resultado de motivaciones o deliberaciones anteriores. Todos ellos 
entienden la libertad como fruto de una deliberación precedente que pla- 
nea y prevé el acto futuro. 


2% Ibid., c.III p.143, 151. 
7 Ibid., p14; cf. p.143-146. 
28 Ibid., p.181, 185. La larga crítica del principio de causalidad p.178-191. 
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Pero esta concepción refleja sólo la ilusión antes señalada 
funde la duración común falscada por el lenguaje, que es el tiempo e. 
pacializado, medido cuantitarivamente como suma de estados y sucesión 
distinta de los mismos, con «la duración real» o «duración vivida» que 
no es multiplicidad de yuxtaposición, sino «multiplicidad de fusión y 
penetración mutua». «Se ha identificado la duración verdadera con la 
duración aparente.» Esta es la percibida por el yo superficial, que toca 
sólo al mundo exterior, que «resbala sobre los átomos inertes sin cam- 
biar nada de cllos». La otra es la percibida y vivida por la conciencia 
profunda del yo, en que se remansan los estados sucesivos en el presente 
para desplegarse en el futuro ”. 

En esta conciencia profunda del yo (intuyendo la duración), todos 
nuestros actos de amor, de odio, etc., «reflejan la personalidad entera...; 
representan cada uno el alma entera, en el sentido de que todo el con- 
tenido del alma se refleja en cada uno de ellos» ”. Si en lo profundo de 
nuestro yo existiesen estados de ánimos distintos, uno fuera del otro, 
se podría pensar que un deseo determine una volición, que la represen- 
tación de un motivo determine una acción. Mas como, en lo profundo 
del yo, todo se compenetra con todo, decir que el yo es determinado a 
obrar por un motivo equivale a decir que se determina por sí, o sea, que 
es libre. 

«Y la manifestación exterior de este estado interno será precisamente 
la que se llama el acto libre, ya que sólo el yo habrá sido su autor, visto 
que aquélla expresa el yo todo entero.» Ya tenemos, por tanto, la nueva 
concepción de la libertad construida ¡or Bergson desde su teoría de la 
duración y la conciencia profunda que la intuye. Es un acto de creati- 
vidad espontánea e imprevisible que emerge del fondo de nuestro «yo 
fundamental» e inespacial, en el nivel donde se percibe la duración in- 
terior. «En resumen, somos libres cuando nuestros actos emanan de nues- 
tra personalidad entera», es decir, en aquellos actos que realizamos «con 
toda el alma» (xun óle te psichbé), de la expresión de Platón. Pues «es 
el alma entera de donde proviene la decisión libre, y el acto será libre 
cuanto más tienda a identificarse con el yo fundamental la serie diná- 
mica a la cual se refiere» ”. 

«Así entendidos, los actos libres son raros, incluso en aquellos que 
tienen más costumbre de observarse a sí mismos.» Hace falta penetrar 
en el interior del yo fundamental, por debajo del yo superficial, en que 
las impresiones «se solidifican» formando una sucesión temporal en el 
espacio. Por eso, «son muchos los que viven y mueren sin haber cono- 
cido la verdadera libertad». Los actos en que no se interesa la perso- 
nalidad entera los realizamos como autómatas conscientes, dejándonos 
llevar por los motivos determinantes. En ellos tienen lugar el determi- 
nismo causal asociacionista. Y «se vería que se cumplen de esta manera 
la mayor parte de nuestras acciones diarias». Para provocar una decisión 


» Ibid., p.150-151, 156-157. Cf. p.157: «Pero a medida que se ahonda por debajo 
de esta súpariicie, a medida que el yo vuelve a ser él mismo, en ess srl 
también cesen de yuxtaponerse sus estados de conciencia para penetrarse, fundirse junts- 
mente y teñirse cada uno de la coloración de todos los demás». 

= Ibid., p.157. 

3 Tbid., p.157-159, 162 
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libre, hace falta cierto tiempo. «Se forma así una serie dinámica de es- 
tados que se penetran, se refuerzan unos a otros y terminan concluyendo 
en un acto libre por evolución natural» °. o 

Para Bergson, pues, la noción de la libertad está vinculada estrecha- 
mente a su teoría de la duración pura, y es la vivencia en que más se 
manifiesta esta duración interior, que se despliega como un flujo conti- 
nuo en las profundidades de la conciencia O del yo fundamental. La Ji- 
bertad la presenta, por fin, como un hecho evidente en sí y, por tanto, 
indefinible, ya que todo intento de definirla viene a implicarla en el 
determinismo ”. Y sus largas reflexiones se prolongan, mostrando que 
sólo puede ser aprehendida desde el fondo interior del yo en la duración 
pura *. 

Materia y memoria.—La obra siguiente, Matière et mémoire (1897), 
ha parecido siempre difícil por el carácter asistemático de sus prolijas 
reflexiones, que se suceden en desorden, y por la oscuridad de su misma 
temática, por lo que fue poco leída y comprendida del gran público. 
No parece que Bergson intente en ella resolver el problema de la natu- 
raleza de la materia, pues no estaría de acuerdo con la doctrina propuesta 
en la siguiente obra principal. Va dirigida contra el materialismo psíqui- 
co, especialmente contra la teoría del paralelismo psicofísico, que 
para él es equivalente en sus resultados a la de la conciencia como 
epifenómeno de los procesos cerebrales, propia del evolucionismo ma- 
terialista. Su intento principal es mostrar la dualidad del espíritu y 
de la materia y esclarecer el problema de la unión y relaciones del alma 
con el cuerpo, estableciendo las funciones del cuerpo en la vida del es- 
píritu, como señala en el capítulo IV, del que los tres anteriores serían 
introductorios, Para ello intenta esclarecer la función del cerebro en el 
proceso del recordar y de la vida psíquica, combate la teoría de las loca- 
lizaciones cerebrales y, sobre todo, construye su original y extraña teoría 
de la memoria, «que es el punto de intersección entre el espíritu y la 
materia» *. Con tal teoría de la memoria trata de fundamentar su tesis 


2 Tbid., p.159-161. La teoría de «la opción fundamental» de muchos teólogos ca- 
tólicos recientes tiene sorprendente parecido con esta concepción bergsoniana de la li- 
bertad, y sin duda viene g influencia de la misma. Sus aplicaciones morales son 
demoledoras. En el orden mal, el pecado mortal sólo tendrá lugar en esta opción 
fundamental contra Dios; y lo mismo el acto libre al bien u opción fundamental a 
Dios no sería destruido por los actos diarios de pecado aun en materia grave. Véase 
una exposición de esta teoría, mezclada con especulación existencialista, en K. RAHNER, 
Teología de la libertad. Culpa, responsabilidad, castigo, en Escritos de Teologta VI 
(Madrid 1969) p.210-255. 

» Tbid., p.192-194. 

3 Ibid., p.200-201: «Habría, pues, en fin, dos yo diferentes, uno de los cuales sería 
como la proyección exterior del otro, su representación espaclal y social. Alcanzamos 
el primero por una reflexión profunda que nos hace aprehender nuestros estados inter- 
nos como seres vivos ., como estados refractarios a la medida, que se penetran unos a 
Otros, y cuya sucesión en la duración no tiene nada de común con una yuxtaposición 
en el espacio homogéneo. Pero los momentos en que nos adentramos así en nosotros 
mismos son raros, y es porque somos también raramente libres, La mayor parte dci 
tiempo vivimos exteriormente a nosotros, no percibimos de nuestro yo más que su 
fantasma..., sombra que la pura duración proyecta en el espacio homogéneo...; vivimos 
para el mundo exterior antes que para nosotros...; somos accionados antea que obra- 
mos nosotros mismos. Obrar libremente es tomar de muevo posesión de si, es volver 
a colocarse en la pura coo 

Materia y memoria, de la 7.* edición, tr. de A. Mícunz, Obras escogidas 
(Madrid, Aguilar, 1963) p.212; c.I p.226, rechaza la teoría psicofísica y del epiteno. 
menismo. 
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central de la duración pura, que implica la persistencia pasado 
el presente, volcado a su vez hacia el futuro. En üj 

Bergson empieza rechazando tanto el realismo como el idealismo por 
lo que se refiere a la concepción de ja materia. Las dos teorías son 
«igualmente excesivas», porque «es falso reducir la materia a la repre- 
sentación que tenemos de ella y falso tembién hacer de ella una cosa 
que produciría en nosotros representaciones, pero que sería de nature 
leza distinta de éstas». Su posición pretende ser superadora de ambos 
extremos, situándose en el punto de vista anterior a ellos sugerido por 
la conciencia inmediata, que sería también del sentido común *. 

1) Pero es difícil hallar un intermedio entre el realismo y el idea- 
lismo. La posición de Bergson en esta obra cs marcadamente idealista, 
o al menos no es posible disociarla de un fondo de subjetivismo. «La 
materia, para nosotros, es un conjunto de imágenes.» Y por «imagen» 
entendemos una cierta existencia, que es más que lo que el idealista 
llama una representación, pero menos que lo que el realista llama una 
cosa; una existencia a medio camino entre la «cosa» y la «representa 
ción»... Por tanto, el objeto existe, en sí mismo, tal como lo percibimos; 
es una imagen que existe en sí. Tal sería «la consideración de la materia 
antes de la disociación que operaron en ella el idealismo y el realismo» ”. 

En el sistema de imágenes a que se reduce el mundo hay una que 
se presenta con caracteres especiales: es la imagen que llamo mi cuerpo. 
Sobre él influyen las imágenes exteriores, y él a su vez les devuelve el 
movimiento; nuestro cuerpo es el único medio para actuar sobre las 
mismas imágenes. Mi cuerpo es, «en el conjunto del mundo material, 
una imagen que actúa como las otras imágenes, recibiendo y devolviendo 
movimiento», con la única diferencia de que puede seleccionar la manera 
de devolver lo que él recibe. Pero no puede generar toda o parte de mi 
representación del universo *. Y el cerebro tiene la función de abrir al 
movimiento, que le llega del exterior bajo forma de sensación, innúmeras 
vías posibles a través de las cuales pucde salir bajo forma de reacción 
motriz: es la función que permite la selección. 

2) La percepción se introduce en cste conjunto de oscuras divaga- 
ciones encaminadas, al parecer, a mostrar que los fenómenos de la con- 
ciencia no se reducen a simples excitaciones y reacciones del sistema ner- 
vioso. La percepción entra, sin duda, enire los fenómenos conscientes. 
Percibir significa, ante todo, conocer. Pero no es de orden de conoci- 
miento puro, ni tiene interés netamente especulativo, sino práctico. «Per- 
cibir conscientemente significa escoger, y la conciencia consiste ante todo 
en este discernimiento práctico» ”. En el conjunto de imágenes en que 


% Materia y memoris, Prólogo, p.209; c I p217, 2234, 226-7, 264-266. 2 

y Ibid., Prólogo, p.209-210 Bergson es consecuente con esta noción de la materia 
en todo lo siguiente. La imagen se identifica con el «objeto material» o galia 
objetiva» (c.I p.234), y se equiparan «los objetos o imágenes» (p.264). Y él cons 
eeste sistema de i es el mundo material», «este conjunto de imágenes q 


llamo el universo» (p.218, 221, 2%0, etc.) e 
34 Ibid., P 219, Kia, c.II p.272: «El cuerpo, interpuesto entre los objetos que 
actúan sobre él y los que él mismo influye, no es más que un conductor, > de 


recoger los movimientos y de transmiticlos». 
Tbid., p.246; cf. p 227 
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consiste la representación de la matcria, la percepción opera Una selec- 
ción de aquellas que interesan a nuestras necesidades y funciones. «La 
conciencia—en el caso de la percepción exterior—consiste precisamente 
en esta elección.» La percepción parece ser como la selección de imáge- 
nes con vistas a la acción *. Todo ello se refiere a la acción real que ha 
de ejercerse por medio del cuerpo. Y, por lo mismo, la percepción de un 
objeto exterior comprende no todo el conjunto de sensaciones o afeccio- 
nes en torno a él, sino el conjunto de los elementos simples que se fun- 
den en la percepción con vistas a la acción ©". Además, las sensaciones 
son modificaciones del propio cuerpo e inextensas. Es mediante la per- 
cepción como se incorpora la extensión a ellas, que se proyectan a un 
mundo material distinto y en un punto determinado del espacio. De ahí 
la noción que Bergson ofrece de la percepción, de suyo referida a la ac- 
ción del propio cuerpo”. En sus inextricables análisis, siempre ideali- 
zantes, parece que el propio cuerpo modifica la representación o visión 
de las cosas del mundo según las necesidades de su acción sobre ellas. 
Nuestros estados mentales adquieren así múltiples formas de representa- 
ción o visión de las cosas, según «el grado de atención a la vida», de 
que habla en el Prólogo. 


3) La memoria, Después de la percepción, «que al suministrarnos 
indicaciones sobre la naturaleza de la matcria debe permitirnos tomar 
posición entre realismo e idealismo», el discurso bergsoniano se vuelve 
al tema central de la memoria, la cual, «al abrirnos una perspectiva sobre 
lo que se llama el espíritu, deberá, por su parte, decidir entre las dos 
doctrinas de materialismo y espiritualismo» ”. El problema de la memo- 
ria es «un problema privilegiado», ya que conduce a «la verificación 
experimental» de las dos tesis básicas contra el materialismo: la primera, 
que la percepción o conocimiento no emana del cerebro, o no tiene su 
causa suficiente en una actividad cerebral, porque el cerebro es un ins- 
trumento de acción, no de representación; y la segunda, que, siendo la 
memoria «una potencia absolutamente independiente de la materia», nos 
reconduce experimentalmente a la realidad del espíritu. De esta memoria 
añade que hay «una diferencia radical de naturaleza, y no sólo de grado, 
entre ella y la percepción simple o percepción pura»; y aunque «pric- 
ticamente inseparable de la percepción, intercala el pasado en el presente 
y contrae en una intuición única momentos múltiples de la duración». 
Es decir, para Bergson, la memoria representa la facultad de la intuición 
de la duración, por la que «tocamos la realidad del objeto en una in- 
tuición inmediata» “. Y se confunde con la conciencia de la duración. 
Es por lo que a su descriptiva va a dedicar los largos análisis, llenos de 
repeticiones, del capítulo II. 


s lbid., p-23-239. 
bid., p.221: «Llamo meteria al conjunto de imágenes, y percepción de 
teria, . a. Lg ¿más referidas a la acción posible de ara Danen dcan, 
` . Ibid., p.230: «l objetos tod ia j i 
e eieae j que ean mi cuerpo reflejan la acción 
2 Tbid., p.266. 


bla rez; ibid., p.264. 
~ A c.II p.272-284. 
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Comienza distinguiendo dos formas de memoria: son la memori 

hábito y la memoria pura. Las describe como el recuerdo de una lección 
aprendida y el «recuerdo de la lectura, de tal lectura determinada que se 
evoca. 
a) La memoria-hábito es la memoria mecánica conquistada por el 
esfuerzo, la memoria que repite. Se adquiere por el ejercicio, y es hábito 
orgánico que reside en los centros motores del cerebro. Consiste en crear 
un hábito motor por la repetición de movimientos; así es como se apren- 
de una lección. En ella se ha registrado el pasado «bajo forma de hé- 
bitos motrices». Estos acontecimientos pasados pueden reproducirse exac- 
tamente en el presente al ser evocados por la segunda memoria. 

b) La memoria pura O memoria-recuerdo (mémoire-souvenir) es la 
memoria psicológica, que recuerda la lectura pesada, consistente en re- 
vivir un acontecimiento pasado tal como aconteció. Este memoria es 
consciente; «la conciencia retiene la imagen de las situaciones por les 
que ha pasado alternativamente y las alinea en el orden en que han su- 
cedido». Así se forman las imágenes-recuerdos que se acumulen y com 
servan en la memoria. Es, por tanto, la memoria gue imagina de un 
modo consciente, frente a la memoria-repetición, inconsciente, del hábito 
motriz. Ásí pudo decir al principio que «el pasado sobrevive: 1.”, en 
mecanismos motores, y 2.”, en recuerdos independientes» o represente 
ciones *, 

El reconocimiento (reconnaissence) es «el acto concreto por el que 
incorporamos el pasado al presente» y función propia de la memoria 
psíquica, que es activa y puede enlazar el pasado al presente. Pero no 
consiste en la simple asociación de una percepción y un recuerdo, sino 
que interviene «una acción» rememorativa que evoca el pasado ante la 
percepción presente. Bergson insiste en que el reconociminto del pasado 
no está determinado mecánicamente por la percepción, sino que se veri- 
fica mediante la atención. En ella la memoria dirige y limita el ámbito 
de los recuerdos en el sentido de los movimientos corporales para las 
necesidades de la acción *. Este reconocimiento activo es, pues, ecto de 
la memoria pura. 

Bergson plantea en seguida el problema principal de la naturaleza de 
esta memoria activa, tratando de mostrar su independencia respecto de 
los mecanismos cerebrales. Es la cuestión de las localizaciones cerebrales 
sostenida por Broca y sus seguidores. y de los fenómenos de amnesia y 
de afasia producidos por trastornos y lesiones cerebrales. Esta tesis pa- 
rece conducir a la conclusión de que también los recuerdos y el recono- 
cimiento de los mismos están localizados en las células del cerebro y, por 
ello, desaparecen con las citadas lesiones. 

A la ducha de difusos análisis, sostiene, en razón de los hechos, la 
tesis contraria ”. Hay, sin duda, enfermedades y lesiones cerebrales que 
parecen ocasionar la pérdida de los recuerdos e imágenes verbales. Pero 
un estudio atento de los mismos hace ver que lo que se disminuye o, se 
anula es la función, no el número de los recuerdos. Áun cuando perma- 


% Ibid, 284295. 
“ Ibid, p.02-320. 
% ibid, p.313, 314. 
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ión cerebral, una emoción viva devuelve los recuerdos que 
oie e En la disminución progresiva de una función bien 
localizada (como es el caso de las afasias de imágenes verbales, que des- 
aparecen según la ley de Ribot: los nombres propios se eclipsan primero; 
luego, los nombres comunes, los adjetivos; por último, los verbos), se 
conserva «la facultad de actualizar los recuerdos de palabras», bien por 
la repetición insistente de las primeras palabras, bien por otros mecanis- 
mos. Y se asiste con frecuencia «a una restauración íntegra de los re- 
cuerdos desaparecidos» “. Por lo tanto, «no hay ni puede haber en el 
cerebro una región en que se congelen y se acumulen los recuerdos. La 
pretendida destrucción de los recuerdos por las lesiones cerebrales no es 
otra cosa que una interrupción del progreso continuo por el cual se 
actualiza el recuerdo» *. 

La conclusión final es que «la memoria verdadera» no es función 
inmediata del cerebro, ni se localiza en él. La memoria «debe conside- 
rarse como absolutamente independiente de la materia», y es en el espí- 
ritu mismo donde penetraríamos con la memoria *. 

Relaciones del cuerpo con el espíritu.—Al comienzo del capítulo IV 
plantea Bergson expresamente este problema. Es el tema último que de- 
bía tratar en Materia y memoria, «porque habíamos emprendido este 
trabajo para definir el papel del cuerpo en la vida del espíritu». Y añade: 
«Este problema no es otro que el de la unión del alma al cuerpo. Se 
nos presenta en una forma aguda, porque distinguimos profundamente 
la materia del espíritu». La base de esta distinción la ha dado en lo an- 
terior, al concluir que la memoria trascendía la materia e, independiente 
de ella, era en cierto modo lugar del espíritu. «Por otra parte, la misma 
observación psicológica que nos ha revelado la distinción de la materia 
y del espíritu nos hace asistir a su unión» *. 

Pero nada más extraño a la mente de Bergson que explanar el pro- 
blema de la unión ontológica del alma y el cuerpo como dos sustancias 
parciales. El término alma no vuelve a ser mencionado apenas, y nunca 
ha pensado en el alma o en el cuerpo y materia como sustancias, que en 
su actualismo fenomenista de la duración pura no existen. Tal plantea- 
miento pertenece al campo de «las construcciones metafísicas..., que se 
refutan unas a otras», o de las discusiones entre empirismo y dogma- 
tismo, que «toman los estados interiores en forma discontinua», consis- 
tente en una «especie de refracción de la duración pura a través del 
espacio» ”. En su nuevo «método» o sistema de la duración pura, la 


bs o p.320. H 
id., c.IH_ p.366: «La doctrina que hace de la memoria una función i ta 

del cerebro, doctrina que provoca dificultades teóricas insolubles y yos enlaces 
son incompatibles con los datos de la observación interior, no puede, pues, contar con 
el apoyo de la patología cerebral... No vemos cómo la memoria podría alojarse en la 
materia». Ibid., c.IV p.368: «Verdaderamente es en la materia donde nos colocaría la 
percepción purs, y realmente es en el espíritu mismo donde penetrarlamos con la me- 
moria». 

% Ibid., c.IV p.368. El texto de nota anterior va intercalado entre ambas frases 
_. * Ibid., p.371, 372-3. Añade, p.371, que la última palabra en esto la dice «una 
filosofía crítica Que tiene todo conocimiento por relativo y el fondo de las cosas por 
inaccesible al espíritus. Pero sobre este agnosticismo de la realidad de las cosas preva- 
lece su concepción del movilismo o de la duración pura. 

52 Ibid., c.IV. Concluslones IX p.524-25. Cf. p.369-70. 
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materia se manifiesta en la percepción pura el espíritu 
y condensa on la memoria. Y «la unión entre la percepción pura y d 
recuerdo puro proyectar alguna luz acción 
espíritu y de la materia» ”, li recíproca del 

En las abstrusas disquisiciones del capítulo ITI explicaba 
cuerdos puros y recuerdos imágenes se unían en la percepción compa 
para constituir la duración ". Así hacen del pasado una realidad que se 
sobrevive y se prolonga en su presente. Porque el presen 
continuidad de devenir que es la realidad misme, está coostituido por el 
corte instantáneo que practica nuestra percepción», «un corte sin cesar 
renovado del devenir universal». Y nuestro cuerpo representa la parte 
siempre presente y renaciente de nuestra representación, «el corte trans 
versal del universal devenir». El cuerpo es en cada momento un «centro 
de acción», un sistema combinado que recibe sensaciones y ejecuta mo- 
vimientos. Á estos sistemas sensorio-motores que el hábito ha organizado 
en el cerebro sirve de base la memoria del pesado *. Si el cuerpo está 
orientado siempre hacia la acción, la actividad sensorio-motriz del cerebro 
tendrá por función esencial la de limitar para la acción la vida del es- 
píritu. Sus sensaciones y movimientos estarán condicionados por lo que 
llama la atención a la vida, evocando los recuerdos útiles y alejando los 
demás *. 

La vida del espíritu trasciende, pues, para Bergson, los límites del 
cuerpo y, por lo mismo, de las sensaciones y movimientos que están li- 
gados a él. Y la unión de ambos se verifica a través de la percepción 
concreta, que «prolonga el pasado en el presente y participa por ello de 
la memoria», constituyendo, por tanto, «como una síntesis del recuerdo 
puto y de la percepción pura, es decir, del espíritu y de la materia» ”. 

Mas el plano propio de la vida del espíritu reside en la memoris, que 
conserva el marco de toda la vida pesada y se identifica con la duración. 
Ella será la facultad propia de intuir la duración, recordando el pasado 
y teniendo presentes todas sus fases. 


3 Ibid., c.III p.320: «Las ideas , los puros recuerdos, evocados desde el 
la memoria. se desenvuelven en recuerdos-imágenes cada vez más capeces de inertans 
en el esquema motor. A medida que estos recuerdos toman la forma 
ción más completa, más concrete y consciente, tienden también a 
Percepción», aca e 

“M Ibid, c.11l p.3M, Miss, A 

5 Ibid., c.II Rio «Todos los hechos están en favor de una teoria que vice en 
el cerebro un intermediario entre las sensaciones y los m os, que do de 
conjunto la punta extrema de la vida mental, punta sin pi q 
los sucesos, y que, atribuyendo así al cuerpo la función única de orientar memoria 
hacia lo real y de ligarla al presente. considerase esta misma memori seno 
mente independiente de la materia. En este sentido, el cerebro rd Ara i 
recuerdo útil, pero más todavía a alcjar provisionalmente todos a dn Ags 
ción principal de Bergson es, no obstante, hacer de la. emot pg” t 
cepción de la duración, pues la define como «síntesis 


en LIV paas 1965) 
id., c.IV p.425. . . cit. (Madrid, Agullar, R 
A a per o conciencia?... 


del porvenir» 


264 La conciencia y laride ea Energia er itual S 
p 764: ien dice espíritu dice, en , SOBCIENCIA. lugar, me- 
No o una cosa ten Concreta.. ; concencia simita, bi No wy nada 
moria, El alma y el cuerpo, eo Energie AP ae real, ane lá ieciencia, y el espíritu 
ps evid te dado, nada i iencia signi , memoris». 
humano le coscienció misms. Ahora bien, conciencia significa, ante todo, 
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Con toda esta extraña especulación, Bergson no nos ha presentado 
sino una imagen dinámica de las relaciones del alma y del cuerpo, o de 
la inserción del espíritu en la materia. Sólo nos dice vagamente cómo 
confluye el dinamismo de entrambos, tal como aparece en la conciencia, 
¿Se tratará solamente de una unión psicológica? El desconocimiento es 
total sobre la naturaleza de este espíritu y si su destino es inseparable 
del del cuerpo, cuya esencia también es desconocida o reducida a repre- 
sentaciones y acciones. 

En las Soniaren posteriores, La conciencia y la vida (de 1911) y 
sobre todo, El alma y el cuerpo (de 1912), vuelve a tratar algo del mis- 
mo tema. La idea general de materia y espíritu con sus relaciones es 
expuesta de una manera similar. Pero aquí el espíritu ya no se circuns- 
cribe a la memoria. En ambas se identifica el espíritu con la conciencia, 
la cual significa ante todo la memoria *. Asimismo, el alma es identifi- 
cada con el espíritu, lo mismo que el cuerpo con la materia en general; 
y también con el yo, o «la personalidad». Y entre las funciones de este 
espíritu, superiores incluso a la memoria, es mencionado «el pensa- 
miento» en general, superior y más independiente del cerebro que la 
memoria, por la que el espíritu se inserta al cuerpo ”. 

Pero ambas conferencias terminan planteando una cuestión nueva: la 
de la inmortalidad del alma. ¿Sobrevive el alma, el espíritu o la perso- 
nalidad, al cuerpo? Bergson da una respuesta afirmativa, siquiera sea 
como hipótesis probable, que deja a oscuras ese futuro inmortal. Y la 
razón alegada está conforme con la prueba de la filosofía clásica: justa- 
mente porque las funciones del pensamiento son independientes del ce- 
rebro, porque la actividad mental desborda la vida cercbral. Alma y 
cuerpo, espíritu y cerebro, son, pues, dos realidades que se distinguen y 
pueden separarse, según la famosa imagen bergsoniana aquí proclamada: 
la conciencia está enganchada al cerebro como «un vestido es solidario 
del clavo en el que está colgado». Por eso no se sigue que tengan la 
misma configuración, ni menos que sean la misma cosa *. 

Con esta doctrina, aunque sentada en tono vacilante, Bergson ya se 
eleva al auténtico espiritualismo, rompiendo el estrecho círculo idealista 
en que se debate en Materia y memoria y aun todo el sistema de La 
evolución creadora. Pero estos textos son posteriores a esta obra últi- 


5 El alma y el cuerpo, cit., p.783: «El título es “el alma y el cuerpo”, es decir 
la materia y el espíritu». Ibid., p.785: «Hay algo nuevo...; esto goes desborda el 
cuerpo por todas partes y que crea actos al crearse de nuevo a sí mismo es el “yo”, 
es el “alma”, es “el espíritu», La conciencia y la vida p.782: «Si tenemos en cuenta 
que la actividad mental del hombre desborda su actividad cerebral , que las demás 
funciones del pensamiento son todavía más independientes del cerebro que la memoria, 
que la conservación e incluso la intensificación de la personalidad son, naturalmente 
posibies y aun más propaniet Asi a la teo del cuerpo». Lo mismo so: 

la mayor superiori nsamiento alma y el c E nsa- 
miento e joo pendiente del EEES. j e PO, P734 AEN pensa 

alma y el cuerpo p.807: «Pero si, como hemos tratado de mostrar i 

mental desborda la vida cerebral, si el cerebro se limita a traducit en MOIM IE aS 
una pequeña parte de lo que ocurre en la conciencia, entonces la supervivencia se hue 
tan verosímil que le obligación de la prueba incumbirá al que niega antes que al que 
afirma, porque ls única razón para creer en una extinción de la conciencia después 
de la muerte es la de ver que el cuerpo se desorgaeniza, y esta razón no tiene ya valor 
si la independencia de la casi totali de la conciencia con respecto al cuerpo es 
ella tembién, un hecho que se constata». Cf. La conciencia y la vida p.782. ' 

4% El alma y el cuerpo p.789. 
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ma. En ellos ya aparece Bergson preocupado por el problema religioso, 
que va a desembocar en Las dos fuentes de la moral y la religión. 

Movilismo universal.—Al final de Materia y memoria esboza ya 
Bergson, en largas reflexiones, su tesis de la realidad como movimiento 
puro o movimiento universal, de que estarían constituidas las cosas. 
Y ello como uno de los resultados del nuevo «método», que es el de la 
percepción, por la memoria, de la duración pura“. 

Existe sin duda el movimiento, pues las cosas se mueven. Parece a 
primera vista que el movimiento, como paso de un reposo a Otro reposo, 
se desliza en forma de una línea que se recorre y que, como toda línea, 
es infinitamente divisible. Pero pronto me doy cuenta de que «mi vista 
aprehende el movimiento de A a B como un todo indivisible, y que sí 
divide alguna cosa es la línea que supongo recorrida y no el movimiento 
que la recorre». Es sólo ilusión de la imaginación el percibir el movi- 
miento como un paso entre dos detenciones, o entre dos puntos fijos, 
en atravesar todos los puntos de una línea en el espacio, y como el es- 
pacio es divisible hasta el infinito, el movimiento que se aplica a lo 
largo de la línca que recorre parece solidario de esta línea y divisible 
con ella. Se confunde entonces «la trayectoria con el trayecto, el progreso 
con una cosa, el movimiento con una inmovilidad», cual es el espacio 
fijo La ilusión está en que distinguimos momentos en el curso de la 
duración igual que posiciones sobre el trayecto del móvil. Pero ya se ha 
visto que la duración es algo indivisible. Nuestra conciencia, pues, pre 
senta el movimiento como algo indiviso ®. 

«Los argumentos de Zenón de Elea tienen como origen esta ilusión», 
la de hacer coincidir el movimiento y la duración con el espacio que las 
sosuene, y atribuirles las mismas subdivisiones. Bergson reitera una vez 
más la crítica de dichos argumentos, que se refunden en transferir al 
movimiento las propiedades de su trayectoria, que es el espacio fijo e in- 
móvil. Ello prueba simplemente que «no se puede construir a priori el 
movimiento con inmovilidades». El movimiento es un hecho inmediata- 
mente percibido, y las contradicciones que se señalan conciernen a una 
reorganización aruficial del mismo por el espíritu, no al movimiento en 
sí, pese a todas las dificultades. Bergson «cree en un movimiento abso- 
luto» ”. 

La causa principal de tal artificiosa representación del movimiento 
es la discontinuidad establecida por el sentido común entre objetos in- 
dependientes unos de otros teniendo cada uno su individualidad. Mas 
Bergson proclama que «toda división de la materia en cuerpos indepen- 
dientes con contornos absolutamente determinados es una división erti- 
ficsal» *. El universo material nos es dado como «una continuidad reóvil 
en la que todo cambia y permanece a la vez»; y nosotros disociamos 
«ambos términos, permanencia y cambio, para representar la permanencia 
por cuerpos y el cambio por morumientos homogéneos en el espacio». 
Unos cuerpos, entonces, parece que se mueven y Otros que permanecen 


st Materia y memoria c.IV p.375-407. 
e Ibid, p 378-380, 382. 
* Ibid, concl 3 p383. 

+ Ibid., p 384-387. 
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inmóviles. Pero esta «irresistible tendencia a constituir un universo ma- 
terial discontinuo, con cuerpos de aristas bien cortadas, que cambian de 
lugar», viene de la necesidad que tenemos de vivir, es decir, de actuar, 
para lo cual hemos de dibujar en la continuidad los cuerpos, delimitar 
unos de otros, con lo que entrarán en relaciones mutuas, 

La misma ciencia prosigue esta división indefinida hasta llegar a los 
átomos, que son pensados como sólidos que se entrechocan entre sí; 
solidez y choque toman su claridad aparente de los hábitos y necesidades 
de la vida práctica, y son meras imágenes que no arrojan luz sobre el 
fondo de la realidad. Por eso, la nueva ciencia física (Bergson la ve re- 
presentada por Thomson y Faraday) penetra más profundamente en la 
materia y representa el átomo como «un centro de fuerzas», «El átomo 
conserva incluso su individualidad para nuestro espíritu, que le aísla; 
pero la solidez y la inercia del átomo se disolverán ya en movimientos, 
ya en líneas de fuerza cuya solidaridad recíproca restablecerá la conti- 
nuidad universal» “. 

En la conclusión cuarta, Bergson resuelve esta movilidad universal 
de la materia-—en la que los movimientos no son «accidentes» de cuer- 
pos sólidos que se mueven, sino que estos cuerpos se refunden en mo- 
vimiento—en simples cambios en la cualidad. Estos parecen ser, a la 
vez, «un estado de nuestra conciencia y una realidad independiente de 
nosotros»; y todo ello no podrá darse sino «por un acto que aprehende 
en la cualidad misma alguna cosa que sobrepasa nuestra sensación» ”. 
Todo lo cual está muy a tono con la ambigiiedad de la obra entera, que 
reiteradamente señala la fusión de conciencia y realidad a través de la 
síntesis operada en la memoria de la «duración real y vivida». En todo 
caso, la visión de la materia que aquí aparece es la de pura «movilidad, 
acto indiviso que nuestra conciencia aprehende en los movimientos» “`. 

Bergson, pues, anticipa aquí su teoría del morcelage o fragmentación 
de la materia indivisible en trozos o cuerpos sólidos, que va a desarro- 
llar en su obra principal; su movilismo se va clarificando poco a poco 
como el devenir universal, 


«LA EVOLUCIÓN CREADORA» 


Significado.—Es el título y tema central de su obra ma- 
yor, L'Evolution créatrice, la que más resonancia obtuvo. Pue- 
de llamarse también, como aparece en la Introducción, su filo- 
sofía de la vida; el estudio que profundiza en «la naturaleza 
de la vida», que es el mismo estudio «de la evolución de la 
que se crima las llas de fun y odes lo Ro E SEO matemático en 

n... supone un fluido perfecto, continuo.. que llenaría el espacio, lo que la- 


mamos átomo sería un anillo de forma invariable, arremolinándose en esta continuidad 
y ppt su existencia y, por consiguiente, su individualidad, a su muovibnientos 


” Ibid., p.394. 
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vida» ”. La vida se da a conocer en el proceso de su evolución. 
Y a la vez contiene la filosofía de la naturaleza bergsoniana, 
ya que el problema de la naturaleza cósmica o de la materia 
es resuelto en síntesis conjunta con el de la vida y la inteli- 
gencia. 

La obra prolonga netamente las líneas de pensamiento de 
las dos anteriores. Por algo sus primeras páginas resumen las 
principales ideas de aquéllas sobre el tiempo y la sucesión me- 
cánica, la duración real como «continuidad indivisible y crea- 
ción», la memoria que prolonga el pasado en el presente y 
reconstituye así la duración, etc. El intento de la nueva obra 
es la aplicación de esta visión de la duración psicológica a la 
realidad del mundo. Habiendo descubierto que la vida interior 
del hombre es duración, libertad y creación, pretende demos- 
trar que todas las formas de la vida son asimismo duración 
como continuidad indivisible y creadora. 

Pero «esta aplicación a la vida en general es considerada 
ella misma desde el punto de vista psicológico» . Bergson re- 
funde así la vida biológica en la vida de la conciencia, que es 
duración. El universo dura como un Todo. Y los sistemas de 
vida y de existencia particulares son «una forma de existencia 
análoga a la nuestra, si se les reintegra al Todo» ”. No es ex- 
traño, pues, que envuelva en su obra una doctrina de la evolu- 
ción de la vida y de la inteligencia, es decir, «la teoría del co- 
nocimiento y la teoria de la vida, que nos parecen inseperables 
una de otra». Pues mientras la inteligencia es incapaz de com- 
prender la naturaleza de la vida, ésta, como impulso evolutivo 
total, permite explicar la naturaleza y origen de la inteligencia 
v sus objetos. 

El plan de la obra es, pues, complejo y casi incoherente. 
Sus investigaciones «nos llevarán a la formación de la inteli- 
gencia y, por ende, a la génesis de esta materia cuya configura- 
ción general dibuja nuestra inteligencia. Ahondarán hasta la 
raíz misma de la naturaleza y del espíritu. Sustituirán el falso 
evolucionismo de Spencer... (el mecanicista, el de la realidad 
actual recortada en fragmentos) por un evolucionismo verda- 
dero en que la realidad sería seguida en su generación y en su 
crecimiento» ”. 

Y todo ello desde la visión de una evolución total de la 

‘t La evolución creadora, Introducción, vers. esp. de J A. MícuEz, Obras escogidas 
(Madrid, Aguilar. 1960) p 434 
“ Ibid., p4% 


Ibid, Introd p437 
n Ibid., p 438. 
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vida, impulsada por el élan vital. Este evolucionismo es el 
que da unidad a la obra. 


La vida y su evolución transformista.—En el capítu- 
lo 1 esboza Bergson un ligero análisis de los seres vivientes, 
de los hechos para él inconcusos de la evolución transformista 
de las especies y de las explicaciones de esta evolución. Su pen- 
samiento parte, pues, del supuesto del evolucionismo que apren- 
dió en Spencer y que se había hecho doctrina general. Pero 
siempre en actitud crítica para hacer derivar de estos hechos 
su nueva concepción. 

Los seres vivientes son objetos materiales como los demás 
cuerpos inorgánicos. Pero según su teoría, ya antes esbozada 
y que luego va a desarrollar, la individualidad de los cuerpos 
es algo artificioso, producto de nuestro espíritu, que, para sus 
necesidades de acción, atribuye contornos distintos a las diver- 
sas porciones de la materia. Sin esa acción, «la individualidad 
del cuerpo se reabsorbe en la universal interacción que es sin 
duda la realidad misma». Pero mientras que «la subdivisión 
de la materia en cuerpos aislados es relativa a nuestra percep- 
ción..., el cuerpo vivo ha sido aislado y cerrado por la natu- 
raleza misma». Esto lo manifiesta claramente en su organiza- 
ción, en la heterogeneidad de sus partes y diversidad de sus 
funciones. En una palabra, es un individuo. Pero esta indivi- 
dualidad no es nunca perfecta, ni siquiera en el hombre, aun- 
que la vida tiende siempre a la búsqueda de lo individual, a 
constituir sistemas aislados ”. 

Entre los rasgos de la organización, el más saliente es el 
de la duración. «Como el universo en su conjunto, como cada 
ser consciente..., el organismo que vive es algo que dura. Su 
pasado se prolonga todo entero en su presente, y ahí perma- 
nece actual y actuando.» A semejanza de mi conciencia, «mi 
cuerpo madura poco a poco desde la infancia a la vejez; como 
yo, envejece». Hay en él un cambio, una evolución y duración 7. 
Tras la destrucción orgánica o la muerte, sobreviene la creación 
orgánica a través de los gérmenes de los progenitores. Por ello, 
puede decirse, con la frase de Descartes, que la vida es una 
creación continuada”, 

Y puesto que las individualidades se esfuman en el fondo 

7 Ibi E a i A 
beln ania aa retiro a de Ma ain del set via, del pasado en el 
presente y, por consiguiente, una apariencia al menos de memora orgánica», Ibid., 
p122: SEL fondo miomo, g putita Pa consciente cs memoria, es decir, pro- 
ngación pasado en el presente. , duración que actúa c irreversibles. 


B Tbid., p.457. 
1 Tbid., p.438. 
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de la vida universal, de ahí el tránsito insensible que sumerge 
los organismos vivientes en la vida en general. En ella se da 
asimismo duración, evolución continuada tanto de los indivi- 
duos como de las especies. La embriología nos muestra que, 
«hasta un cierto período de su desarrollo, el embrión de un 
pájaro apenas se distingue del embrión del reptil, y que el in- 
dividuo desarrolla a través de la vida embrionaria en general 
una serie de transformaciones comparables a aquellas por las 
que pasaría, según el evolucionismo, de una especie a otra... 
Todos los días, a nuestros ojos, las formas más altas de la vida 
salen de una forma muy elemental. La experiencia establece, 
pues, que lo más complejo ha podido salir de lo más simple 
por vía de evolución». Y los progresos de la paleontología y 
de la anatomía comparada confirman que en realidad ha suce- 
dido así. A esto se añaden las experiencias últimas de H. de 
Vries mostrando que «pueden producirse bruscamente varia- 
ciones importantes», lo que permite «abreviar el tiempo que 
la evolución orgánica parecía reclamar» ”. 

Todo lo cual supone «la hipótesis» del transformismo de 
las especies. Aunque no es rigurosamente demostrable desde 
la ciencia, adquiere una probabilidad siempre creciente «que 
suple la evidencia». Mas para Bergson, y desde sus supuestos, 
su evidencia es la de un principio dogmático. «El lenguaje del 
transformismo se impone ahora a toda filosofía, como la afir- 
mación dogmática del transformismo se impone a la ciencia» ”. 

Tampoco habría dificultad en que la vida surja espontá- 
neamente en un momento y en ciertos puntos del espacio. No 
hay necesidad de apelar a una causa trascendente, a un «Pen- 
samiento creador» o a «las creaciones separadas», todo lo cual 
se opone al transformismo. como lo profesa «la casi unanimi- 
dad de los sabios». La aparición de la vida se explica por sí 
misma, como la duración o la conciencia que están en su fon- 
do y que constituven una creación continuada. Por eso, más 

15 Ibid. p 460 . 

æ Ibid, p.459.409 Ci p360461 «En un cierto momento, en ciertos puntos del 
espacio, se engendró una corriente bien visible. corriente de vida que, atravesando los 
cuerpos que ella ha organizado alternativamente, pasendo de generación en generación, 
se ha dividido en especies y dispersedo entre los individuos, sin perder nada de su 
fuerza, intensificándose más a medida que evanzaba La vida aparece como una CO- 
rriente que na de un germen a otro por intermedio de mn Organismo desarrollado. 
Todo pesa, como si el organismo no fuese más que una cxcrecencia. un brote que hacr: 
surgir el germen antiguo tratando de continuarse en un germen nuevo. , A 
visible sobre cl cual cada organismo visible cabalga durante el corto ipretalo de nompo 
que le es dado vivir , cuanto más fijemos la atención en esta continui ; 
más veremos semejante la evolución orgánica a la de una conciencia, en la que el pa 


sado empuja contra el presente y hace brotar de él una forma nueva, inconmensural 
con sus antecedentes», 
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que a los organismos individuales, la duración como una co- 
rriente vital afecta a «la evolución íntegra de la vida desde sus 
más humildes orígenes hasta sus formas actuales más altas»; 
es como una corriente interna que atraviesa los individuos con- 
cretos y progresa indefinidamente ”. 


A continuación, Bergson se ocupa de las explicaciones que 
se han dado sobre las causas de la evolución biológica, las cua- 
les las reduce a dos: el mecanicismo, en el cual engloba no 
sólo las explicaciones físico-químicas dadas por la ciencia, sino 
también las teorías del darwinismo en todas sus formas, así 
como de los neolamarckianos; y el finalismo, como interpreta- 
ción general de la evolución a través de las causas finales, o 
de un plan evolutivo preconcebido y movido por una inteli- 
gencia. En difusas e interminables reflexiones desarrolla la crí- 
tica de ambas teorías”. Las dos interpretaciones de la evolu- 
ción repugnan al desarrollo de la vida, que es «una imprevisible 
creación de forma». Se mueven bajo la ley rigurosa de que 
toda realidad es «repetición», cuando «el arte vive de la crea- 
ción e implica una creencia latente en la espontaneidad de la 
naturaleza». La aplicación del principio de causalidad lleva a la 
conclusión de que «todo está dado». Pero la realidad que evo- 
luciona es «un chorro continuo de novedades», «un fluido con- 
tinuo», que la inteligencia se encarga de condensar y «solidifi- 
car». Explican la vida por la inteligencia, que es «mera con- 
sideración inmóvil y fragmentaria tomada sobre ella y que se 
coloca siempre fuera del tiempo». 


La explicación mecanicista es de plano rechazada. Con todo, 
no niega Bergson los hechos y leyes de la adaptación al medio 
y de la sobrevivencia de los mejor dotados. Pero tales son 
causas particulares que explican algunas formas de evolución, 
no la evolución general de la vida, que «desborda la inteli- 
gencia». El finalismo coincide en gran parte con el mecanicis- 
mo y también es sometido a larga crítica. El finalismo como 
realización de un plan de conjunto también se opone a la evo- 
lución, que es creación incesante de algo nuevo y no conduce 
a un conjunto armónico, sino a la dispersión. Un plan finalista 
produce una obra de conjunto que se cierra y acaba. Mas «la 
vida es creación sin fin», producción imprevisible de formas 
nuevas. Sólo en un cierto sentido es admitido el finalismo, y 
es para el conjunto de la vida entendida como un organismo, 


n Ibid., p.470-322 


, 7 Tbid., p.476-481. Cf. c.II p.527-529, donde continúa la critice de estos dos sis- 


«La evolución creadora» 41 


no para las individualidades; y aun esta vida común presenta 
muchas incoherencias ”. 


_ El élan vital. —Rechazadas las teorías mecanicista y fina- 
lista como causas explicativas de la evolución de los vivientes 
—es decir, las causas físicas y finales aun en su adaptación a 
las circunstancias del medio y prolongadas en la transmisión 
hereditaria—, Bergson opone a ellas una sola causa o principio 
del proceso evolutivo: es el élan vital, el impulso vital, una 
fuerza irresistible y creadora que anida en el interior de la vida 
y se confunde con ella misma. 

Es notorio que Bergson ha hecho de este impulso vital el 
centro de su concepción vitalista y evolutiva del mundo. Co- 
mienza a aparecer al final del capítulo y de su larga lucha dia- 
léctica con las teorías mecanicista y finalista, como el impulso 
original (élan originel) de la vida que se transmite de una ge- 
neración a otra de gérmenes por intermedio de los organismos 
desarrollados, manteniendo la unidad de los seres vivientes y 
produciendo todas sus variaciones y las nuevas especies %. A los 
teóricos mecanicistas, que se afanan por recomponer el mosaico 
de infinitas piezas que constituye, v. gr., la estructura admira- 
ble del ojo, para explicar la visión, les dice que la vida es un 
acto simple de organización que «va del centro a la periferia»; 
«no procede por asociación y adición de elementos, sino por 
disociación y desdoblamiento». Que la naturaleza ha producido 
con facilidad esa reconstitución de piezas del órgano visual «en 
virtud del impulso original de la vida» como la mano que atra- 
viesa las limaduras de hierro y en su avanzar «las ha yuxta- 
puesto y coordinado en forma determinada». Lo mismo, la 
perforación del canal no se explica por los montones de tierra 
acumulados a sus márgenes. De similar modo, la vida es un 
«acto indivisible» que «tiene algo de explosivo» y realiza la 
organización de la materia a modo de una fuerza canalizadora 
o coordinadora de las limaduras *. 

El misterioso élan vital es, pues, «el principio motor invi- 
sible» y como el Deus ex machina que explica todo el devenir 
evolutivo. En vano se busca una definición del mismo, pues 

X Ibid., c.l p 475. «En vano prerenderemos reducir la finalidad a la individualidad 
elle abraza 


del ser vivo. Si hav finalidad en cl mundo de le vida, la vida entera en 
una sola individuetidad comprimida. Esta yie común a todos los seres presenta, 210 
duda alguna, muchas incoherencias y muchas lagunas». X 

% Ibid.. p.513- «Volvemos así, por un largo rodeo, a la idea de la que perdamos. 
la del impulso original de la vida, que pasa de una generación de gérmenes s a 
neración siguiente por intermedio de los organismos desarrollados que foroan 
de unión entre los gérmenes La idea de un “impulso original” podrá, por lo demás, 
hacerse así más clara». 

5 Ibid., c.I p.$15-517, 519. 
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no es objeto de la inteligencia. La descriptiva bergsoniana pro- 
cede a base de metáforas e imágenes brillantes buscando apro- 
ximaciones y sensibilizando sus efectos. f 

Así, al comienzo del capítulo 11 aparece el impulso de la 
vida comparado a la granada lanzada por un cañón, que «ha 
estallado inmediatamente en fragmentos, los cuales se han divi- 
dido a su vez en nuevas granadas destinadas a estallar, y así 
sucesivamente». El impulso de la vida es la fuerza explosiva 
encerrada en la granada que al estallar va creando las diversas 
formas de vivientes %. En seguida aparece como el surtidor que 
en su marcha ascensional se dispersa en direcciones divergentes 
en las que repartirá su impulso. Y con frecuencia habla del 
«gran soplo de la vida», que también se bifurca por distintas 
rutas de evolución como por distintos callejones Y. Más tarde 
aparece el mismo impulso vital «como una ola que asciende 
y que es contraria al movimiento descendente de la materia... 
a alturas diversas, la corriente se convierte por la materia en 
un torbellino que no cambia de lugar» %, Esta corriente «pasa, 
atravesando las generaciones humanas, subdividiéndose en indi- 
viduos». «Todos los seres vivos se atienen a este impulso y 
también ceden al mismo formidable empuje» *. 

Bergson va a explicar después, desde el mismo impulso vi- 
tal, no sólo la evolución de la vida hasta las formas superiores 
del espíritu, sino también la génesis de la materia a través del 
doble movimiento ascensional o de creación y de degradación 
hacia la materia. La doble imagen que entonces emplea es la 
del chorro de vapor que escapa de una caldera a presión y que 
se condensa en gotitas que caen; o del cohete del fuego de ar- 
tificio que se extingue en las cenizas del fuego y forma los 
restos de la materia *. 

Bajo todos estos símbolos ha expresado la imaginativa berg- 
soniana su original concepción del élan vital como único prin- 
cipio explicativo de la evolución de la vida en todas sus formas. 
Dicho impulso vital es la vida misma, como una misma co- 
rriente impetuosa que atraviesa todos los organismos vivientes 
que a su paso va creando. Como la duración a que en última 
instancia se reduce, la vida es un movimiento único que se 
prosigue a lo largo de todas sus creaciones evolutivas. «El ser 
vivo es, sobre todo, un lugar de paso, y lo esencial de la vida 

» pd per cone la vida es tendencia la esencia d e i 
mie d demara arie en formia, EE Pel creando, por el solo e clas 
e A OO. que repartirá su impulso» (ibid, p 525). 


% Ibid., c.II p.561, 564. 
s Ibid., p.594. 
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reside en el movimiento que la transmite», Ber insiste 
en la unidad de este incl vital que pasa a ide todas 
las formas creadas, dando fuerza y empuje al movimiento uni- 
tario de la vida y su evolución Y, Así procura este principio 
único la unidad del mundo organizado, no obstante la riqueza 
infinita de organismos que engendra en su evolución creadora *. 
El concepto del élan vital es, pues, el soporte de toda la doc- 
trina bergsoniana de la evolución, al que se remite con fre- 
cuencia. 


Direcciones divergentes de la evolución.—Vemos que 
de este impulso vital único se produce en seguida «la fragmen- 
tación de la vida en individuos y especies», como la granada 
que estalla en mil trozos. Esto se debe, dice Bergson, a dos 
causas: «la resistencia que la vida experimenta de parte de la 
materia bruta, y la fuerza explosiva—debida a un equilibrio 
inestable de tendencias—que la vida lleva en sí» ”. 

Si, por otra parte, la vida es tendencia, formidable impulso 
interior que la hace crecer y expandirse en forma de «surti- 
dor», quiere decir que su crecimiento se irá desarrollando en 
«direcciones divergentes entre las cuales repartirá su impulso». 
La evolución de la vida avanza así como las rutas que se plie- 
gan a las sinuosidades del terreno: donde encuentra una resis- 
tencia, trata de vencerla por un rodeo. «Las bifurcaciones en 
el curso del trayecto han sido numerosas, pues ha habido mu- 
chos callejones sin salida al lado de las dos o tres grandes rutas 
seguidas» *. Así, entre desviaciones, detenciones y marchas 
atrás, se han destacado dos direcciones principales de evolu- 
ción «en que se dibujan formas cada vez más complicadas, cada 
vez más altas». Son los dos grandes reinos de la vida organi- 
zada, vegetal y animal. 

No hay división absoluta entre plantas y animales por ca- 
racteres totalmente distintos. Puede darse sólo «definición di- 

Y Thid. p.548: «La vida. en general. es la movilidad misma; las manifestaciones 
particulares de la vida no aceptan esta movilidad sino contra su gusto, y le 
Constantemente» A 

% Ibid, p.529: «La evolución de la vide es una creeción sin fin, que se nro- 
sigue en virtud de un movimiento inicial Este movimiento procura la unidad del mun- 
do organizado; unidad fecunda, de una riqueza infinita, superior a le que ninguna in- 
teligencia podría soñar, ya que la inteligencia no es más que uno de sus aspectos o de 
sus p 


» 
$ Ibid. c. 523. 

so ibia BN SAS. Ibid., p.528: «El impulso se divide cada vez más al commi- 
carse. La vida, a medida de su progreso, se dispersa en eya => lee 
sin duda, en la comunidad de su origen, ser complementarias . cer E Arpa 
que se detienen y las hay también que vuelven atrás. La evolución no es solamente 
na, no vimienta de avance. en muchos ierk se observa un atasco y, con frecuencia 

k svi n o una vuelta atrás». Pa f 

a M N 530: «El grupo no se definirá ya por Ja posesión de certos 

caracteres, sino por su tendencia a scentuarlos». 
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námica» entre ambos reinos, basada en la acentuación de notas 
particulares ”. Bergson encuentra dos divergencias o notas dis- 
tintivas fundamentales entre ambos reinos. La primera es la 
diversa forma de alimentación: el vegetal se distingue de los 
animales «por el poder de crear materia orgánica a expensas 
de elementos minerales que extrae directamente de la atmós- 
fera, de la tierra y del agua». El animal, «al no poder fijar 
directamente el carbono y el nitrógeno, viene obligado, para 
procurarse el sustento, a buscarlos en los vegetales», o en otros 
animales. De ahí derivan las otras dos notas diferenciales más 
profundas: la fijeza en los vegetales y la movilidad en los ani- 
males. Las plantas no tienen necesidad de desplazarse para su 
alimentación, y sus hábitos se hacen cada vez más sedentarios, 
aunque se den en ellas fenómenos de movilidad. Los animales, 
obligados a ir en busca de su alimento, han evolucionado en el 
sentido de la actividad locomotriz ”. 

Pero fijeza y movilidad son «signos superficiales de ten- 
dencias más profundas». Porque la movilidad tiene relación 
obvia con la conciencia, ya que la función de ésta «consiste en 
dirigir la locomoción» y el animal «es consciente en la medida 
en que se mueve libremente». Y si bien la conciencia no es 
distintivo absoluto, pues hay animales inconscientes y vegeta- 
les conscientes, pero son notas distintivas que se reunían en 
el pasado en un tronco común, y que se acentúan al ir diso- 
ciándose las dos corrientes de la vida. Así, pues, conciencia e 
inconsciencia señalan «las dos direcciones en que se han des- 
arrollado los dos reinos», y podríamos «definir el animal por 
la sensibilidad y la conciencia despierta; el vegetal, por la con- 
ciencia adormecida y la insensibilidad». Y Bergson prosigue 
impertérrito describiendo imaginativamente, con profusión de 
detalles, la historia evolutiva de los dos reinos: «el vegetal 
adormeciéndose en la inmovilidad, el animal despertándose, por 
el contrario, a la conquista de un sistema nervioso» que le 
permita ampliar el ámbito de su conciencia %, 

Por otra parte, tampoco la vida animal ha evolucionado en 


2 Ibid., p.331-333. Ibid., p.533: «Estas dos tendencias opuestas son tan evidente 
hente directoras de les dos evoluciones, que podríamos definir ya por ellas los dos 
9 Ibid., p.334, 335. El impulso vital tiene, pues, un germen de conciencia en su 
raíz: «Así, todo nos hace suponer que el animal y el vegetal descienden de un tronco 
común que reunía, en su primer estado, las tendencias de uno y otros (p 536). Y con 
la bifurcación de les dos tendencias produce también el diferente desarrollo de los 
organfamos, moviendo al animal a la organización de los centros nerviosos por los que 
amplía su movilidad y conciencia distinta, y al vegetal, a una mayor fijeza en el suelo 
le ón de alimentos con sustemeias minerales, que le releva de moverse y 
de sentir. P337: «El mismo impulso que llevó al animal & producirse nervios y cen 
tros nerviosos condujo, en la planta, a la función clorofílica», 
5 Ibid., p330. 
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una dirección única. Ha habido vacilaciones y tanteos en su 
avance, de tal modo que «el fracaso aparece como la regla; 
el éxito, como excepcional y siempre imperfecto». De las cua- 
tro direcciones que ha escogido la vida animal, dos de ellas, 
las indicadas por los equinodermos y los moluscos, han termi- 
nado en un callejón sin salida. Los artrópodos y los vertebra- 
dos, en cambio, son las dos líneas en las cuales la evolución 
animal, en el sentido de la movilidad y la conciencia, ha te- 
nido mayor éxito. Y junto a diversas detenciones y retrocesos, 
«la evolución de los artrópodos ha alcanzado su punto culmi- 
nante en los insectos, y en particular con los himenópteros; 
en los vertebrados, con el hombre». Con ellos ha terminado la 
evolución animal, pues «el hombre es probablemente el último 
de los vertebrados» *. 

Pero ocurre que en el mundo de los insectos es donde más 
desarrollado se encuentra el instinto, y de un modo maravi- 
lloso en los himenópteros. «La evolución de la vida animal... 
se ha realizado por dos caminos divergentes, uno de los cuales 
conduce al instinto y otro a la inteligencia». En ambos se adi- 
vinan «dos potencias inmanentes a la vida» que se han diso- 
ciado en el proceso de la evolución y que, junto con lo que 
llama «el embotamiento» (torpeur) de la vida vegetal, de œn- 
ciencia adormecida, constituven las tres direcciones divergentes, 
unidas al principio en el mismo germen del élan vital. El error 
de toda la filosofía, desde Aristóteles. está en haberlos consi- 
derado como tres grados sucesivos de una misma tendencia *. 


Instinto e inteligencia.—A continuación inserta Bergson el estudio 
comparativo del instinto y de la inteligencia, como dos metas a las que 
ha llegado la evolución de la vida animal. Ambas son dos facultades 
diferentes, que se oponen y se completan e la vez, pero que se compe 
netran mutuamente, sin que sean absolutamente separables. «No hay 
inteligencia donde no se descubran huellas del instinto, ni instinto que 
no esté rodeado de una franja de inteligencia.» Los insectos llevan la 
vida instintiva a su máxima perfección, mientras que el hombre se per- 
fecciona por la inteligencia. Ambos «representan dos soluciones diver- 
gentes, igualmente elegantes, de un mismo problema», el de atender a 
las necesidades de la vida ”. 


» Ibid., p.55. i . 

“ Ibid., 553.534. Ibid. p.555 «El error capital, el que, transmitiéndose desde 
Aristóteles, vició la mayoría de las filosofías de la naturaleza, es ver en la vide vege- 
tativa, en la vida instintiva y en la vida razonable tres grados sucesivos de una mime 
tendencia que se desarrolla, cuando son tres direcciones divergentes de una acti s 
que se escindió al desarrollarse» Ni Aristóteles ni la filosofis clásica consideraron : 
tres reinos o divisiones de la vida como grados del desarrollo de una mima indenne 
germinal, sino tres niveles esencialmente distintos, determinados por diferencia 
trínseca y de naturaleza de sus respectivos principios vitales. 

Y Ibid., p.333, 562. 
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Bergson centra la explicación en su doble fórmula definitoria: El 
instinto es la facultad de utilizar e incluso de construtr instrumentos 
organizados; la inteligencia es la facultad de fabricar y de emplear ins- 
trumentos no organizados *. El animal encuentra ya dados por la natu- 
raleza, en sus propios Órganos, los instrumentos de trabajo para la satis- 
facción de sus necesidades; dotados de una «complicación de detalle in- 
finita y una simplicidad de funcionamiento maravillosa», el instinto eje- 
cuta sin dificultad con ellos todo lo que debe hacer. En cambio, los 
órganos conservan una estructura poco menos que invariable, al menos 
sin modificación de la especie. Este instinto es necesariamente especia- 
lizado, no siendo más que la utilización de un órgano natural para un 
objeto determinado. No llega a inventar nuevos instrumentos, aunque sí 
ensaya la ejecución del mayor número posible de variaciones sobre el 
instrumento dado. 

El hombre, en cambio, nace más desprovisto por la naturaleza, más 
deficitario de órganos para su utilización inmediata; su inteligencia debe 
suplir este déficit, pues es la facultad de fabricar instrumentos artificia- 
les de materias inorgánicas, útiles para subvenir a sus necesidades. Y es 
también facultad «de variar indefinidamente su fabricación», de inventar 
nuevos útiles. La invención mecánica ha sido el paso esencial al hombre 
y todavía el progreso de la civilización gravita en torno a la fabricación 
y utilización de instrumentos artificiales. Originariamente. pues, la inte- 
ligencia ha surgido de la evolución para la acción fabricadora. Y el hom- 
bre ha de llamarse primariamente homo faber y no homo sapiens. pro 
clama Bergson, que siempre concibe la inteligencia como orientada a la 
acción, no a la especulación o a la contemplación, al menos en su función 
primaria ”. 

De ahí la diferencia entre instinto e inteligencia respecto de la cor 
ciencia. Mientras «la inteligencia se orienta hacia la conciencia, el ins- 
tinto lo hace hacia la inconsciencia». Cuando la naturaleza dota al ser 
viviente del instrumento que debe emplear y los modos de aplicar para 
obtener el resultado, la parte reservada a la elección es muy debil, por 
lo que es también débil y crepuscular la conciencia. Mas la inteligencia 
debe atravesar por mil dificultades para su función de fabricar instru- 
mentos, escoger para este trabajo el lugar y el momento, la forma y la 
materia, todo lo cual acrecienta la conciencia '*. 

La diferencia es aún más saliente respecto del ronocemiento Bergson 
sostiene que «la inteligencia y el instinto implican dos especies de 
conocimiento radicalmente diferente». La primera diferencia está en el 


* Ibid., p.559. 

» Ibid.. 557-558. De nuevo la noción del homo faher como esencial al hombre, 1 
del homo saplens, «nacido de la reflexión de aquél sobre su fabricacióna, en Peris 
miento y movimiento, Introd. p.1007. Las diferencias se reticren sobre todo al mstinto 
e inteligencia en su desarrollo superior. En los estadios inferiores «hay instintos más 
próximos a la inteligencia que los de nuestros insectos, e inteligencia más vecma del 
instinto que la de nuestros vertebrados». En el animal hay parte de inteligencia la 
cual triunfa sólo en el hombre. Y en éste, la inteligencia, que evoluciona, ha comon 
zado por construir instrumentos elementales e inferiores al instrumento natnal Pero 
la línea evolutiva del instinto se ha agotado pronto (ibid., p.560-561). 

10 Ibid., p.563-4 Cf. p.564: «En sume, si el instinto y la inteligencia envuelven 
uno y otra, conocimientos, el conocimiento es antes ejecutado e inconsciente, en el 
caso del instinto; antes pensado y consciente, en el caso de la inteligencia». i 
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proceso natural del conocimiento, lo que nuestro filósofo llama conoci- 
miento «innato». De un modo general formula: «La inteligencia, en lo 
que tiene de innato, es el conocimiento de una forma; el instinto implica 
el de una materia». Pero esta materia son las cosas, los objetos concre- 
tos dados en la percepción; y le forma serán las relaciones que se este- 
blecen entre estos materiales para su sistematización. Ello equivale a 
decir que el conocimiento del instinto «se refiere a les cosas; el de la 
inteligencia, a las relaciones» '". Esta índole de conocimiento formal pro- 
pio de la inteligencia tiene incalculable ventaja. Una forma vacía puede 
llenarse de un número infinito de cosas y elevarse a relaciones cada vez 
más generales. Por eso, si el conocimiento del instinto tiene su limitación 
en lo material, el formal de la inteligencia no se limita a lo que es prác- 
tico y útil, y puede extenderse a la especulación. 

Más tarde señala Bergson otra diferencia, como excelencia del cono- 
cer instintivo sobre el de la inteligencia, y es que procede en la direc- 
ción de la simpatía. Si la inteligencia lo trata todo mecánicamente, el 
instinto está moldeado en la forma misma de la vida. «Ambos están 
vueltos en dos sentidos opuestos: aquélla, hacia la materia inerte; éste, 
hacia la vida.» Por ello, «el instinto es simpatías», y nos da, aunque rudi- 
mentariamente, una especie de conocimiento adivinatorio por simpatía 
o connaturalidad. «La comunicación simpática que establece entre nos- 
otros y los otros seres... nos introduce en el dominio propio de la vida, 
que es compenetración recíproca.» Si esta simpatía pudiera ampliar su 
objeto y reflexionar sobre sí misma, nos daria la clave de las operaciones 
vitales, nos introduciría en la vida misma, mientras que la inteligencia 
nos introduce en la materia. Pero entonces se habría amplisdo y elevado 
el instinto a la intuición, en cuya línea gnoseológica se encuentra '". Berg- 
son ya no dice más de esto. Al menos ha dado la idea de esc tipo de 
conocer por simpatia, tan común en la filosofía tomista, que Otros, como 
Maritain, la han de desarrollar. 


La inteligencia y sus funciones.—En este contexto introduce Berg- 
son su doctrina típica de la inteligencia, que es un tema clave de su 
pensamiento al que se remite un poco en todas partes. Pero es aquí 
donde la ha construido en contraposición con la facultad instintiva. 

a) Parte del principio expuesto de que la inteligencia, por su mis- 
mo proceso evolutivo, está destinada a fabricar. Pero la fabricación se 
ejerce sobre la materia bruta; incluso si emplea materiales organizados, 
los trata como objetos inertes. «De la materia bruta misma no retiene 
más que el sólido; el resto se le sustrae por su fluidez. Si, pues, la inte- 
ligencia tiende a fabricar, puede preverse que lo que hay de fluido en lo 
real se le escapará en parte, y lo que hay de propiamente vital en el ser 
vivo se le escapará del todo. Nuestra inteligencia, tal como sale de las 
manos de la naturaleza, tiene por objeto principal el sólido no organi 
zado» ™, 

lot Thid., p.562, 566-67 

we Ibid. p581. 390.592. Ibid., p.591: «Pero al interior mismo de le vida nos 
conduciría la intuición, quiero decir, el instinto ya desinteresado, consciente de sí 


mismo». 
13 Ibid., p.570-571. 
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b) No es extraño, pues, que, por su misma estructura, la inteligen. 
cia tienda a solidificarlo todo, a reducirlo a la materia. «No se siente a 

to... más que cuando opera sobre la materia bruta, en particular so- 
bre sólidos.» Mas la propiedad general de la materia es la extensión, 
por la que nos presenta objetos exteriores 2 Otros, partes exteriores a 
otras partes. Por eso, aunque la materia en sí sea continuidad, para los 
fines prácticos de manipulación sobre ella, la inteligencia no representa 
las cosas sino como discontinuas, como unidades distintas, yuxtapuestas 
en el espacio. La discontinuidad es presentada como lo positivo, mien- 
tras que la continuidad será lo negativo. «La inteligencia no representa 
claramente más que lo discontinuo» *”. , 

c) De igual suerte, la realidad consta de objetos móviles; el movi- 
miento mismo es lo real en ella, y la inmovilidad no es más que aparente. 
Mas para los fines de la acción, el efitendimiento «sustituye el movi- 
miento por inmovilidades yuxtapuestas», pues por su disposición natural 
se refiere siempre a lo estable y a lo inmutable. «Nuestra inteligencia 
no se representa claramente más que la inmovilidad» '". 

d) Y como «fabricar consiste en recortar en una materia la forma 
de un objeto», la obra de la inteligencia aparece como «el poder inde- 
finido de descomponer según cualquier ley y recomponer según cualquier 
sistema» '*, «Proyectamos todas estas descomposiciones y recomposicio- 
nes posibles detrás de la extensión real en forma de un espacio homo- 
géneo, vacío e indiferente que la sostendría. Este espacio es, pues, el 
esquema de nuestra acción posible sobre las cosas» '”. 

e) Y «lo mismo que separamos en el espacio fijamos en el tiempo». 
La inteligencia representa el tiempo como un discontinuo, como una 
serie de momentos inmóviles en un espacio homogéneo. «La inteligencia 
no está hecha para pensar la evolución, es decir, la continuidad de un 
cambio que sería movilidad pura... Se representa el devenir como una 
serie de estados, cada uno de los cuales es homogéneo consigo mismo 
y, por consiguiente, no cambia» '*. Y justamente «porque trata de re- 
construir con lo dado, deja escapar lo que hay de muevo en cada mo 
mento de la historia. No admite lo imprevisible. Rechaza toda creación». 
De ahí que no tenga comprensión tampoco para la vida. Se obstina «en 
tratar lo vivo del mismo modo que lo inerte, y en pensar toda la reali- 
dad, por fluida que sea, en forma de sólido definitivamente definido. 
No nos encontramos a gusto más que en lo discontinuo, en lo inmóvil, 
en lo muerto. La inteligencia está caracterizada por una incomprensión 
natural de la vida» ®, 


1) Bergson vuelve repetidamente sobre estas ideas, que se reducen 


104 Ibid., p.571. 

1% Ibid., p.372. «Si estuviera destinada a la teoria pura, se instalaría en el movi- 
miento, que es la realidad misma. Pero la inteligencia está destinada a otra cosa. A me 
nos que se haga violencia a sí misma, sigue lu marcha inversu. parte siempre de la 
inmovilidad, como si fuese la realidad o el elemento último; cuando quiere represen: 
tarse el movimiento, lo reconstruye con inmovilidades que yuxtapones. 

106 Tbid., p.372. 


10% Ibid., p.573: «El conjunto de la materia deberá, pues, aparecer a nuestro pen- 
samiento como un inmenso tejido en el que podemos cortar lo que queramos para 
recoserlo como nos plizca». 

10% Ibid., p.579-381. 
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siempre a lo mismo: la tendencia incoercible de nuestra actividad į 
lectual a transformar todo lo que considera en elementos sólidos, discon. 
tinuos e inmóviles, a solidificar todo lo que toca; su incapacidad, por 
tanto, de pensar el cambio, la movilidad, la vida, el devenir en general. 

De una manera especial lo ha expresado con su teoría del «mea 
nismo cinematográfico de nuestro pensamiento», puesta en conexión con 
sus explicaciones sobre el devenir en el capítulo último. Nuestra inteli- 
gencia se comporta en el conocimiento de la realidad como un aparato 
de «cine». Toma una serie de instantáneas inmóviles del devenir e in- 
tenta después reconstruir el movimiento proyectando en la pantalla la 
sucesión de fotografías, por ejemplo, de un regimiento en marcha. El 
mecanismo, pues, de nuestro conocimiento intelectual es de «naturaleza 
cinematográfica». Para pensar o expresar el devenir apenas hacemos otra 
cosa que accionar nuestro tomavistas interior '”. Pero este mecanismo 
deja escapar lo peculiar de la vida, que es la continuidad del devenir; 
los intentos de comprenderlo no consiguen más que transformarlo en 
una serie de inmovilidades sucesivas. 


Lenguaje y conceptualización.—Nuestra inteligencia tiene otra fun- 
ción secundaria, derivada del hecho de que el hombre no es un ser 
aislado, sino agrupado en sociedades. Al asociarse a otras inteligencias, 
surge la comunicación mediante los signos, para las necesidades de una 
«acción común». El conjunto de estos signos es el lenguaje, que es emi- 
nentemente social. 

Hay un lenguaje del instinto y otro de la inteligencia. En los anima- 
les, las necesidades de la acción son limitadas, concretas y determinadas 
por la acción. Su «lenguaje» se constituye por reducido número de sig- 
nos, y concernientes a cosas concretas. Pero en los hombres, las necesi- 
dades de la acción son ilimitadas y variables. Por eso su lenguaje está 
constituido por signos móviles, en número considerable y que pueden 
aplicarse a diversas cosas. «El signo inteligente es un signo móvil» '". 

Esta movilidad de las palabras, hecha para que vayan de una cosa a 
otra, «les ha permitido extenderse de les cosas a las ideas». El lenguaje 
así ha contribuido mucho a liberar la inteligencia, «hipnotizada en su 
trabajo» '"*. Desde que la inteligencia «se percibe ella misma como cres- 
dora de ideas, como facultad de representación en general, no hay objeto 
de que no quiera tener la idea». Pero el lenguaje, que le ha permitido 
extender su campo de operaciones, «está hecho para designar cosas y 
nada más que cosas». Y cuando se aplica a otros objetos, «los convierte 


no Ibid., c.IV p.700-707. Cf, p.700: «Tal es el artificio del cinematógrafo. Y tal 
es también el de nuestro conocimiento. En lugar de ligarnos al devenir interior de las 
cosas, nos colocamos fuera de ellas para captarlas en discon ah 

W1 Ibid., c.11 p.375. «Lo que caracteriza los signos del lenguaje humano no es 
tanto su generalidad cuanto su movilidad; El signo instintivo es un signo adberente, 
el signo inteligente es un signo móvil». 

12 Ibid., 9575. «La palabra, hecha para ir de una cosa a Otra, es, en efecto, esen- 
cialmente desplazable y libre. Podrá pasar no solamente de una cosa ibida a otra, 
sino también de la cosa percibida al recuerdo de este coi; l igen precio, pro 
imagen fugax; de una imagen fugar. a representeción 
fepurienta, es decir, a la ides . Desde el día en que la inteligencia .. se percibe pa 
misma como creadora de ideas, como facultad de representación en . DO 


objeto del que no quiera tenes ides», 
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también en cosas». La inteligencia está hecha para operar sobre la ma- 
teria. Quiere ver en todo distinción y claridad "*. 


De la actividad de la inteligencia, ayudada por el lenguaje, proceden 
los conceptos. El concepto no proviene de la percepción, sino de la con- 
cepción. Se trata de un trabajo o acto del espíritu, detrás del cual está 
«la función» o «la facultad de concebir o de percibir generalidades». 


El concepto, pues, se confunde con la idea general, producto del espí. 
ritu a través de esa facultad generalizadora ''*, 


Estos conceptos «son exteriores unos a otros, como los objetos en 
el espacio. Tienen la misma estabilidad que los objetos sobre cuyo mo- 
delo han sido creados». Los conceptos, por tanto, son estables, rígidos 
y discontinuos, lo mismo que las cosas que les han servido. Responden a 
la solidificación o cristalización del devenir, y a la división de la reali- 
dad, una y continua, en fragmentos discontinuos, tal como lo realiza la 
inteligencia. Son «un recorte en la continuidad del tejido psicológico». 
Más ligeros, diáfanos y fáciles de manejar que las imágenes, no son, como 
éstas, representación de las cosas, sino del acto por el cual la inteligencia 
se fija en ellas. Quedan, pues, relegados a la categoría de símbolos, y la 
composición lógica de los mismos traduce las relaciones generales entre 
los sólidos, de que se ocupa la ciencia geométrica ''*. 

Sobre el origen y elaboración de los conceptos o ideas generales, 
Bergson se ha expresado en diversas ocasiones, sobre todo en Pensamicn- 
to y movimiento. Se elaboran por un proceso de abstracción y generali- 
zación. Pero esta operación, más bien que una función lógica, es un 
hecho biológico. Todo ser viviente aísla una propiedad común de otras, 
y por tanto abstrae, generaliza y clasifica. Pero el animal lo hace de una 
manera instintiva y vivida, Sólo el hombre, por reflexión, llega a la re 
presentación abstracta, a «concebir o percibir la generalidad», clasitican- 
do diversos objetos en un género y creando así la idea general "°. Berg- 


543 Ibid., p.576. 

114 Pensamiento y movimiento, Introd. II (terminada en 1922), ed ut., p976 En 
ls teoría psicológica de Bergson, «el espíritu» significa el psiquismo en general o con: 
junto de actividades conscientes, puesto que en su empirismo no distingue entre las 
facultades sensibles y las puramente espirituales o intelectuales. Del espíritu o del psi- 
quismo, a través de sus facultades (entendidas como simples funciones), brotan sus ma- 
nifestaciones o actividades: percepción (integradora de las sensaciones simples), memo- 
ria, imaginación y «concepción» o creación de conceptos, que es la obra de la inte- 
ligencia. Sobre ella está la facultad supraintelectual de la «intuición», a la que a veces 
reserva la noción del espíritu, Pero ya antes había puesto en la memoria lo más propio 
y distintivo del espíritu, que trasciende el cuerpo. Sus nociones de lo psíquico son 
erro como el psiquismo mismo, consistente en el flujo o corriente de la con- 

encia. 

E La evolución creadora c.II p.577. Ibid.: «Constituyen, reunidos, un “mundo in- 
seligible'”, que tiene semejanza por sus caracteres especiales con el mundo de los só: 
lidos, pero cuyos elementos son más ligeros, más diáfanos, más fáciles de manejar por 
la inteligencia que la imagen pura y simple de las cosas concretas; no son ya la per- 
cepción misma de las cosas, sino la representación del acto por el cual la inteligencia 
se fija en ellas. No se trata, pues, de imágenes, sino de símbolos Nuestra lógica es 
el conjunto de las regles que es preciso seguir en la manipulación de los símbolos. 

estos símbolos derivan de la consideración de los sólidos, como las reglas de la 
composición de los símbolos no hacen otra cosa que traducir las relaciones más gene: 
entre loe sólidos, puesta légies ticas ciencia que se ocupa de los sólidos, 

es decir, en la geometría. . gica natura. surgido de 1 i i 
soma naco. np gi a extensión de una cierta 
ensemiento y movimiento, Introd. TI, ed. cit., p.977: «T i - 
realiza, quiero decir, clasifica... Por tanto, aísla el callcier que ro derecha 
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son da así su definición, que no pasa de un empirismo nominalista: 
«Convenimos en llamar idea a una representación que agrupa un número 
indefinido de cosas con el mismo nombre: la mayor parte de las palabras 
corresponderán así a una idea general» '”. 

El proceso de generalización se verifica por una extracción de seme- 
janzas, que en los animales es automática, y en el hombre, por reflexión, 
consciente ''”. De ese modo encontramos en los seres individuales seme- 
janzas; luego, propiedades comunes, que les clasificamos en especies y 
géneros, «generalidades que traducimos en ideas generales». Las seme- 
janzas por las que aproximamos la representación de individuos y gru- 
pos unos a otros pueden ser de aproximación, de semejanza propiamente 
dicha y de identidad, respondiendo la semejanza a lo vital, y a lo geo- 
métrico la identidad. Por encima de esas ideas generales que responden 
a las necesidades de la fabricación, están otras más generales creadas 
para la especulación. «Nuestra civilización descansa en un cierto número 
de ideas generales», y no podríamos vivir sin elles. De ahí viene «la 
creencia en la realidad absoluta de las ideas en general, quizá incluso en 
su divinidad» En todo caso, la inteligencia «puede construir ideas ge 
nerales como le plazca», y las va elaborando según favorezcan a los in- 
tereses de la vida social; luego, las que interesan a la especulación pura, 
y, por último, las construimos «por placer» '”. 

En pos del proceso de conceptualización. Bergson ha reconocido a la 
inteligencia las operaciones del jurcio y el raciocinio y, dentro de ésta, 
ha estudiado las dos funciones esenciales de deducción e inducción, de 
las que brota el método experimental de la ciencia De todas ellas ha 
dejado breves reflexiones '”. recalcando siempre el mismo supuesto de 
deformación de la realidad viva que producen. Por ellas se desarrollan 
las ciencias, siempre bajo el imperio de ese matematismo espacial, de la 
«lógica geométrica» por éstas construida. «La movilidad del devenir, el 
devenir mismo, se nos escurrirá entre los dedos» (p.579). 


La intuición.—A continuación del estudio de la inteli- 
gencia. sitúa Bergson la noción de esta nueva forma de cono- 
cimiento que es la intuición El tema, dice, atañe a «la teoría 
del conocimiento, que debe tener en cuenta estas dos faculta- 
des, inteligencia e intuición». y establecer distinción neta y 
clara entre ambas para no caer en dificultades inextricables. 
Y es el mismo problema de la distinción entre el método de 
la ciencia y de la metafísica (bergsoniana). Se trata de las dos 
facultades de conocimiento superior, que marcan el doble modo 
de conocer las cosas. «La conciencia se ha escindido en intui- 
a una propicdad común, en otros términos, clasifica y. por consiguiente, abstree y 
generaliza» 

i jbid . p976 . f 

ne ibid. p977978 «Pasemos ahora a la idea general complete, consciente, reflexi- 
va. creada con intención, y encontraremos con frecuencia en su base esta extracción 
automática de semejantes, que es lo esencial de la generalización». 


ue Ibid. p 978-980. 
1% Especialmente en La evolución creadora c TII p.620-626; c.II p38. 
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ción e inteligencia, debido a la necesidad de aplicarse a la 
materia y seguir, al mismo tiempo, la corriente de la vida. El 
desdoblamiento de la conciencia se atendría así a la doble for- 
ma de lo real, y la teoría del conocimiento debería subordinarse 
a la metafísica» '". Es un problema metafísico a la vez que 
gnoseológico. s 

La intuición bergsoniana está así en el centro del sistema 
y recorre todas sus obras. Aparece ya desde el comienzo de 
Materia y memoria como medio para conocer ese tejido de la 
vida interior que por la memoria se presenta como una conti- 
nuidad o fluir indivisible, como esa duración interna que había 
descubierto en la obra primera '?. Y en los restantes escritos 
—pues que no publicó un libro especial sobre el tema—lo va 
aplicando a la duración de la vida exterior, o a la realidad pro- 
funda de la corriente vital, que es un devenir y que sólo es 
percibida por la intuición '*. Bergson es el filósofo de la «in- 
tuición de la duración», al igual que el filósofo de la vida y 
del devenir. 

Sobre el origen y sentido de esta facultad intuitiva se ha 
explicado más nuestro filósofo en pasajes importantes de otras 
obras. En la obra Pensamiento y movimiento declara que dudó 
mucho tiempo sobre la elección de este término. Aunque es el 
más apropiado, se presta a confusión. Filósofos como Schelling 
y Schopenhauer «se dieron cuenta de la impotencia del pensa- 
miento conceptual para alcanzar el fondo del espíritu» v opu- 
sieron también la intuición a la inteligencia. Buscaron un modo 
de intuición que transportase «de un salto a lo eterno» v «sus- 
tituyera los conceptos de la inteligencia por un concepto único 
que los resume todos y que es siempre el mismo: la Sustancia. 
el Yo, la Idea, la Voluntad». De este modo no salieron de la 
intelectualidad, incidiendo en un sistema panteísta que preten- 
de deducir de un solo principio toda la realidad. Pero lo que 
se precisa es una metafísica intuitiva que se instale en la dura- 
ción misma y siga «las ondulaciones de lo real»; es preciso 
apasar de la intelección a la visión» '2. 

_No es posible dar «una definición simple y geométrica de 
la intuición», pues la definición unívoca se da de lo abstracto 
y convencional, no de lo real y concreto. Hóffding señalaba 


121 La evolución creadora cl p.592. 

12 Materia y memoria c.1 p.268, 270-271; c.II p.372.373 

= n o creadora c IV, comienzo, p672. i 
. ensamiento y movimiento, Introd. II, ed. cit, p.952.953 i 
vieron... que la inteligencia trabaja sobre el fantasma de Ma pd o Bs 
la duración misma ; que la relatividad de nuestro conocimiento del espíritu provlene 
precisamente de ahí y que... para pasar de la intelección a la visión, de la relativo 
a lo absoluto, no hay que salir del tiempo. Es preciso, por el contrarlo, volver a colo- 
carse en la duración y aprehender la realidad en le movilidad, que es su esencia». 
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cuatro acepciones de la misma, pero hay aún más. «Hay, sin 
embargo, un sentido fundamental: pensar intuitivamente es 
pensar en duración.» La duración que la intuición capta «es, 
ante todo, la duración interior», de la que se habló ya. Pero 
de ahí se proyecta a penetrar la duración exterior, que es la 
evolución movida por el ímpetu vital, la realidad fluyente del 
devenir; es decir, a «una intuición de lo vital». Pues toda 
duración es «prolongación ininterrumpida del pasado en un 
presente que avanza sobre el porvenir», repite con insistencia 
Bergson '*, 

Las características de la intuición suele presentarlas por 
contraposición al conocimiento de la inteligencia. En un párra- 
fo de la citada obra apunta a algunas de estas contraposicio- 
nes '”. Pero constantemente en sus textos se alude a esta anti- 
tesis. Baste señalar las principales: 

a) El conocimiento por intuición es inmediato. Se verifica 
sin intermediarios de ninguna clase, y sobre todo sin conceptos, 
ideas o símbolos, sin juicios ni raciocinios; es decir, sin el 
aparato conceptual de la inteligencia, que practica cortes en el 
devenir, descomponiendo la realidad fluyente en inmovilidades. 

b) La intuición es un conocimiento intrínseco, en profun- 
didad. Penetra en el fondo mismo de la realidad, sin dar ro- 
deos en torno a ella como la inteligencia. Conoce la realidad 
indivisible por dentro, y no por fuera, como la inteligencia, 
que sólo va a la superficialidad espacial. Se arroja a la corriente 
impetuosa de la vida, sin puentes por encima ni túneles por 
debajo como la inteligencia. 

c) La intuición alcanza lo absoluto, mientras la inteligen- 
cia se detiene en lo relativo. La relatividad de nuestro conoci- 
miento depende siempre del entendimiento, que se sitúa desde 
fuera, desde distintos puntos de vista. 

d) La intuición prolonga en cierto modo el instinto, y 
como él conoce por una cierta simpatía adivinadora con que se 
transporta al interior de un objeto para coincidir con lo que 
tiene de único e inexpresable; mientras que el análisis inte- 

i Ibid, p 994-956 

t» Ibid, p95e-957 als :mteligencia parte ordinariamente de lo inmóvil y recons- 
truye el movimiento œn inmovilidades yuxtapuestes La intuición parte del movimiento 
y lo pone. a mejor. lo percibe. coma la realidad misma, y no ve en la inmovilidad 
más que un momento abstracta. instantáneo, tomado por nuestro espíritu sobre una 
movilidad La neiges se da ordimarismerte cosas, entendiendo por ello lo estable. 
y hace del cambio un acuidente que se sobraañade Para la imfurción, lo esencial es el 
cambio; en cuanto a la cosa, tal como la entiende la inteligencia. es un corte practs- 
cado en medio del devenir F? pensamiento se representa lo nuevo come un arreglo 
de elementos precuistentes, para él nada se pierde. nada se crea La intuición per- 
cibe ahf una continuidad ininterrumpido de imprevisible novedad: ve, sabe que la 


realidad. impregnada de espírim, es creación. El trabajo habitual del pensamiento es 
fácil y se prolonga cuanto se quiera La a¿ntwrción es penosa y no podría durar». 
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lectual reduce un objeto a elementos ya conocidos. Por eso se 
muestra su presencia también en la intuición estética, que da 
lugar al arte. o 

e) La intuición percibe la movilidad, la continuidad flu- 
yente de la vida, en que consiste la realidad. En una palabra, 
es la facultad de percibir la duración, el cambio, el continuo 
devenir. Duración, cambio, flujo constante de la vida, devenir, 
son términos con que Bergson expresa la misma realidad y que 
usa repetidamente para expresar los objetos de la intuición. 

f) La intuición es superior a la inteligencia, por lo que 
es llamada «facultad supraintelectual». Ella nos introduce, en 
cierto modo, en la vida espiritual. «La intuición es lo que al- 
canza el espíritu, la duración, el cambio puro. Su dominio 
propio es el espíritu», porque «el cambio, la duración real, es 
cosa espiritual o impregnada de espiritualidad», mientras que 
la inteligencia «no alcanza el fondo del espíritu» '”. Por eso 
«proyecta una luz tenue y vacilante que atraviesa la oscuridad 
de la noche en la que nos deja la inteligencia» sobre los gran 
des problemas de nuestra personalidad y libertad, sobre nues- 
tro origen y quizá sobre nuestro destino, y aun sobre «la su- 
pervivencia probable de nuestra persona» y si existen «almas» 
capaces de una vida independiente *?, 

g) «La intuición es penosa y no podría durar.» Mientras 
que el trabajo habitual del pensamiento es fácil y se prolonga 
cuanto se quiera, la intuición supone un esfuerzo doloroso para 
torcer el curso ordinario de nuestro modo de conocer. La cos- 
tumbre de pensar con conceptos nos impide el uso de la in- 
tuición, que procede en sentido inverso. La razón es porque 
«intuición e inteligencia representan dos direcciones opuestas 
del trabajo consciente: la intuición marcha en el mismo sen- 
tido que la vida; la inteligencia marcha en sentido inverso. 
siendo regulada por el movimiento de la materia». La actua- 
ción de aquélla es vaga y, sobre todo, discontinua, par intui- 
ciones fugaces. «Es como una lámpara casi extinta, que sólo 
se reanima de tarde en tarde y apenas por unos instantes» '?. 


La metafísica y la ciencia.—Es una cuestión paralela a 


la anterior, que prolonga la contraposición bergsoniana entre 
el conocimiento de la inteligencia y de la intuición y, a la vez, 


Ki Ibid., p.952, 955. 
mieno p357 r creadora c TII p.668-669, Ibid., p 668-669; Pensamiento y mort 
12 La percepción del cambio, en Pensamiento y movimient i 
Cf. La intuición filosófica, en Pensamiento y movimiento O pos h 
de Pensamiento y movimiento p.397-1001; Introducción a la Metafísica p.1105 «Filo. 
sofar consiste en invertir la marcha habitual del trabajo del pensamientos, 
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extrae las consecuencias sobre la distinción del doble tipo de 
saber: el de la ciencia y el de la filosofía o metafísica. Bergson 
ha tratado el tema un poco en sus diferentes escritos, y de un 
modo especial en el ensayo Introducción a la Metafísica, pu- 
blicado como artículo en 1903. 

Es claro que las ciencias positivas son producto de la inte- 
ligencia, y que la actividad cognoscitiva de ésta se mueve siem- 
pre en la dirección de la ciencia, la cual se basa en la expe- 
riencia, en la observación de los hechos materiales. Pero ya 
explicó antes que la función esencial de la inteligencia es ope- 
rar sobre la materia para las necesidades de la acción: fabricar 
conceptos que recortan el flujo indivisible de lo real en frag- 
mentaciones sólidas; construir ideas y leyes generales que co- 
rresponden a las propiedades y acciones de la materia; des- 
arrollar así las ciencias en la inmovilidad espacio-temporal según 
el modelo geométrico y de las matemáticas, sin penetrar en la 
realidad profunda de la vida y la duración. Porque la ciencia 
es auxiliar de la acción, y tiene sus mayores éxitos en el campo 
de la naturaleza inorgánica. sobre un espacio homogéneo y sus- 
ceptible de medida; pero muestra su incapacidad frente a la 
vida, que es duración y creación continua. 

Bergson critica, por eso, la concepción de la filosofía propia 
del positivismo mecanicista, para el cual sería la filosofía una 
especie de ciencia universal o una gran síntesis de los resulta- 
dos de las ciencias particulares. Pero la filosofía no puede con- 
tentarse con generalidades abstractas, clasificaciones y análisis, 
sino que trata de captar la realidad profunda sub specie dura- 
tionis, bajo otro género de conocimiento que es percepción 
simple de la fluidez continua de lo real. Ya Kant «estableció 
que, si la metafísica es posible. sólo puede serlo por un esfuer- 
zo de intuición». Pero añadió que esta intuición no es posible, 
porque no admitía una intuición superior o intelectual, es de- 
cir, una percepción de la realidad metafísica. 

Resumiendo, Bergson sostiene que la metafísica se distin- 
gue esencialmente de la ciencia. El conocimiento científico es 
el que se obtiene mediante la inteligencia, que opera sobre 
la materia inerte, fraccionada en fragmentos inmóviles que son 
representados mediante conceptos. El conocimiento metafísico 
es el conocimiento absoluto de la realidad en sí, que es la vida, 
la duración, el espíritu, y se obtiene mediante la intuición. Se 
trata de dos planos de conocimiento que se distinguen tanto 
por el objeto como por el método. «Asignamos a la metafísica 
un objeto limitado, principalmente el espíritu, y un método 
especial, ante todo la intuición. Con ella distinguimos clara- 
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mente la metafísica de la ciencia» '%. La metafísica (a la que 
llama también la filosofía) debe trascender los conceptos e ideas 
para llegar a la intuición, «O la metafísica no es más que un 
juego de ideas, o bien, si se trata de una ocupación seria el 
espíritu, es preciso que trascienda los conceptos para legar a 
la intuición» **. o 

La intuición es, por lo tanto, el medio de conocimiento de 
la metafísica. Y es llamada con frecuencia por Bergson un 
método, su nuevo método de intuición filosófica, que se dis- 
tingue del método científico mediante conceptos e imágenes. 
La intuición designa «la función metafísica del pensamiento». 
Y si bien tiene como objeto propio el espíritu, pero no se de- 
tiene en él. Comprende «principalmente el conocimiento del 
espíritu por el espíritu; subsidiariamente el conocimiento, por 
el espíritu, de lo que hay de esencial en la materia» '”. En el 
fondo, Bergson ha construido su método de la intuición para 
justificar la nueva visión del mundo y de las cosas que su filo- 
sofía establece, y consistente en el impulso creador de la vida, 
en el flujo continuo del devenir, el evolucionismo total '*, 

Pero Bergson cree que todas las metafísicas hasta ahora 
han sido racionalistas, han tratado de explicar la realidad a 
través de conceptos y elaboraciones de la razón discursiva. 
Y ahora se apoya en Kant para rechazar tales sistemas meta- 
físicos como especulación vacía, que no han llegado a descubrir 
la realidad como duración concreta. A todos los incluye bajo 
la rúbrica de simbolismo metafísico, que opera sobre conceptos 
de las cosas, frente a los científicos, que trabajan sobre con- 
ceptos de relaciones, y abocan al simbolismo científico. Los dos 
métodos siguen la ruta del entendimiento, que opera sobre 
elementos estables. Unos y otros se deslizan por el exterior 
de la realidad y la deforman con imágenes y símbolos relativos. 
Y aquí trae Bergson la imagen del puente y del túnel: los 
científicos han construido un puente sobre el río móvil de las 
cosas, y los metafísicos, un túnel por debajo de él. Sólo el 

DO Pensamiento y movimiento, Introd. 11 p.959. 

Mi Introducción a la Metafísica, en Pensamiento y movimiento V1 p.1085 Llama al 


conocer intelectual o por ideas, que son símbolos de las cosas, conocimiento relatieu. 


mientras que el conocer intuitivo, «que no se apoya sobre ningú canza el 
absoluto (bid. $ 107). poy. ningún símbolo», nicunza € 


12 Introd. a la Metafisica p.1085, 1107, nota. 

123 La evolución creadora 1.1Y p.754, final: 
sabio. Haciendo tabla rasa de lo que no es más que un símbolo imaginativo, verá 
que el mundo material se resuelve en simple flujo, en. una continuidad de fluencia, 
en un devenir. Y se preparará así a encontrar la duración renl . en el dominio de la 


«El filósofo debe ir más lejos que cl 


vida y de la conciencia . Esta nos parece scr la función característica de la filo 
sofía, Así comprendida, la filosofía no es solamente el retorno del espíritu a sí mis- 


mo, la coincidencia con el principio vivo que emana, una toma de conta to con el 
esfuerzo creador. Es la profundización del devenir en general, el evolucionismo verda 
dero y, por consiguiente, la verdadera prolongación de la ciencia», 
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método de la intuición metafísica se ha lanzado en la corriente 
del río y entrado en contacto con la realidad para aprehenderla 
intuitivamente '%, 

La distinción entre la nueva metafísica intuitiva y la cien- 
cia no parece en el fondo ser tan radical. Bergson subraya a 
veces que su metafísica es en cierto modo prolongación de la 
ciencia, y que ambas se han de conjuntar para el progreso del 
conocimiento humano. Y se señalan en él dos principales pun- 
tos de unión. Primero, que a la metafísica le son también in- 
dispensables los conceptos y no puede prescindir de ellos. Pero 
debe liberarse de la rigidez de conceptos inflexibles y trabajar 
con «representaciones flexibles, móviles, casi fluidas, siempre 
préstas a moldearse sobre las formas fugaces de la intuición»; 
a veces, «la intuición puede sernos sugerida indirectamente por 
imágenes» sin encerrarse en estrecha representación conceptual. 
Tal es la razón del estilo y método que emplea Bergson, satu- 
rado de imágenes y metáforas brillantes, en las que trata de 
envolver su pensamiento y disimular su inconsistencia lógica, 
cuando a la vez acusa a la ciencia del empleo continuo de 
símbolos conceptuales. Un estilo más literario y artístico que 
filosófico. 

El segundo punto de contacto es que el método de intuición 
metafísica se funda también en la experiencia. Bergson ha re- 
petido con frecuencia que su método y pensamiento no se 
apartan de la experiencia, que recogen los datos de la observa- 
ción, tanto del sentido común como de los resultados de las 
ciencias. Su metafísica se construiría sobre la experiencia verda- 
dera de la vida, no sobre vacías abstracciones racionales. Sólo 
añade que «su metafísica no tiene nada de común con una ge- 
neralización de la experiencia. y que podría definirse como la 
experiencia total» "5. No ha renegado, pues, de su positivismo 
inicial y en el fondo se ha mantenido dentro de un radical 
empirismo. 


Génesis de la materia.—Volvamos ahora al segundo as- 
pecto de la evolución, que se refiere a la marcha regresiva d 
élan vital hacia su condensación y solidificación en la materia. 
Es el tema principal del capítulo TIT de La evolución creadora. 
Bergson comienza afirmando que intenta mostrar «una génesis 


19 Introducción a la Metalisica p 1085, 1105, 1116 Véssc E. Le Ror, Bergson 
(vers. pos Barcelona 1932), p 122-124. quien llama al sistema de su maestro foriti- 
rismo transformado, y «tealismo o positivismo espiritualista». 
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de la inteligencia, al mismo tiempo que una génesis de los 
cuerpos» o de la materia, porque «no puede engendrarse la 
una sin determinar la génesis de la otra. Un proceso idéntico 
ha debido recortar al mismo tiempo materia e inteligencia en 
un tejido que las contenía a ambas». Así como instinto e inte- 
ligencia se destacaban como dos metas divergentes en el pro- 
ceso evolutivo «sobre un fondo único, la Conciencia en gene- 
ral, y que debe ser coextensivo a la vida universal», así también 
cree que inteligencia y materia—correlativas la una a la otra— 
«derivarán de una forma de existencia más amplia y más alta» 
(c.II p.599, 610). 

Este fondo único existencial no podrá ser otro que el flui- 
do vital que nos envuelve, «el océano de la vida». Con ello se 
prepara el camino «para un acercamiento entre lo inerte y lo 
vivo» y, por ende, también la conciencia. Bergson aboga, con 
otros muchos filósofos, por «la unidad de la naturaleza» y de 
la inteligencia, «que tiene por función abarcarla por entero». 
Y trae el ejemplo de los sistemas contrapuestos de Fichte y 
Spencer. «Fichte toma el pensamiento en estado de concentra- 
ción y lo dilata en realidad. Spencer parte de la realidad exte- 
rior y la condensa en inteligencia» (p.602). Con este acerca- 
miento del idealismo y el materialismo evolucionista, quiere 
indicar Bergson que la realidad en el fondo es única, y que la 
filosofía, -con sus divergentes explicaciones, tiene por misión 
proponer «una visión única y global del todo... La filosofía 
no puede ser otra cosa que un esfuerzo para fundirse en el 
Todo. La inteligencia revivirá su propia génesis al reabsorberse 
en su principio» (p.603-604). Es que «la inteligencia se ha 
separado de una realidad más amplia, pero que no ha habido 
jamás fisura clara entre las dos... Y se reabsorberá en él (el 
fluido total del que se ha condensado), porque está hecha de 
la misma sustancia» (p.605). 

Desde este supuesto de un monismo naturalista claramente 
expresado y a vueltas de repetida discusión con Kant sobre 
superación del realismo e idealismo y otras digresiones sobre 
el orden y el desorden, que es un orden inverso, procede Berg- 
son a explicar la génesis de la materia como un movimiento 
inverso a la génesis de la inteligencia. Afirma que es la in- 
versión del mismo movimiento la que crea a la vez la intelec- 
tualidad del espíritu y la materialidad de las cosas (p.616), «al 
ser intelectualidad y materialidad de la misma naturaleza y pro- 
ducirse de la misma manera» (p.627). Este movimiento es del 
principio vital, que es a la vez conciencia y acto de querer, 
como «una corriente que atraviesa la materia comunicándole la 
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vida» (p.643). Se trata de la misma corriente vital que se par- 
ticipa en la voluntad, en el impulso de nuestro querer, como 
crecimiento y «creación que se prosigue sin fin», porque la 
creación se confunde con el crecimiento. «No somos la corrien- 
te vital misma; somos esta corriente ya cargada de materia, 
es decir, de partes congeladas de su sustancia que acarrea a lo 
largo de su trayecto» (p.644). 

Así, en extraña mezcla descriptiva y comparativa de las 
creaciones de nuestro espíritu (la creación de un poema) con 
los movimientos del mundo inorgánico según las leyes de la 
conservación y degradación de la energía, o la llamada «entro- 
pía», viene a decirnos Bergson que la materia es creada por 
simple detención o interrupción del impulso vital ascendente y 
creador, que entonces se dispersa en átomos de materialidad. 
Es un proceso inverso de degradación, que detiene la activi- 
dad creadora, un descenso del impulso evolutivo de la vida. 
Si la vida fuera pura conciencia, sería pura actividad creadora. 
La evolución de la vida no tiene ahora más función que retar- 
dar la caída en la materia. Pero al principio era un tremendo 
impulso de ascensión creadora '*. La imagen de «un gesto crea- 
dor que se deshace nos da una representación exacta de la 
materia» (p.652). 

Bergson propone dos ejemplos para «clarificar» este doble 
proceso de evolución v degradación de la vida en la materia. 
El uno es el del chorro de vapor de agua, que escapa por fisu- 
ras de una caldera a toda presión. El vapor lanzado al aire se 
condensa casi todo en gotitas que caen, y que serían los frag- 
mentos de la materia. Pero una parte débil del chorro subsiste 
sin condensar, eleva las gotas que caen y retarda al menos su 
caída. «De la misma manera, de un inmenso depósito de vida 
deben salir sin cesar chorros, cada uno de los cuales, al caer, 
es un mundo. La evolución de las especies vivas representa lo 
que subsiste de la dirección primitiva del chorro original y de 
un impulso que se continúa en sentido inverso de la materia- 
lidad» (p.651). 

La otra imagen es la del cohete que se eleva y explota en 
un haz de chispas luminosas. En ella se adivina la unidad, «un 
proceso simple, una acción que se hace a través de una acción 
del mismo género que se deshace» (p.654). Este proceso sim- 
ple se escinde en las dos corrientes, del movimiento hacia la 
O e Gl do perlas que dende de le poe 
Por ahí nos deia entrever le posibilidad, ls necesidad misma, de un creador 


de la materielidad, creador de la materia por su sola interrupción. Incapez de detener 
la marcha de los cambios materiales. alcanza, sin embargo, a retardaria» 
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vida y el movimiento inverso hacia la materialidad. „Las dos 
corrientes, que se unen en un flujo indiviso, se equilibran y 
forman la organización '”. , , 

Así, Bergson concibe esta inmensa corriente de vida como 
formadora, bajo el mismo élan vital y a través del doble movi- 
miento ascendente y descendente, de todos los mundos y astros 
del universo. Sostiene que el universo no es infinito, sino una 
reunión solidaria de sistemas solares análogos al nuestro, en 
un sistema de fuerzas cerrado y finito. Tampoco ha sido creado 
ab aeterno. «El universo no está hecho, sino que se hace sin 
cesar» (p.646). La misma evolución de la vida es una creación 
continuada de nuevas formas. Pero no se da una creación ab- 
soluta. «El impulso de vida es una exigencia de creación. No 
puede crear en absoluto, porque encuentra ante sí la materia, 
es decir, un movimiento inverso al suyo» (p.654). La idea de 
creación resulta un misterio «si se piensa en cosas que serían 
creadas y en una cosa que crea». Pero esto es una ilusión de 
nuestra inteligencia, pues «cosas y estados no son más gue con- 
sideraciones de nuestro espíritu sobre el devenir. No hay cosas, 
no hay más que acciones». Y si puede creerse que los demás 
mundos son análogos al nuestro, es probable hablar de un 
Centro del que saldrían los mundos como de un inmenso ra- 
millete, suponiendo que no considero este centro como una 
cosa, sino como una continuidad en incesante surgimiento. Dros, 
así definido, no es algo totalmente hecho; es vida que no mue- 
re, acción, libertad. La creación, así concebida, no es un mis- 
terio y la experimentamos en nosotros desde el momento en 
que obramos libremente» '*. El sistema bergsoniano de La ervo- 
lución creadora se cierra, pues, a toda concepción de un Dias 
trascendente y creador, y se configura en un panteísmo vita- 
lista, si suponemos divino el principio vital y creador inma- 
nente al mundo. 

1 Tbid., p.653. «En realidad, la vida es un movimiento, la materialidad es el 
movimiento inverso, y cada uno de estos dos movimientos es simple, siendo la materia 
que forma un mundo un flujo indiviso, y un flujo indiviso también viene a ser la 
vida que la atraviesa y que recorta en ella los seres vivos. De estas das corrientes, 
la segunda es contraria a la primera, pero la primera obtiene, sin embargo, algo de la 
segunda: se da así entre ellas un modus vivendi, que es precisamente la orguntzación . 
No solamente cerramos los ojos a la unidad del impulso que, atravesando las genera- 
ciones. . hace de los seres vivos una única inmensa ola que corre sobre la materia, 
sino que cada individuo se nos aparece como un agregado de moléculas y de hechos». 

18 Tbid., p.632. Por los mismos supuestos, Bergson cree verosímil que la vida se 

ve en otros planetas, en condiciones de las que no tenemos idea. Incluso 
piensa que la vida ho se concentre en organismos propiamente dichos. «No es incluso 
necesario que la vida se concentre y se precisc en organismos propiamente dichos. 
Se concibe... que la energía pueda quedar en reserva.. y luego consumirse en líneas 
variables que corren a través de una materia que aún no está solidificada. Entre esta 
vitalidad vaga y turbia y la vitalidad definida que conocemos no habría más diferencia 
que la que hay, en nuestra vida psicológica, entre el estado de ensueño y el estado de 


vigilia. Tal ha podido ser la condición de la vida en nuestra nebul 
hubiese terminado la condensación de la materias (Ibid., p.699). llosa antes de que se 
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De otro lado, en numerosos textos expresa claramente la 
fusión y como identificación del impulso vital con las energías 
físico-químicas de la naturaleza y, en última instancia, de la 
energía solar. El inmenso chorro de la corriente vital es como 
un depósito de explosivos acumulados en los organismos y pro- 
venientes de la energía solar '”. Pero en las reflexiones finales 
viene a identificar esa misma vida con la conciencia y la liber- 
tad. «La vida, en realidad, es de orden psicológico, y la esencia 
de lo psíquico consiste en envolver una pluralidad de términos 
que se compenetran», como mi propia persona consiste «en 
una inmensa virtualidad» de sensaciones y sentimientos de todo 
género» (p.650). «Si nuestros análisis son exactos, en el ori- 
gen de la vida está la conciencia, o mejor, la supraconciencia», 
de la cual, por un proceso de caída, proceden las cosas mate- 
riales, que son las «cenizas» o «residuos» de esta conciencia 
vital '®. Y la conciencia es también libertad; pero esta libertad, 
en los animales, viene aprisionada en los automatismos que se 
ha fabricado. «Con el hombre la conciencia rompe la cadena... 
y alcanza su liberación» (p.665). En este sentido, el hombre 
es proclamado «el término y fin de la evolución» (p.666). Pero 
sólo de modo muy restringido la humanidad ha de tenerse «por 
la razón de ser de la evolución», ya que es sólo término de 
una de las direcciones de la corriente evolutiva; y sun en él 
sólo obtuvo una perfección relativa, no habiendo obtenido su 
actividad consciente pleno desarrollo, pues le ha conducido más 
a intelectualidad que a intuición '”. 

El pensamiento último de Bergson sigue siendo ambiguo 
sobre la naturaleza de este impulso vital y corriente de vida 


1» Ibid, poS0 «La evolución de la vida continúa, en efecto, un impulso inicial; 
este impulso, que ha determinado el desarrollo de la función ciorofílica en le planta 
y del sistema sensorimotor en el anımal, lleva a la vida a actos cada vez más eficaces 
para la fabricación y empleo de explosivos cada vez más poderosos. Ahora bien, ¿qué 
representen estos explosivos sino sa almacenamiento de la energía soler ?» 

1% Ibid., p.663. Y añade «Conciencia o supraconciencia son como el cobete cuyas 
cenizas, ya extintas, se convierten en materia; conciencia es también lo subsiste del 
cohete mismo, que atrevicsa las cenizas y las ilumine en organismos. P esta con- 
ciencia, que es una exigencia de creeción, no se manifiesta a sí misma sino allí donde 
es posible la creación Se herme, nianag la ma está condenada al sutomatismo; se 
despierta cuando existe la posibili elección». Y 

m Ibid., p.665671. Véase p670: sla vids entera, desde el impulso inicial que ta 
lanzó al mundo, se recerá Como una que asciende y que cs contraria i- 
miento descendente kh materia Por otra parte, esa ola que asciende es conciencia 
Y, como toda conciencia, envuelve virtualidades que se COMPenetran, a las que no con- 
vienen nı la categoría de la unidad ni la de la multiplicidad, hechas para le materia 
inerte. Unicamente la materia que acarrea consigo y cn los intersticios de la cual se 
inserta puede dividirle en individualidades distintas Así se crean sin cesar almas que, 
no obstante, en cierto sentido preexistian No son otra cosa que los arroyuelos entre 


¡ i de la buma- 
los que se reparte el gran rio de la vids que corre a través del cuer; 
nidad». Poco antes insinuaba que las preguntas sobre si existen las capaces de 


ida i i i ilosofíe. 
vida independiente y de dónde vienen, no entran en el marco de su fi 3 
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única que atraviesa todo el devenir evolutivo, creando todas 
las especies y subdividiéndose en individualidades distintas. En 
su fondo originario consistía sólo en el cúmulo inmenso de 
fuerzas físico-químicas provenientes de la energía solar y acu- 
muladas en la nebulosa primitiva; en seguida se trueca en co- 
rriente vital que asciende impetuosa hasta la conciencia, la in- 
telectualidad y libertad humanas. Por ello, al final más bien 
aparece como conciencia y espíritu, que ha dejado a un lado 
la materia como un residuo extinto. La fluctuación es patente 
entre un materialismo evolucionista y el espiritualismo idealis- 
ta que resuelve todo en el principio inmanente de la conciencia. 
Queda sólo en claro su concepción de un monismo vitalista 
junto con el puro dinamismo del devenir universal, que vamos 
a continuación a destacar. 


El devenir universal, la sustancia y el ser.—El tema del devenir pa- 
rece ser preponderante y principal en el capítulo IV y último de La evo- 
lución creadora; al menos comienza y termina con él. A juzgar por la 
variedad de sus títulos, el contenido del capítulo presenta un abigarrado 
de reflexiones y buena muestra del desorden típico del «método» de filo- 
sofar bergsoniano, con sus frecuentes digresiones y continuas repeticiones 
de las mismas ideas, como variaciones de sus dos o tres ideas centrales. 


1) Mencionemos primero el largo excursus que en seguida se in- 
troduce sobre el problema de la nada y que ha repetido en otros luga- 
res '*”. Responde al planteo del problema sobre «el origen del ser. ¿Cómo 
podemos decir que algo existe: materia, espíritu o Dios? Ha sido nece- 
saria una causa y una causa de la causa, y así sucesiva e indefinidamen- 
te». O también, cuando «un Principio de creación ha sido puesto en el 
fondo de las cosas, surge la misma cuestión: ¿Cómo, por qué existe este 
principio en vez de nada?» Y similar es la cuestión de por qué hay 
orden y no desorden en las cosas '”. Bergson lo clasifica entre «los pro- 
blemas fantasmagóricos que obsesionan al metafísico», «estos problemas 
angustiosos e insolubles que no se apoyan en lo que es, sino más bien en 
lo que no es». Su respuesta, profusa en sutilidades, es tenida por algu- 
nos como de gran profundidad y que anticipa temas del pensamiento 
contemporáneo, en especial del existencialismo. 

Bergson contesta que tales preguntas disimulan sólo el concepto con- 
fuso y ficticio de la nada. «La existencia se me aparece como una con- 
quista sobre la nada. Me digo que podría, que debería incluso no haber 
nada, y me sorprendo de que haya algo. O bien, me represento toda la 
realidad extendida sobre la nada como sobre un tapiz; la nada cra pri- 
mero y el ser ha aparecido después» (p.675). Pues bien, el problema es 
totalmente ficticio, pues supone el uso arbitrario de la seudoidea de la 


m La evolución creadora c.IV p.674-694. La misma especulación, con respuesta en 
parecidos términos, en Pensamiento y movimiento, Introd. II p.985-989, Lo posible y 
lo real, en Pensamiento y movimiento 111 p 1013.1027, y en diversos otros lugares 

10 La evolución creadora, cit., p.474-475; Pensamiento y movimiento p985. Vease 
sobre esto N. ABBAGNANO, Historia de la filosofia 1IU n 6%. 
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nada, que sólo tiene sentido en el terreno io de la inteligenci 

lo acción y la fabricación. «Nadas designe la comcscó de lo am a 
mos; pero la ausencia de uno consiste, en el fondo, en la presencia de 
lo otro; en este caso, de lo que percibimos o pensamos, que siempre 
es un «lleno» y jamás un «vacio». La idea del vacío está ligada a la 
idea de una supresión y, por tanto, a la de una sustitución. Si suprimir 
una cosa es reemplazarla por otra, si no es posible pensar en la ausencia 
de una cosa sino por la representación de la presencia de alguna otra, 
y si anulación significa en primer lugar sustitución, la idea de una «sn 
lación de todo» es tan absurda como la de un círculo cuadrado. Y lo 
mismo pasará con la idea de «desorden», que significa la ausencia del 
orden buscado, que implicará su sustitución por otro orden '*. 

. En resumen, añade Bergson, «para un espíritu que siguiese pura y 
simplemente el hilo de la experiencia, no habría vacío, nada, incluso re- 
lativa y parcial, ni negación posible... Lo que observaría son hechos que 
suceden a los hechos, los estados a los estados, las cosas a les cosas. 
Viviría con lo actual y... no afirmaría otra cosa que la existencia del 
presente» (p.690). Bergson se mantiene dentro del posttivisaro de su sis- 
tema, que se atiene sólo a los hechos. Y en nombre de esta experiencia 
rechaza toda la metafísica de las causas y de la búsqueda de la razón de 
la existencia, que él supone haber surgido de una falsa conceptualización 
de la nada como preexistente al ser. Se queda, pues, con su espuria 
«metafísica de la experiencia universal» y no menos ilusoria intuición del 
fondo de las cosas como duración pura, evolución cresdora. 

2) Volvamos ya a la noción del devenir universal. La idea del de- 
venir aparece desde el comienzo de la especulación bergsoniana. Ya en 
su primera obra, al descubrir la duración interior de la conciencia, la 
equipara sin más al devenir, notando que la multiplicidad de los fenó 
menos y estados de conciencia no se suceden en intervalos discontinuos, 
sino «que están en incesante devenir» '*. Asimismo, la memoria es el 
instrumento de percepción de la duración, que deviene en continuidad 
indivisible, porque el pasado es realidad que sobrevive en el presente y 
se prolonga en el futuro; el presente es «un corte sin cesar renovado del 
devenir universal» '*. El error del asociacionismo «estriba en sustituir 
esta continuidad del devenir. que es la realidad viva, por una multipli- 
cidad discontinua de elementos inertes» '". Su nuevo «método» de ia 
intuición descubre la realidad como una «continuidad móvil», un movi- 
lismo universal, que equivale al continuo devenir, somos nosotros Jos 
que tendemos a dividir lo continuo, fijar el devenir, fragmentando la 
continuidad del movimiento en una discontinuidad de estados inmóvi- 
les '*. Por otra parte, la vida, que es la sustancia de la realidad, la ha 


1% Ibid., p.681 Pensamiento y movimiento p987 «¿En qué se convierten desde 
entonces los Sos problemas del origen del orden, del origen del ser? Se desvanecen, 
puesto que na se plantean más que si representamos el ser y el orden como “sobrevi- 
niendo", y, por consiguiente, la nada y el desorden como posibles o, al menos. como 
concebihles; ahora bicn, ya no se trata entonces más que de palabras o de espejismos 
de ¡desso 

u3 Ensayo sobre los datos inmediatos de la conciencia c.111 p.180. 

Me Materia y memoria c.II p.341. 

14% Ibid., p.327. 

14 Ibid, c.1V p.397. 
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definido como una creación incesante, movimiento de evolución constan- 
te, «continuidad en el cambio». Es la inteligencia la que no capta la 
continuidad real de la vida, movilidad evolutiva. «La movilidad del de- 
venir, el devenir mismo, se nos escurrirá por entre los dedos» '*. 

No es extraño, pues, que aquí concluya Bergson todos esos aspectos 
y nociones con que ha querido expresar su concepción de la realidad 
bajo el concepto general del devenir. «Materia o espíritu, la realidad se 
nos aparece como un perpetuo devenir. Se hace y se deshace, pero de 
hecho no es jamás. Tal es la intuición que tenemos del espíritu cuando 
separamos el velo que se interpone entre nuestra conciencia y nosotros. 
He aquí también lo que la inteligencia y los sentidos nos mostrarán de 
la materia si obtuviesen de ella una representación inmediata y desinte- 
resada» '*. Pero la conciencia, siendo regulada por la inteligencia en la 
vida práctica, «no se da cuenta de su devenir sino confusamente». La in- 
teligencia se limita a tomar «sobre el devenir de la materia vistas instan- 
táneas y, por esto mismo, inmóviles». Entonces nos volvemos incapaces 
«de ver la evolución verdadera, el devenir radical». Y así somos víctimas 
de una gran ilusión, la ilusión de la inteligencia, servida por los senti- 
dos, que fragmenta la continuidad del devenir en trozos o cuerpos só- 
lidos **, 

Bergson da, pues, por principio inconcuso que todo en la realidad, 
espíritu o materia, se halla en radical devenir y es devenir, Es la última 
determinación de la realidad de las cosas que incluye las demás del 
cambio, movimiento, continuidad de fluencia, evolución, incluso de du- 
ración. El devenir es «la verdad de la duración», lo que califica formal- 
mente la duración. «El devenir es infinitamente variado», porque es 
continuo el cambio de «movimientos cualitativos diferentes». Y es tam- 
bién un artificio de nuestra inteligencia «extraer de aquí la representa: 
ción única del devenir en general, devenir indeterminado, simple abstrac- 
ción que por sí misma no dice nada»; e incluso representar estados que 
sirven para distinguir un devenir de otro devenir. Sería una multiplicidad 
indefinida de devenir, de diferencias de colores, estados, etc., «bajo las 
cuales correría en la oscuridad un devenir siempre y en todas partes el 
mismo» (p.699), Tampoco es ésta la verdadera intuición del devenir. 
«Instalaos en el cambio, aprehenderéis a la vez no sólo el cambio mismo, 
sino los estados sucesivos en los que podría en todo instante inmovili- 
zarse». Pero con tales estados sucesivos, percibidos desde fuera «como 
inmovilidades reales y no sólo virtuales, cualidades, formas, posiciones o 
intenciones», no reconstruiréis el devenir mismo que se escurre, «porque 
el movimiento no está hecho de inmovilidades» (p.702). El devenir—vie- 
ne a decir con esto—es algo único e indivisible, que contiene virtual- 


mente toda esta cambiante sucesión cualitativa. El devenir es «la movi- 
lidad universal». 


vo La evolución creadora c.II p.379. 
ned Ta teolu ión Teodora. civ p.672. 
id., p.672-673. ade: «No percibimos del devenit má A 
dursción, instantes; incluso cuando hablamos de la duración da call oa 
realmente en otra cosa. Tal es la más sorprendente de las ilusiones... Consiste en creer 


que podrá pensarse lo inestable por intermedio de lo estable, lo móvil mediante lo 
inmóvil», 
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Sentado así el principio del devenir, todo el esfuerzo restante 
Bergson se dirige a deshacer la ilusión del pensamiento intelect! que 
disuelve el devenir en cuerpos distintos, cortes instantáneos, en cualids 
des, formas y estados. Aquí es donde introduce su explicación del méto- 
do fotográfico que la inteligencia emplea, recortando la continuidad sim- 
ple del movimiento en estados distintos y disolviendo así el devenir en 
inmovilidades (p.700-707). 

Lo curioso es que Bergson acusa a todas las filosofías anteriores de 
haber seguido el mismo procedimiento o método fotográfico. Para ello 
inserta como final de la obra su breve resumen de historia de la filo 
sofía, fruto de un curso de lecciones, y que ha parecido a todos muy 
débil y nada objetivo como análisis histórico (p.709-755). Pero el intento 
bergsoniano es dar una interpretación, en términos inmovilistas, de esas 
filosofías, incapaces de captar la realidad profunda del devenir. 

Lo más importante en el excursus es el examen de la filosofía an- 
tigua, sobre todo de Platón a Aristóteles y, en parte, los estoicos. Berg- 
son la interpreta como una filosofía del čðoz, de la Idea, que compren- 
de los tres sentidos: la cualidad, la forma o esencia, el fin o le intención 
del acto cumplido. Pero los tres aspectos o momentos son «vistes ests- 
bles tomadas sobre la inestabilidad de las cosas». La filosofía de las 
Ideas es una «aplicación del mecanismo fotográfico de la inteligencia al 
análisis de lo real» "7, 

En un sentido similar son interpretados otros sistemas de la filosofía 
moderna. Y de modo general pronuncia que «la ciencia moderna, al 
igual que la antigua, procede según el método fotográfico» (p.720). No 
cabe otra salida sino que la nueva filosofía siga el método bergsoniano 
(de la intuición) si quiere conocer la verdadera realidad ™. Por eso ter- 
mina Bergson que su filosofía del devenir contiene la auténtica visión 
espiritualista y de la evolución vital y es además la prolongación de la 
ciencia '*. 

3) ¿Es además una filosofía del ser, de la sustancia? He aquí el 
punto crucial del problema. Porque el ser, la esencia o la sustancia, es 
por definición algo estable, una cosa o un substrato permanente a través 
de los cambios. y el devenir puro es simple y continuo cambiar sin nada 
que cambie. Nuestra inteligencia está insoslayablemente vuelta hacia el 
ser, no puede entender algo sino en términos del ser, ni puede construir 


132 Ibid., p.708. Bergson explica que estos tres momentos o aspectos de la ides co- 
rresponden a los tres elementos primordiales del lenguaje: los adjetivos, Jos sustantivos, 
los verbos Pero adjetivos y sustantivos simbolizan estados, algo estático. Cuando se 
dice que los cuerpos o especies en la evolución cambien de forma, es un modo de ha- 
blar también ilusorio, porque el cuerpo cambia de forma en todo momento. «O mejor, 
no hay forma, puesto que la forma es lo inmóvil, y la realidad es movimiento. Lo que 
es real es el cambio continuo de forma: la forma no es más que una instantánea tomada 
sobre una transición» (ibid. p.769, 69, 708) . 

19 Ibid, p754: «El filósofo debe ir más lejos que el sabio Haciendo tabla rasa 
de lo que no es más que un símbolo imaginativo, verá que el mundo material se re- 
suelve en un simple flujo, en una continuidad de fluencia, en un devenir» 

14 Ibid., p.7H4-5: «Así comprendida, la filosofía no es solamente el retorno del 5 
píritu a sí mismo, la coincidencia de la conciencia humana con el principio vivo del 
que emana, una toma de contacto con el esfuerzo creador. Es la profundizaci 
devenir en general, el evolucionismo verdadero y, por consiguiente, la verdadera - 
feción de la ciencia». 
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sino una filosofía del ser. Y puesto que Bergson ha renegado de la in- 
teligencia, se ha opuesto también a toda ontología. 

En efecto, continuamente ha negado que exista nada fuera del cam- 
bio, que haya alguna cosa que cambia, una sustancialidad subyacente al 
movimiento. Ya en La evolución creadora proclamaba: No bay cosas, no 
bay más que acciones, por lo que es inconcebible la idea de creación si 
se piensa en cosas que son creadas y una cosa que crea (p.652). Ya 
cada momento afirma que la realidad entera es un flujo indiviso, dura- 
ción, torrente de vida, pura movilidad sin móvil, sin que pueda pensarse 
en algo que esté debajo de ese durar o devenir continuado. Más clara- 
mente aún se ha expresado en la conferencia La percepción del cambio, 
de 1911. Allí proclama con expresión absoluta: «Hay cambios; pero no 
hay, bajo el cambio, cosas que cambian: el cambio no tiene necesidad 
de un soporte. Hay movimientos; pero no hay objeto inerte, invariable, 
que se mueve: el movimiento no implica un móvil», porque entonces se 
añadiría al móvil como un accidente '?. 

Bergson se ratifica con vigor en esta tesis de la pura movilidad o 
devenir sin algo que se mueva. «El color, fuera de nosotros, es la movi- 
lidad misma, y nuestra persona es también movilidad» (p.1064). Y se 
vuelve siempre a su imagen favorita de la percepción de una melodía 
musical: nos da la percepción clara «de un movimiento que no está 
referido a un móvil, de un cambio sin nada que cambia. Este cambio se 
basta a sí mismo, es la cosa misma». Pero también encontramos esto en 
la vista. «Fijando más en ella nuestra atención, nos damos cuenta de 
que el movimiento no exige aquí un vehículo, ni el cambio una sus- 
tancia.» La misma ciencia física ya nos sugiere esta visión de las cosas 
materiales cuando «resuelve la materia en acciones», pulveriza las mo- 
léculas y átomos en una serie infinita de vibraciones, «de suerte que la 
movilidad se convierte en la realidad misma» (p.1066). Y no sólo la filo- 
sofía, sino también el arte se beneficia «de esta visión del devenir uni- 
versal», porque dilata nuestra percepción. «La realidad no se aparece en- 
tonces en estado estático, en su manera de ser; se afirma dinámicamente, 
en la continuidad y variabilidad de su tendencia.» Todo consiste en que 
nos habituemos «a pensar y percibir las cosas sub specie durationis» 
(p.1075). 

Pero la idea de sustancia, como la de ser, es tan evidente que no se 
resigna Bergson a prescindir de ella. Entonces transfiere el concepto de 
sustancia al cambio mismo. «El cambio... se les aparecerá muy pronto 
como lo que puede tener el mundo como más sustancial y más durable. 
Su solidez es infinitamente superior» (p.1068). Si nos esforzamos en per- 
cibir el cambio tal como es, avemos que es la sustancia misma de las 


15 La percepción del cambio, en Pensamiento y movimiento V: Obr i 
065. En nota posterior (ibld.. nota 19) observa que csta doctrina seguirá están 
a malentendidos. Bergson no se detiene, por ello, y añade nuevas explicaciones 
va la existencia del cambio, de la actividad como tal y ello es suficiente «¿De 
ser sea scción puede concluirse que su existencia sea evanescente? ¿Qué de- 
cimos de más cuando lo hacemos residir en un "substratum" que no tiene nada de 
determinado, puesto que, por hipótesis, su determinación y, por consiguiente, su esen- 
cia es esta acción misma? ¿ j de ser a sí misma una existencia así conce- 
bida, en que la duración real implica la persistencia del pasado en el presente y la 
continuidad indivisible de un desenvolvimiento?» d 
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cosas», aunque se la haya despojado de su rigidez e inmurabilidad. Así 
crec que se desvanecen tanto las objeciones de los antiguos (de Zenón 
de Elea) y de los modernos sobre la sustancia. «Estas porque la sustancia 
es movimiento y cambio, aquéllas porque el movimiento y cambio son 
sustanciales» (p.1074). 

Lo que no advierte Bergson es que con esta ficción verbal de sus- 
tancia destruye tanto el concepto de sustancia como el de movimiento, 
pues ambos serían contradictorios e impensables. Si la sustancia es puro 
moverse y cambiar continuo, ya no es algo permanente, algo que no se 
mueve; y si el movimiento puro es sustancia, deja de ser un puro mo- 
verse, trocándose en algo que no se mueve. Porque el movimiento es 
inconcebible sin algo que se mueva, como el fenómeno no se concibe sin 
algo que aparezca. Mas la contradicción es inherente a su pensar anti- 
intelectualista y puramente imaginativo. 

Filosofía del devenir será, pues, la última palabra y denominación que 
define el sistema de Bergson, puesto que esta noción envuelve los demás 
aspectos y visiones parciales de su pensamiento. Y con razón se ha dicho 
que el devenir por él afirmado es un devenir radical, el más radical de- 
venir y movimiento que se ha dado en toda la historia de la filosofía '”. 
El mismo Heráclito, primero en proclamar el movilismo universal, si 
afirmó que «todo se mueve», añadió que nadie puede beber la misma 
agua del río. Peru entonces es el agua (el fuego de los estoicos) la rea- 
lidad sustancial que está en continuo movimiento. En la teoría de Hegel 
es la idea o el Espiritu la que pasa por las distintas fases del devenir. 
Y las filosofias evolucionistas suponen, todas, seres y Organismos que 
evolucionan. 

Sólo Bergson ha rechazado los supuestos de la filosofía del ser en 
que se apoya nuestra inteligencia y toda filosofía, afirmando la realidad 
universal del devenir, de un hacerse que nunca se es. El ser sólo se in- 
troduce como un corte instantáneo o detención del devenir. Pero enton- 
ces la realidad que es devenir deja de serlo. Incide así en la paradoja 
del devenir como aquello que propiamente no es, pues permanece siern- 
pre «devenir». 


LA MORAL Y LA RELIGIÓN 


La cuarta obra principal de Bergson, Las dos fuentes de la moral y 
la religión, va dedicada a este tema. Publicada en 1932, representa el 
último y tardío fruto de su investigar filosófico. Es sabido que median 
varios lustros entre ella y su obra capital, La evolución creadora (1907). 


1% J, Ferrater y Mora, Introducción a Las dos fuentes de le moral y de la re- 
lsgión (vers. esp., Buenos Aires 1962) p.15 En Introducción a la Metafísica, ed. cit., 
p.1103, Bergson rehúyc toda concomitancia de su pensamiento con el de Heráclito: 
«Hay una realidad exterior . Esta realidad es movilidad». Nota 23: «Con ello, sin 
embargo, no descartamos de ningún modo la sustancia Afirmamos, por el contrato, 
le persistencia de las existencias. Y creemos haber facilitado su representación. ¿Cómo 
ha podido compararse este doctrina a la de Heráclito?» Con tal rechazo viene e negar 
su tesis del movilismo puro, pues «la persistencia de las existenciss» supone que éstas 
son algo permanente, y dejan de ser puro moverse. 
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fodo entre ambas sólo figuran las varias conferencias y 
o en Pensamiento y movimiento (algunos también 
de La energía espiritual), que se limitan a repetir y profundizar diversos 
aspectos de las obras anteriores. Sobre moral y religión, nada hasta esta 
su edad senil había dicho, y es lógico que el público apremiara al filó- 
sofo para que desarrollara este complemento de su doctrina. Tanto más 
que, como declaraba en 1912 (en la carta al P. Tonquédec), el problema 
de Dios venía ligado a problemas morales que aún no había podido 
dilucidar. , 

La obra, dividida como las anteriores en cuatro difusos capítulos sin 
otro tipo de divisiones, acentúa aún más el estilo de exposición bergso- 
niano, prolijo, desordenado y reiterativo, propio del investigador en bus- 
ca de la solución. El primero, con el título La obligación moral, inves- 
tiga el problema moral, llegando a la construcción de la doble moral, 
cerrada y abierta. El segundo es titulado La religión estática, y el ter- 
cero, La religión dinámica. El cuarto, Observaciones finales, lo ocupan 
reflexiones muy variadas sobre los problemas sociales de la época, como 
la democracia, la guerra, sociedad industrial y sociedad de naciones, etc. 

El título de Las dos fuentes de la moral y la religión señala el do- 
ble origen y fundamento que va a encontrar a la moral y la religión, 
lo que da lugar a la dobie moral y doble religión que descubre. A falta 
de introducción explicativa, el intento está al menos expresado cası al 
final: «El presente trabajo tenía por objeto investigar los orígenes de la 
moral y la religión» '”. El método de Bergson va a ser «genealogista», 
como el de Nietzsche y los positivistas ingleses. No va a indagar las 
causas trascendentes de la moral y la religión, que son los valores su- 
premos de la vida humana. Les va a encontrar raíces originarias más 
cercanas y humildes, que son las dos formas a que ha llegado la evolu- 
ción de la vida social: la sociedad cerrada y la sociedad abierta, las cua- 
les, a su vez, tienen su origen, a través de las emociones y hábitos 
psicológicos, en las dos direcciones divergentes que ha tomado la natura- 
leza en su evolución hasta el hombre. «Al salir de manos de la natura- 
leza, el hombre era un ser inteligente y sociable, estando su sociabilidad 
calculada para dar nacimiento a pequeñas sociedades, y su inteligencia 
destinada a favorecer la vida individual y la vida del grupo» **. 

Los dos principios que va a señalar Bergson de las dos morales na- 
cen, pues, del único principio de la evolución de la vida, canalizada por 
el instinto o la inteligencia. Y las dos nacen, al fin, del único impulso 
vital. La naturaleza ha llevado primero al hombre, a través de sus ten- 
dencias orgánicas, a formar sociedades cerradas y simples; la estructura 
moral del hombre se ha hecho para estas sociedades. Pero la misma 
evolución de la vida ha producido «las almas privilegiadas», que han 
obrado la moral abierta por impulso de la emoción que es el amor. 
Los dos principios creadores de las dos morales, la presión social y el 


157 Las dos fuentes de la moral y la religión c.IV, vers. esp. de M. GONZÁLEZ 
osea (Buenos Aires 1962), p.278. Citamos en adelante por las páginas de esta 


traducción. 
158 Tbíd., c.1 p.89. 
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impulso del amor, quedan reducidos a le unidad de la evolución vi 
y a la unidad del «impulso de la vida que atraviesa la matris. Ad. 
«toda moral es de esencia biológica» *”. i 

Tal es la conclusión a que va a reconducir Bergson su descripción i 
del doble origen de la moral. Y lo mismo hará en su análisis de la re 
ligión y su doble orígen. Adelantamos esto para mostrar que los prin- 
cipios y teorías de la moral y de la religión los inserta Bergson en el 
esquema de su evolucionismo vitalista. Reiteradamente se remite a ese 
mismo principio del «impulso vital»; el concepto de la evolución del 
hombre como ser social ha conducido su desarrollo evolutivo a la doble 
forma de sociedad cerrada y sociedad abierta, y a la doble estructuración 
de su vida moral y religiosa, estableciendo así la unidad del sistema. 
Sus ideas morales y religiosas tienen, por tanto, un marcado sello positi- 
vista; el origen de las mismas se encuentra en la evolución natural de 
la vida, la cual culmina en la doble organización de la sociedad que da 
origen a los modos escalonados de moral y religión. 


Positivismo sociológico y moral.—Bergson no ha desarrollado apar- 
te una doctrina sociológica o teoría de la sociedad. Pero, puesto que ha 
situado en la sociedad la fuente y origen de las ideas y principios mo- 
rales, por fuerza debe partir de una concepción propia de la sociedad. 
Sus ideas sociológicas se encuentran dispersas en el curso de toda esta 
obra. 

Su concepción de la sociedad es netamente orgenicista, resultado de 
su evolucionismo naturalista. El hombre ha salido de las manos de la 
naturaleza como ser social e inteligente. inclinado, por la fuerza misma 
de la evotución de la vida, a organizarse en sociedad. La sociedad es 
ante todo comparada a un organismo vivo «cuyas células, unidas por 
lazos invisibles, se subordinan unas a otras en una sabia jerarquía para 
el mayor bien del todo; a una disciplina que puede exigir el sacrificio 
de la parte» (p.49). Más cercana es la comparación con las comunidades 
de insectos, las colmenas o los hormigueros, el otro término de la evo 
lución de la vida. En los distentos casos, la naturaleza impone la misma 
solidaridad y lev imperiosa de subordinación al todo. «Así es la sociedad 
humana cuando sale de manos de la naturaleza. El hombre estaba hecho 
para ella, como la hormiga para el hormiguero» (c.IV p.260). En esta 
concepción social de origen biologista, es obvio que los individuos reci- 
ben del todo, que es la sociedad. los principios y normas del vivir 
social. Así ha de funcionar la sociedad humana, «cuyos miembros están 
ligados entre sí como las células de un organismo o como las hormigas 
de un hormiguero, lo que viene a ser lo mismo» (c.I p.109). Las socie- 
dades humanas vienen a ser como una continuidad con los organismos 
vivos o las agrupaciones naturales de los insectos. El orden social se 
modela así sobre el orden observado en las cosas y el instinto de los 
animales. 

Las diferencias parten de que el organismo natural está sometido s 
leyes necesarias, mientras que la sociedad humana está constituida por 


1% Las dos fuentes de la moral y la religión c.l. ed cit.. p.87-89, 119-121: c.IV 
p.283 
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voluntades libres. Pero desde el momento en que estas voluntades están 
organizadas, imitan un Organismo. «En este organismo más O menos ar- 
tificial, el hábito desempeña el mismo papel que la necesidad en las obras 
de la naturaleza. Desde este punto de vista, la vida social se nos aparece 
como un sistema de hábitos más o menos arraigados, que responden a 
las necesidades de la comunidad. Algunos son hábitos de mandar, pero 
la mayor parte lo son de obedecer... Y cada uno de estos hábitos de 
obediencia ejerce una presión sobre nuestra voluntad. Podemos sustraer- 
nos a ella, pero entonces nos sentimos atraídos, arrastrados hacia el 
hábito burlado, como el péndulo desviado de la vertical. Un orden deter- 
minado se ha trastornado y debe restablecerse. En una palabra, nos sen- 
timos obligados, como por todos los hábitos, por el hábito de obedien- 
cia» (p.49-50). 

Así nace la obligación, en que está la esencia de la moral. He aquí 
su definición: «El sentimiento de esta necesidad, acompañado de la con- 
ciencia de poder sustraerse a ella, es precisamente lo que se llama obli- 
gación» (p.53). Nace de los hábitos contraídos de obedecer según las 
leyes y tendencias de la vida social, los cuales ejercen fuerte presión so- 
bre la voluntad, equivalente a un deber. Cada uno de estos hábitos, que 
pueden llamarse «morales», responde a una exigencia social, y todos ellos 
se apoyan entre sí, formando un bloque que da mayor vigor a las obli- 
gaciones parciales y componen «la obligación total», La fuerza de estas 
obligaciones es comparable «al soplo de vida que cada célula extrae del 
fondo del organismo a que pertenece». O al instinto social de los in- 
sectos, que obedecen puntualmente a la necesidad y leyes de la colmena 
o el hormiguero '*, 

De una manera equivalente brotan las leyes en toda organización sw 
cial. Estas leyes sociales imitan las leyes de la naturaleza y traducen las 
exigencias de cada sociedad, como las leyes físicas traducen el orden 
natural. Por eso la infracción del orden social reviste un carácter anti- 
natural. Y la sociedad instituye castigos para los culpables y recompensas 
para los inocentes. Todo ese conjunto de imperativos y obligaciones so- 
ciales constituye la moral social, cuya solidez radica en la solidaridad por 
la que nuestro yo se liga con los otros en virtud de los lazos invisibles 
que unen a todos los miembros de un organismo, Y no se ha de repro- 
char a esta moral puramente social el olvido de los deberes individuales. 
La solidaridad social no existe sino desde el momento en que un «yo 
social» se sobrepone en cada uno de nosotros al yo individual. La con- 
ciencia del individuo se compenetra con el todo social, y entonces el yo 
individual conserva vivo y presente el yo social, cumpliendo sus exigen- 
cias como si fueran deberes para con nosotros. La sociedad traza al indi- 
viduo el programa de su existencia cotidiana; ha trazado un camino que 
encontramos abierto ante nosotros y lo seguimos. «El deber así enten- 
dido se cumple casi automáticamente, y la obediencia al deber... podría 
definirse como un abandono» (p.57-58). Sólo en casos más difíciles surge 


xo Tbid., p.50-51, 63-63. Cf. p.33: «Los miembros de la ciudad se conducen como 
Jas células del organismo. El hábito, servido por la inteligencia y la imagina. ión. les 
presta una disciplina que imita de lejos, por la solidaridad que establece en.e indi- 
viduos distintos, la unidad de un organismo compuesto de células». 
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una tensión, y la obediencia exige un esfuerzo para superar esa resis- 
tencia. 

En consecuencia, la moral tiene su origen en la sociedad 
fuente de las obligaciones. Bergson combals la fell racionalista de ae 
así como la moral fundada en el ideal del Bien supremo y jerarquía 
de los bienes y la misma moral utilitarista. La obligación no es un hecho 
único, distinto y trascendente, «que se elevara como una aparición mis- 
teriosa», según dicen con Kant los filósofos teóricos (p.59). «No se pue- 
de fundar la moral sobre el cuho de la razón.» Tampoco se explica «la 
obligación moral por la fuerza con que se impone la ides del Bien», 
porque esta idea supone la atracción e impulso de las exigencias sociales, 
y porque es un simple postulado la jerarquía de los bienes o la meyor 
o menor elevación de unos - sobre otros. El «imperativo categórico» de 
que habla Kant se reduce «a las fuerzas acumuladas por los hábitos so- 
ciales elementales», formados por la presión social. Estos hábitos respon- 
den a exigencias sociales. Y aunque cada uno de estos hábitos «morales» 
es contingente, el conjunto de los mismos, que «forma la propia base y 
condiciona su existencia», tendrá una fuerza comparable a la del instinto 
y constituye «el todo de la obligación» que responde a la intención de 
la naturaleza y nace de una necesidad propia del dominio de la vida. 
La fórmula del imperativo categórico sería entonces: «Es necesario por- 
que es necesario». Añade Bergson que, si bien la obligación es cosa 
distinta de una exigencia de la razón, bien puede la moral ser racional. 
La inteligencia la organiza camo un conjunto lógico de deberes, dedu- 
cidos unos de otros *“. 

La concepción bergsoniana de la moral es, pues, netamente positi- 
vista y verdadero sociologismo, el cual, a su vez, nace de su naturalismo 
evolucionista. Las ideas morales no nacen de un principio trascendente 
ni de exigencias de la razón, sino de las simples tendencias del hombre 
organizado en sociedad, y son comparables a los instintos sociales de los 
insectos. El origen de la vida moral se encuentra simplemente en la so- 
ciedad, que impone sus deberes a los individuos a través de los hábitos 
sociales. Bergson se ha inspirado para su concepción moral en el socio- 
logismo de Durkheim, a quien reiteradamente cite en la parte equiva- 
lente de la religión estática. 


Moral de la «sociedad cerrada» y de la «sociedad abierta».—Lo 
más típico de la doctrina de Bergson en este campo es su distinción de 
una doble moral en íntima conexión con una doble forma de sociedad, 
pues ya ha establecido que la moral tiene un origen sociológico. 

a) La primera, nuestra moral común, es la descrita como moral de 
la obligación y es propia de la sociedad cerrada. Llama «sociedad cerrada» 
a aquella en que vivimos, a la sociedad de las patries o nacionalidades, 
cuya fuerza aglutinante es cl amor a la patria, y sus componentes son 
la familía, la ciudad, la nacián. La moral de le misma nace del instinto 
social, que, a través de la costumbre, se plasma'y cristaliza en la oblige- 
ción, como se dijo. «El instinto social, que hemos encontrado en el 


1i Ibid., c.l p5863, 112-118, en que se contiene esta crítica bergsoniena a la 
moral tecional, meramente psicologista y un tanto sofística. 
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fondo de la obligación social, tiende siempre... a una sociedad cerrada, 
por vasta que sea... Es que entre la nación, por grande que sea, y la 
humanidad hay toda la distancia de lo definido a lo indefinido, de lo 
cerrado a lo abierto» (p.68). Es la sociedad tal como sale de manos de 
la naturaleza, y la fuerza de dirección constante, que asegura la cohesión 
del grupo, es la obligación moral **. El carácter obligatorio de sus debe- 
res ase explica en último análisis por la presión de la sociedad sobre 
el individuo» (p.82). Por eso su obligación tiene una fórmula neta y 
precisa, y «es tanto más perfecta cuanto más impersonal y más próxima 
a las fuerzas naturales que llamamos hábito y aun instinto» (p.83). Esta 
obligación se impone por la presión de la sociedad, por lo que también 
se expresa como moral de presión o compulsión. 

b) La segunda es la moral abierta, que corresponde a la sociedad 
abierta. Esta sociedad es la humanidad, y la diferencia entre ella y la 
nación es cualitativa; de la familia y la nación no se pasa a la huma- 
nidad por etapas, sino que se requiere «un salto» o trasposición supe- 
radora. «Entre la sociedad en que vivimos y la humanidad en general 
hay, lo repetimos, el mismo contraste que entre lo cerrado y lo abierto, 
la diferencia entre los dos objetos es de naturaleza y no simplemente 
de grado» (p.68, 71). 

La nueva moral aparece y se encarna en las grandes personalidades 
morales, santos o héroes, que marcan nuevos rumbos a la conducta hu- 
mana. «En todo tiempo han surgido hombres excepcionales en quienes 
ha encarnado esta moral. Ántes de los santos del cristianismo, la huma- 
nidad había conocido a los sabios de Grecia, a los profetas de Israel 
y a otros. Á ellos se ha hecho siempre referencia para encontrar esta 
moral completa... Mientras la primera es tanto más pura y perfecta 
cuanto mejor se reduce a fórmulas impersonales, la segunda... debe en- 
carnarse en una personalidad privilegiada que se convierte en ejemplo. 
La generalidad de la una tiende a la universal aceptación de una ley; 
la de la otra, a la común aceptación de un modelo» (p.70). Se trata de 
una moral de la imitación de los grandes héroes o maestros de la vida 
moral. Y el principio de su propagación será la llamada de los mismos '*. 

La moral abierta se funda en la emoción o sentimiento, cuya fuerza 
puede ser aún mayor que la presión obligante de la sociedad. Bergson 


m Ibid., c.IV p.260: «La sociedad cerrada es aquella cuyos miembros se sostienen 
entre sl... siempre dispuestos a atacar o defenderse y obligados a una actitud de com- 
bete. Así es la sociedad humana cuando sale de manos de la naturaleza. El hombre 
está hecho para ella, como la hormiga para el hormiguero. Una fuerza de dirección 
constante, que es al alma lo que la gravedad al cuerpo, asegura la cohesión del grupo, 
inclinando en un mismo sentido las voluntades individuales. Tal es ia obligación 
moral, Hemos demostrado. cómo una sociedad cerrada no puede vivir más que por 
una religión salida de la función fabuladora. Esta religión, que se llama estática, y 
esta obligación, que consiste en una presión, son los elementos constitutivos de una 
sociedad cerrada». Bergson enseña, consecuentemente, que «la naturaleza ha querido la 
guerra, o -cuando menos ha puesto al hombre en condiciones de vida que hacían la 
guerra inevitable (p.268). Y que entre las concepciones políticas, aes la democracia 
la única que trasciende de les condiciones de la sociedad cerrada», por lo que la 
humanidad no ha llegado a ella sino muy tarde (p.273) 

16% Ibid, p.70: «¿Por qué tienen imitadores los santas y por qué los grandes hom- 
bres de bien han arrastrado tras ellos a las multitudes? No piden nada, y, sin embargo. 
obtienen. No tienen necesidad de exhortar; les basta existir; su existencia es una er 
hortación. Porque tal es el carácter de esta moral. Mientras que la obligación natural 
es presión o compulsión, en la moral completa y perfecta bay llamamiento». 
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habla largamente de las emociones y de la fuerza poscen algunes 
para mover la voluntad a obrar. Y hon el ejemplo de 
el cristianismo ha aportado bajo el nombre de caridad. Si ésta 
almas, la consecuencia es una determinada conducta». De este tipo será 
la emoción original generadora de la moral de imitación, que 
un cierto estado emocional y que no obedece a una presión, sino a us 
atractivo» (p.82). No nace de les doctrinas, porque una metafísica no 
puede imponer la moral; como en el ejemplo favorito de la música, lo 
emocional en este caso es anterior a la representación. Tal es la cálida 
emoción que inspiran los grandes héroes de la vida moral '”. Se con 
densa y expresa sobre todo en el amor de le humanidad, a la cual sólo 
se llega «por un rodeo»: sea mediante la Religión, que manda smar a 
todos por Dios; sea a través de la Razón, que «muestre la eminente 
dignidad de la persona humans y el derecho de todos al respeto». El 
amor a la humanidad no es natural como el amor a los padres y la pe- 
tria, sino «indirecto y adquirido» por esa doble vía (p69, 71). 

c) De ahí derivan los otros aspectos y distintivos que Bergson pre- 
gona de ambas morales. 1) La primera es moral besada en la presión 
o compulsión, propia de une sociedad cerrada, eque no tiene més objeto 
que su conservación» e inmoviliza en cierto sentido la vida en un es- 
tado de bienestar individual y social. La segunda es la moral de la aspi- 
ración, en que está contenido un sentimiento de progreso; la emoción 
de esta moral abierta es «c] entusiasmo de una marcha adelante» (p.84). 
2) Paralelamente, hay entre ambas «la misme diferencia que entre el 
reposo y el movimiento. La primera es reputada inmutable... La forma 
que presenta en cualquier momento pretende ser definitiva. Pero la otra 
es una impulsión, una exigencia de movimiento; es, en principio, movi- 
lidad» (p.89). 3) De ahí resulta que «la primera es fácil de formular, 
pero no la segunda» Ya dijo antes que la primera es tanto más perfecta 
cuanto mejor se reduce a fórmulas impersonales, a obligaciones precisas. 
Mas la segunda, que se encarna en personalidades, no se deja aprisionar 
y materializar en fórmulas. Tal es la moral del Evangelio, que es esen- 
cialmente la «del alma abierta». Es una moral dinámica, en la que, si se 
quiere traducir en lenguaje de lo estático e inmóvil, aparecen contradic- 
ciones y preceptos impracticables (p.90-91). 

En la práctica, sin embargo, ya no se presentan las dos morales «en 
su estado puro. La primera ha transmitido a la otra algo de su fuerza 
de compulsión. La segunda ha impregnado a la primera con algo de su 
perfume» (p.83). Las obligaciones de la primera moral son como absor- 
bidas o incorporadas en la moral abierta, aunque su cumplimiento no se 
obtiene ya por la presión social y el automatismo de los hábitos, sino 
bajo el impulso emocional del amor. Así la moral griega, de Sócrates y 
los estoicos, era ya una moral de transición, en que las dos formas de 
moral se entremezclan; no era aún una moral del «alma abierta», sino 


16 Tbid., p.83 «Fundadores y reformadores religiosos, místicos y santos, héroes os- 
curos de la vida moral que hemos pedido encontrar en nuestro camino... todos están 
ahí. arrastrados por su ejemplo, nos unimos e ellos como un ejército de ; 
Son conquistadores, en efecto, han roto la resistencia de la naturaleza y elevado la 
humanidad a nuevos destinos» 
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del alma «que se abre» (p.92-95). Tal ocurre también con la moral de la 
justicia, caso típico de moral obligatoria analizado ampliamente por Berg. 
son (p.98-108), porque engloba la mayoría de las nociones morales. La 
rigidez de sus fórmulas de la primitiva moral cerrada va transformán- 
dose por creaciones sucesivas en una justicia abierta, por influjo sobre 
todo del cristianismo. «La justicia resulta así incesantemente ampliada 
por la caridad, y ésta toma cada vez más la forma de simple justicia» 
.111). 

ES ne futuro, no cree Bergson que se llegue a «una sociedad mística 
que abarque a la humanidad entera y que... marche hacia la creación, 
incesantemente renovada, de una humanidad más completa... La aspira- 
ción pura es una meta ideal, como la obligación pura». Pero las almas 
místicas seguirán arrastrando en su movimiento a las sociedades civiliza- 
das. Quedará, por tanto, «la fórmula general de la moral que acepta hoy 
la humanidad civilizada y que engloba dos cosas: un sistema de órdenes 
dictadas por exigencias sociales impersonales y un conjunto de llama- 
mientos lanzados a nuestra conciencia por personas que representan lo 
mejor de la humanidad» (p.i10-111). 

Bergson termina recalcando que las dos formas de moral tienen su 
raíz única en la evolución de la vida. La naturaleza ha producido pri- 
mero las sociedades cerradas, en que la obligación se imponía con toda 
su fuerza, Mas por efecto del mismo impulso vital han surgido «almas 
privilegiadas» que han ensanchado los límites del grupo y «se han con- 
ducido hacia la humanidad con un impulso de amor. La aparición de 
cada una de ellas ha sido como la creación de una especie nueva com- 
puesta de un individuo único». Así, «presión social e impulso de amor» 
son los dos principios morales reducidos a la unidad de la evolución 
vital (p.119-121). «Toda moral es de esencia biológica», concluye (p.124). 


La religión estática.—El largo capítulo II va dedicado a estudiar la 
que él llama «religión estática». Es la que tiene correspondencia con 
la moral de las sociedades cerradas; la religión dinámica se referirá a la 
moral abierta que los místicos y grandes genios instauran. 

Comienza Bergson ponderando que la historia nos presenta el suce 
der de las religiones como un espectáculo humillante para la inteligencia 
humana, «un tejido de aberraciones», un conjunto de «supersticiones», 
mezcladas con inmoralidades y hasta crímenes; todo lo cual la experien- 
cia señala como «un error» y la razón como «un absurdo». Y, sin em- 
bargo, la religión es un hecho universal. «No ha habido nunca una so- 
ciedad sin religión» (p.125). 

Bergson comprende, pues, las religiones que han existido (no habla 
del cristianismo aquí) como un conjunto de supersticiones, errores, fá- 
bulas mitológicas y prácticas aberrantes o supersticiosas. A todas ellas 
llama al final «la religión natural» (p.211). No encuentra en ellas nada 
noble, nada digno de la inteligencia, puesto que las va a interpretar no 
como producto de la inteligencia, sino de una facultad inferior y equiva- 
lente al instinto. El positivismo psicológico de Bergson en estos análisis 
es aún más radical. También va a dar «una interpretación biológica» del 
fenómeno religioso dentro del esquema de la evolución. El grueso del 
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capítulo lo constituye largo resumen descriptivo de las teorías que los 
investigadores agnósticos daban sobre el origen de la religión y, por lo 
tanto, de la idea de Dios: serán el animismo, la creencia en los espíritus, 
totemismo, magja, las raíces psicológicas de tales creencias y mitos. 
Bergson se inspira sobre todo en Lévy-Bruhl y Durkheim, de cuyas obras 
sobre los primitivos extrae los datos, limitándose a criticar su tesis de 
que los mitos religiosos son producto de la mentalidad prelógica de los 
primitivos. El, al contrario, ha «descubierto» una raíz más general de lo 
religioso, que es «la función fabuladora» (fonction fabulatrice), la cual, 
«sin ser un instinto, desempeña en las sociedades humanas un pepel si 
métrico al del instinto en las sociedades animales» (p.211). Desde ella 
esquematiza las demás causas psicológicas creadoras del fenómeno reli- 
gioso. 

La función fabuladora es la facultad que, según Bergson, explica el 
nacimiento de las supersticiones religiosas, bajo cuya etiqueta incluye to- 
das las creencias y cultos de la religión. En efecto, «les representacio 
nes que engendran supersticiones tienen por carácter común el de ser 
fantásticas. La psicología las refiere a una facultad general, la imagina- 
ción». Y llamamos «fabulación» o «ficción» al acto por el que la imagi- 
nación produce dicha representación fantástica. Pero tal función fabula- 
dora es sólo una parte limitada de la imaginación. Esta produce también 
las obras de arte, el drama, la novela y toda suerte de fantasias, las cus- 
les tienen por razón de ser «el placer», la sobresbundancia de vida 
(p 129-130). En cambio, la función fabuladora, delimitada a lo religioso, 
nace de una necesidad vital. Es el élan vital, la fuerza creadora de la 
vida, el que ha puesto en los seres inteligentes esa facultad fabuladora 
como correctivo de la inteligencia, una suerte de prolongación del ins- 
tinto que le preserva de sus extravíos. La inteligencia, instrumento de 
fabricación de útiles de trabajo. corre el riesgo de encerrarse en el egoís- 
mo del individuo, y amenaza con romper la cohesión social. La naturaleza 
le ha puesto como contrapeso ese «residuo del instinto» (pues el ins- 
tinto tiende a sacrificar el individuo al todo social) que, mediante repre- 
sentaciones fantásticas o percepciones falsas sustituyendo a las verdade- 
ras, puedan impedir o modificar la acción y contrarrestar el ejercicio 
intelectual. «El ser inteligente es naturalmente supersticioso y sólo son 
supersticiosos los seres inteligentes» (p.131). 

Tal es, en la intención de la naturaleza, la razón de ser y origen de 
la función fabuladora, creadora de las supersticiones religiosas. De ahí 
la conclusión de Bergson: La religión es, pues, una reacción defensiva 
de la naturaleza contra el poder disolvente de la inteligencia (p.142). 
Este poder del ser inteligente, de no pensar más que en sí mismo, sería 
ante todo disolvente de la sociedad. La religión, como la moral a la que 
va unida, «interesa directamente a la conservación de la sociedad. Por 
eso crea dioses protectores de la ciudad, o una divinidad encargada de 
prohibir, prevenir o castigar». Tales prohibiciones se plasmaban en los 
tabúes de los primitivos, sobre todo en las relaciones sexuales, tabúes 
irracionales para la libertad del individuo, pero racionales o ventajosos 
para la sociedad y la especie (p.146). S 

En segundo lugar, «la religión es una reacción defensiva de le natu- 
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raleza contra la representación, por la inteligencia, de la inevitabilidad 
de la muerte» (p.149). Los animales no saben que deben morir. La inte- 
ligencia muestra claramente al hombre su naturaleza mortal, Esto repre- 
senta un grave peligro tanto para la sociedad, que tiene necesidad de 
«estabilidad y duración», como para el individuo, cuya actividad se ve 
perturbada por el miedo de la muerte. Interviene entonces la función 
fabuladora en defensa de la vida social e individual, dando origen, pri- 
mero, a la creencia en la inmortalidad de las almas a través de su diso- 
ciación de la imagen del cuerpo y su posterior supervivencia, de donde 
nacería el culto a los muertos; más tarde, a la creencia en los espíritus 
y posterior fabulación de las mitologías '*. 

En tercer lugar, las representaciones religiosas son reacciones defen- 
sivas contra la imprevisibilidad del futuro y la inseguridad de nuestras 
empresas, que la inteligencia presenta (p.156). Surgen entonces las creen- 
cias en los dioses protectores de la ciudad que pueden asegurar la vic- 
toria de los combatientes. Creencia significa confianza; el origen primero 
de la religión en las divinidades no es tanto el temor de la antigua sen- 
tencia: primus in orbe deos fecit timor, cuanto una seguridad contra el 
temor. La función defensiva de la religión contra la incertidumbre de la 
inteligencia que le impide actualizarse, suscitando el sentimiento de una 
protección sobrenatural que le sustraiga de los peligros del futuro (p.166). 


En cuarto lugar viene la magia, como otra fuente de religión inferior. 
Además del temor, actúa en el hombre primitivo el deseo de obtener 
algo y la confianza de poder alcanzarlo por encima de sus medios na- 
turales. Este instinto pone en acción la función fabuladora creadora de 
los gestos y prácticas mágicas para influir sobre los espíritus que pueblan 
la naturaleza y obligarles a plegarse a los deseos del hombre (p 176-180) 
«Magia y religión divergen a partir de un origen común, y nu cabe pre- 
sentar a la religión como salida de la magia, ya que son contemporá- 
neas» (p.185). La magia guarda relación muy estrecha con la forma in- 
ferior y original de la religión, que es el animismo y culto de los espí- 
ritus. Se trata más bien de dos direcciones divergentes del instinto reli- 
gioso; aquélla ha creado las divinidades impersonales, fuerzas o espíri- 
tus; ésta ha creado los dioses personales. 

La evolución natural se ha prolongado en lo religioso a través de «la 
facultad fabuladora, que impone sus invenciones con una fucrza excep- 
cional cuando se paip T E dominio religioso», creando, en las civiliza- 
ciones antiguas, las múltiples divinidades mitológicas del politeísmo 
(p.203-4). Bergson se extiende en la descripción de etis micos an- 
tiguas, de las distintas etapas de su desarrollo y el significado de sus 
ritos, como el sacrificio y la oración (p.194-201, 207-209). La última etapa 
de esta evolución sería el monoteismo. Ya «el politeísmo propiamente 
dicho, con su mitología, implica un monoteísmo latente, donde las divi- 
nidades múltiples no existen sino secundariamente, como representativas 
de lo divino» (p.206). 


165 ibid., c.II p.150-153. La idea del alma nacería de la disociació: 
táctil del cuerpo de su imagen visual, como cuendo se proyecta en An | e 
creencia en los espíritus provendría de la representación en los primitivos de las 
fuerzas de la naturaleza bajo los nombres de «mane», «orenda», etc. 
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Todas esas formas de religión estática constitu la religión 
en el sentido de que son un producto de la evolución mua Y eos, 
son obra de «una función natural, la función fabuladora, que proyecta 
en torno suyo seres fantásticos que viven une vida análoga a le suya, 
más alta que la suya, solidaria de la suya: tal es la religión que consi- 
deramos natural» (c.II p.224). La imaginación fabuladora es, por otra 
parte, infraintelectual (p.194, 224), facultad instintiva destinada a des- 
cartar los peligros que la inteligencia podía hacer correr al hombre. El 
Dios del monoteismo sería, por tanto, para este positivismo y evolucio- 
nismo bergsonianos, «un ser fantástico» que sólo la imaginación invente 
como superstición irracional (!). 

Sólo en la parte final va a corregir Bergson de manera extraña este 
radicalismo religioso. 

La religión dinámica o misticismo.—La religión dinámica, que Berg- 
son identifica con el misticismo, es también un producto de la evolución 
natural y constituye la forma «supraintelectual» de la religión, que pro- 
longa el impulso vital originario a un nivel superior. Comienza, en efec- 
to, Bergson este capítulo III resumiendo por centésima vez la teoria del 
esfuerzo creador del élan vital, que en su marcha ascendente produce 
todas las especies, como detenciones de ese fmpetu vital. Ahora es figu- 
rado «como un árbol que lanza en todas direcciones ramas terminadas 
en yemas» (p.215). La corriente vital ha tenido éxito sólo en la línea 
evolutiva que conduce al hombre. en quien la conciencia toma, «como 
en un molde, la forma de la inteligencia constructora» y de la libertad. 
Pero «en torno a la inteligencia queda una franja de intuición, vaga y 
evanescente» (p.215, 245). De ella brotará la religión dinámica. 

El misticismo puro es muy raro y excepcional, que supone hombres 
privilegiados, al igual que los genios creadores de la moral dinámica. En 
ellos el ímpetu vital he ascendido más allá de la especie humana, «pues 
el místico es, en realidad. más que un hombre» (p.217). La mayoría de 
los hombres serán extraños a esa vivencia, como tampoco pueden llegar 
en matemáticas al genio de un Descartes o de un Newton. Pero perci- 
birán «un eco de la misma, en el fondo de sí mismos», cuando el genio 
místico trate de comunicarles su fuerza creadora, la cual, al menos, trans- 
figurará su antigua religión fabuladora y le imprimirá una orientación 
nueva. De este modo se producen numerosas formas intermedias de re- 
ligión, en diversas gradaciones de inspiración mística. Y así, «de tanto 
en tanto se produjo en almas predispuestas un esfuerzo para ir a buscar, 
por encima de la inteligencia, una visión, un contacto, la revelación de 
una realidad transcendente» (p.222). Bergson, en efecto, define el misti- 
cismo por algún contacto con el impulso creador de la vida, que es de 
Dios o Dios mismo '*. N 

En consecuencia, Bergson admite esbozos imperfectos de misticismo 
en el mundo antiguo. Los primeros brotes se dieron en los misterios 


e Ihid, cH p222- «El misticismo conduce a una toma de contacto y, por an 
siguiente, a una coincidencia parcial con el esfuerzo creador que manifiesta la sd 
Este esfuerzo es de Dios, sı na es Dios mismo El gran mistico sería una Ebro 
lidad que frangquearía los límites asignados a la especie y que conrinuaría y pro! 
garía así la acción divina Tal es nuestra definición» 
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paganos, como los misterios dionisfacos y el m a a a 
los dioses y mitos de la religión estática, salidos de e a n fabula. 
dora, se elevaban a una espiritualidad mayor reforzando la inspiración 
religiosa. En una segunda ola se mezcló con la intelectualidad mayor de 
la dialéctica, surgiendo el misticismo filosófico con el pitagorismo y, so- 
bre todo, con el misticismo alejandrino. Plotino es su ejemplo más precla- 
ro, que «llegó hasta el éxtasis, estado en que el alma se siente o cree sen- 
tirse en presencia de Dios e iluminada por su luz; pero no franqueó la 
última etapa que le hubiera permitido llegar al punto en que Pei 
templación se funde en la acción y en que la voluntad humana se nde 
con la divina» (p.223). Una forma más elevada se encuentra en el mis- 
ticismo de la India, que Bergson describe con sumo elogio. Pero no es 
aún sino un esbozo. El misticismo completo añade al entusiasmo místico 
de la contemplación, del renunciamiento y el éxtasis, el resorte. de la 
acción, el abrirse «al universal amor». Nace de la civilización occidental 
(bajo el influjo del cristianismo) y es de «esencia occidental», pues tiende 
a Obrar (p.219-227). ra 

«El misticismo completo es, en efecto, el de los grandes místicos 
cristianos (p.228). Aquí es donde Bergson enumera a algunos grandes 
representantes de la mística católica, colmándoles de elogios, porque son 
los únicos que han sabido conjuntar la contemplación, con sus visiones 
y éxtasis, con una actividad desbordante, mostrando así la característica 
propia de un misticismo completo '”. Ante todo, los defiende con vigor 
juicio de calidad superior, una salud intelectual que se manifiesta por 
ticular, Pierre Janet) de ser unos anormales, de que sus visiones v éx- 
tasis son alucinaciones, algo morboso, comparable a la locura. No es así; 
los grandes místicos no son unos enfermos. Demuestran un sentido y 
juicio de calidad superior, una salud intelectual que se manifiesta por 
el gusto de la acción, la facilidad de adaptarse, firmeza y flexibilidad a 
la vez, etc., que son signos «de robustez intelectual» (p.229). 

Luego describe con bastante acierto las etapas de la transformación 
mística a través de la vía iluminativa y hasta de la «noche oscura», hasta 
la unión perfecta con Dios. El «misticismo verdadero» no se detiene en 
la contemplación, visiones y éxtasis; en ellos se tiene una experiencia 
íntima de Dios presente; pero esta unión con Dios no es total. El alma 
se absorbe en Dios por el pensamiento y el sentimiento, pero falta la 
voluntad. «Su vida, pues, no es todavía divina» (p.230). Es preciso pasar 
por la desolación de la noche oscura y abandonar las visiones para llegar 
a la unión total y definitiva '*. Entonces su acción participará de la fuen- 
te que es la misma vida, porque su alma está llena de la divinidad. Será 
«un alma actuante y a la vez actuada, cuya libertad coincide con la acti- 

167 Ibid., c.III p.228: «Una inmensa corriente de vida se ha apoderado de ellos. Y 
de su vitalidad sumenteds se han desprendido una encraía, una audacia, un poder de 
ón y de realización extraordinarios. Piénsese en lo que realizaron, en cl do 
minio de la acción, un San Pablo, una Santa Teresa, una Santa Catalina de Siena. un 
Sen Francisco, una Juana de Arco y tantos otros. Casi todas esas actividades sobre- 
abundantes se han empleado en la propagación del cristianismo». 
1 Tbid., c. III p.231: «Ya antes sintió a Dios presente, creyó percibirlo en las 
visiones simbólicas, inclusive se unió a él en el éxtesis; pero nada de esto era du- 


rable, porque era sólo contemplación. Ahora es Dios guien obra por ella, en ella; 
la unión es total y, por consiguiente, definitiva», Cf. p.232, 
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instrumentos de Dios para «transformar la humanidad», para la obra 
crear «una humanidad divina» (p.234, 237). Pero su experiencia 


que han predicado los filósofos. Se trata no de un simple amor humano, 
sino del mismo amor de Dios por los hombres del que el místico parti- 
cipa, amando a través de Dios, por Dios, a toda la humanidad *”. 

No obstante estas altas especulaciones sobre la mística, tomadas sin 
duda de los autores católicos, Bergson incide en seguida en un fallo ra- 
dical al desligar la mística de la doctrina en especial de la 
dogmática cristiana. El misticismo no nace de una doctrina, pues la cn- 
señanza religiosa se dirige a la inteligencia, y lo místico nace de la emo 
ción. El misticismo viene a insertarse en una religión preexistente, for- 
mulable en términos de inteligencia, mientras que no cabe apenas la idea 


vaciará sin dificultad en el molde de una doctrina, o hasta se convertirá 
en esta doctrina, al solidificarse. Nos representamos, pues, la religión 
como la cristalización... de lo que el misticismo viene a depositar, ar- 
diendo, en el alma de la humanidad». Se adhiera o no a la religión, 
siempre «quedará en libertad de representarse como misteriosos sus mis- 
terios» (p.236). 

De hecho, «misticismo y cristianismo se condicionan recíprocamente» 
(p.237), pues ya dijo que el misticismo completo es el cristiano. Y «en 
el origen del cristianismo está Cristo». Pero, viene a decir con frío re 
cionalismo, poco importa que Cristo se llame Dios u hombre, e incluso 
que no haya existido. La mística cristiana proviene, en todo caso, del 
cristianismo de los Evangelios '*. Y este cristianismo, «que fue la conti- 
nuación del judaísmo, debió en gran parte a los profetas judíos su misti- 
cismo activo, capaz de marchar a la conquista del mundo» (p.238). El 
misticismo, pues, tan exaltado por Bergson, sin fe y sin dogmas, no pasa 
de ser un misticismo filosófico, de corte neoplatónico e inserto en el 


w lbid., p.233: E cl arot què lecons po cs A a ama: 
de un hombre por Dios, es el amor de Dios por todos los hombres. A través de Dios, 
por Dios, ama con un amor divino a toda la humanidad. No es la fraternidad que los 
filósofos han recomendado en nombre de la razón, erguyendo que todos 
participan de una misma esencia recional; ante un ideal tan noble, uno 
con respeto y se esforzará por dies si no es pps pa tes 
y pata la comunidad; pero no nos ligaremos a con pasión, a menos algún 
rincón de nuestra civilización se haya respirado el embrisgador perfume dejado por 
el misticismo» 

v? Ibid., p.238: «Desde el punto de vista en que nos c 
rece la divinidad de todos los hombres, importa poco que Cristo 
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movimiento cristiano occidental, cuya mayor fuente estaría en los profe. 
tas de su raza judía. , $ : 

La experiencia mistica ofrece la única prueba posible de la existencia 
de Dios. Tal es quizá la conclusión más interesante de esta especulación 
bergsoniana. Comienza, en efecto, notando que «el misticismo debe pro- 
porcionar el medio de abordar experimentalmente, de alguna manera, el 
problema de la existencia y naturaleza de Dios». Y no puede abordarlo 
de otro modo la filosofía (p.239). La existencia de algo sólo puede cono- 
cerse por la experiencia. «Un objeto que existe es un objeto que perci- 
bimos o podemos percibir; es, pues, dado en una experiencia real o 
posible.» «Uno es libre de elaborar la idea de un objeto o de un ser..., 
pero sólo la experiencia establecerá que tal objeto o ser existe efectiva- 
mente fuera de la idea elaborada» (p.239). 

Ahora bien, la experiencia privilegiada de los grandes místicos ofrece 
esta prueba. Hay que señalar «el acuerdo sobre esto de los místicos en- 
tre sí. El hecho es sorprendente en los místicos cristianos» (p.243). Pero 
también se da en las otras religiones. «Su acuerdo profundo es signo de 
una identidad de intuición que se explica de un modo muy simple por 
la existencia real del ser con el cual se creen en comunicación» (p.244). 
Sobre la validez de la prueba se objeta que una experiencia así excep- 
cional «no puede ser controlada por el común de los hombres» ni, por 
tanto, es comparable a la experienciascientífica (p.242). Por eso no apor- 
ta al filósofo «una certeza definitiva», a no ser que éste, «por la expe- 
riencia sensible y el razonamiento», encontrara verosímil ese tipo de «ex- 
periencia privilegiada por la cual pueda el hombre comunicarse con un 
Principio trascendente» (p.244). En todo caso, estas «líncas de hechos» 
se acumulan en la dirección de la verdad y dan un resultado de certeza 
práctica (p.245). 

Había dicho antes que la filosofía no puede llegar por otro camino 
a Dios. Por ello se vuelve con dura crítica contra los razonamientos para 
demostrar la realidad e idea definitoria de Dios, que le «parecen impli- 
car una ilusión fundamental». Sus concepciones se condensan en «el Dios 
de Aristóteles, adoptado con algunas modificaciones por la mayoría de 
sus sucesores». A este Dios, definido sea como Motor inmóvil, sea como 
Pensamiento del Pensamiento, «si descendiera al campo de la experien- 
cia, nadie le reconocería» (p.239). Se resuelve, como la Idea del Bien 
de Platón, en pura Idea de las Ideas. Pero las ideas vienen de la fun- 
ción fabricadora de la inteligencia, y son meros recortes de lo real. Figu- 
rar a Dios como Idea conduce a inextricables contradicciones (desde los 
supuestos bergsonianos). Por eso «el Dios de Aristóteles no tiene nada 
de común con los dioses que adoraban los griegos, ni casi se parece al 
Dios de la Biblia, de los Evangelios» (p.240). 

Sobre la naturaleza de Dios, el místico no se preocupará «de las di- 
ficultades acumuladas por la filosofía en torno a los atributos metafísicos 
de la divinidad», que sólo la expresan negativamente. Su fórmula defi- 
nitoria será: «Dios es amor y objeto de amor; toda la aportación del 
misticismo es ésa... El místico nunca acabará de hablar de este doble 
amor..., porque la cosa que hay que describir es inexpresable» (p.248). 
Y este amor, en que los místicos ven la esencia misma de la divinidad, 
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«es a la vez una persona, un poder de creación». Este amor de Dios es 
a la vez «la energía creadora» de la que surgen—de un modo al parecer 
necesario—todos los seres del universo. «Dios tiene necesidad de nop 
otros como nosotros de Dios. ¿Y para qué tiene necesidad de nosotros 
sino para amarnos?» (p.250). De igual modo, el misticismo sugiere al 
filósofo «la idea de un universo que no sería más que el aspecto visible 
y tangible del amor y de la necesidad de amor, con todas las consecuen- 
cias que entraña esta emoción creadora», es decir, la aparición de la in- 
finidad de seres vivientes «con la inmensidad de materialidad, sin la 
cual la vida no hubiera sido posible» (p.251). En definitiva, el amor de 
Dios es una «energía creadora» identificada con el élan vital, el impulso 
original de la vida, que en su evolución llega hasta la creación del hom- 
bre y de su espiritualidad. 

Este ímpetu vital será, por lo tanto, el mismo Principio divino, cuya 
esencia es el amor. Aunque Dios es proclamado Trascendente y distinto 
de los seres que han surgido de la energía creadora de su amor 
(p.252, 256), esta concepción bergsoniana no rebasa los límites de un 
panteísmo de corte neoplatónico. Bergson nunca admite la cresción ex 
nihilo. La creación significa siempre evolución que supone la materia y 
se hace en la materia hasta llegar a la conciencia. En vez de un panteís- 
mo emanatista, será, al contrario, penteismo evolucioniste-materialista, 
pese a una continua entonación espiritualista. 

Bergson añade que con esto ha sobrepasado «las conclusiones de La 
evolución creatriz» (p.251); sin duda, por haber rebasado el biologismo 
de dicha obra, remontándose a la existencia de Dios, sunque de modo 
tan imperfecto. Las nuevas doctrinas, como prolongación de la ciencia 
desde el nivel de la intuición física, no rebasan «el dominio de lo vero- 
símil» sin adquirir «la certeza filosófica» (p.251). En igual sentido, sus 
reflexiones últimas se ocupan, de un modo dubitante, del concepto de 
la omnipotencia divina, que es limitada, puesto que un Dios de amor 
no ha podido querer el sufrimiento en la vida, y de la supervivencia de 
las almas, entrevista por la experiencia mística, pero que tampoco puede 
resolverse «El problema debe seguir abierto» (p.258; cf. c.IV p.300). 

Las observaciones finales sobre Mecánica y mística, que ocupan el 
breve capítulo IV, no añaden nada importante. Resumen las ideas ex- 
puestas y las aplican a los problemas de la cultura y de la evolución 
social, con un fondo de filosofía de la historia. Bergson predice la ape- 
rición de algún genio místico como corrección de los males morales y 
sociales que sufre hoy la humanidad. La técnica moderna, al extender 
la esfera de acción del hombre sobre la naturaleza, ha agrandado en 
cierto modo el cuerpo humano con su operatividad, y el alma sigue 
siendo pequeña y débil. Este cuerpo desmesuradamente agrandado «es- 
pera un suplemento de alma, y la mecánica exigiría una mística» (p.297). 
Los problemas sociales v políticos internacionales que nacen de esta des- 
proporción podrían ser eliminados por un renacimiento del misticismo. 
La humanidad gime medio aplastada bajo el peso de los progresos que 
ha hecho merced a la ciencia mecánica. Cabe preguntarse si sólo quiere 
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si : io para que se cumpla... lg 
vir, «o además realizar el esfuerzo necesario para l 
unción esencial del universo, que es una máquina de hacer dioses» 


(p.303, fin). 


Valoración e influencia-—El pensamiento de Bergson, con referencia 
sobre todo a la última parte de Ja moral y religión dinámicas, ha reci- 
bido interpretaciones divergentes. Por una parte, nutrido grupo de cató- 
ticos franceses (Chevalier, Rideau, Thonnard, etc.) han saludado con 
sumo elogio el bergsonismo como un camino abierto hacia el espiritua- 
lismo cristiano, una especie de preparación y apologética desde fuera de 
la fe católica, y tratan de completarlo, depurándolo de sus errores, según 
las doctrinas de la filosofía cristiana. Con una interpretación benévola 
a la luz de su pensamiento último, tratan de salvar todo el sistema del 
panteísmo y de otros errores fundamentales, como el antiintelectualismo 
irracionalista. 

La mayoría de los autores, sin embargo, ven en el conjunto del sistema 
bergsoniano un claro monismo evolucionista, que en la última parte de la 
religión dinámica progresa al simple panteísmo al hacer del impulso vi- 
tal un principio divino inmanente al universo. Con respecto a esta doc- 
trina del misticismo, algunos '” encuentran incluso que es la parte más 
débil de la obra de Bergson, en que su elegancia de estilo se transforma 
en énfasis y oratoria. Su misticismo se funda en el presupuesto panteísta 
de la identificación sustancial del hombre con Dios. Pero el panteísmo 
es la negación de toda posibilidad religiosa. Ninguna religión auténtica, 
menos el catolicismo, aceptaría este tipo de misticismo, en que el hombre 
finito y pecador no se distingue perfectamente de Dios. 

Esta dura crítica no responde a la verdad. Bergson manifiesta en es- 
tas lucubraciones místicas la misma sinceridad que delata en todas sus 
obras, y su estilo no está menos matizado de riqueza imaginativa. Se ha 
elevado en ella a una convicción sincera en la existencia de Dios fundada 
en el testimonio de la experiencia de los místicos, la cual ha descrito 
en tonos muy similares a la ortodoxia, aceptando doctrinas católicas, como 
la del amor como esencia de Dios y del vivir cristiano, y delatando en 
general su gran simpatía por el catolicismo y sus místicos. 

La incoherencia reside en que Bergson no se ha liberado aún, en esta 
última fase de apertura a lo religioso, del estrecho cerco de su filosofía; 
antes bien, pretende insertar tal sustancia del teísmo y misticismo cató- 
lico en el sistema de La evolución creadora aun reconociendo que lo 
rebasa. El Dios del amor se confunde con la energía creadora de la vida, 
la creación es la misma corriente evolutiva que no distingue el principio 
divino de las formas creadas, la unión mística se resuelve en la absor- 
ción del hombre en la divinidad, al alma mística se le atribuye una in- 
tuición de la esencia de Dios sólo alcanzable en la visión beatífica, que, 
no obstante, se la equipara a la imposible intuición filosófica de la rea- 
lidad del devenir. Tal es la sincera tendencia espiritualista del último 
Bergson, incompatible con el sistema, que justifica la distinción hecha 


> N. ABBAGNANO, Historia de la Filosofía tIII n.695 (vers. esp., Barcelona 1964) 
p.333. 
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tención» '”. 

Y, en general, se descubre en el bergsonismo un contraste entre les 
dos opuestas tendencias: un monismo inmanentiste, pera el cual la mul- 
tiplicidad de los seres se resuelve en duración pura, la evolución de les 
especies se reabsorbe en la corriente vital, el místico se identifica con 
Dios, la vida tiende a resolverse en conciencia, etc.; y una postura am- 
bigua entre el fenomenismo idealista y el realismo vitalista, la materia y 
la memoria o conciencia, la metafísica y el empirismo, la moral cerrada 
y la moral abierta, la tendencia, a la vez, hacia el materialismo y hacia 
el espiritualismo. 

Las tesis básicas del sistema bergsonisno son insostenibles en tode 
sana filosofía como formalmente contradictorias. Su radical concepción 
del devenir sin soporte que deviene, del cambio sin cosas que cambien, 
del movimiento sin móvil, destruye toda filosofía del ser y se reduce a 
simple ficción imaginativa, en contradicción con su entera filosofía de la 
evolución de la vida. Se admite que Bergson ha quedado profundamente 
marcado por el primer maestro de su formación, que fue Spencer, y no 
se liberó del positivismo empirista y evolucionista que éste le inculoó, 
a pesar de sus nobles esfuerzos hacia el espiritualismo. De abí su vana 
pretensión de construir una metafísica empirista que no salga de los 
límites de la pura experiencia. Descubre en la realidad sensible el novi- 
miento, que es la primera palabra de la física y le parece la última pe- 
labra de la metafísica, y por ello lo generaliza erigiéndolo en un Absoluto 
que absorbe toda la realidad. 

De Spencer previene también su concepción de la inteligencia sur- 
gida de la evolución, y sólo orientada a la función utilitaria de fabrica- 
ción, poniendo así los gérmenes del pragmatismo. De ahí la acusación 
fundamental del antiintelectualismo de su sistema, la falta de compren- 
sión de la actividad racional, la sola que a través del discurso puede 
llegar a la realidad suprasensible. Ha querido Bergson sustituirla con la 
noción errónea de la intuición, Pero la sola intuición que posee el how- 
bre es la de percepción de los sentidos. que sólo captan los fenómenos 
sensibles. De ahí que por ella haya llegado únicamente a una preten- 
dida intuición del movimiento y el cambio, objetos de la percepción 


172 Y, MARITAN. La prilosopbie bergsomienne PIII Los dos bergsomismos: El mis- 
mo Bergson inició ya este bergsomsmo de intención el interpretar en ón 
tamente espiritualista y teísts, contra el sentido literal de los textos, sus obras ante- 
riores para responder a la ecusación monista, cn su Lettre su P. de Tonquédec, 20 de 
febrero de 1912 (publicada primero en Erwdes, febrero 1912, y recogida en Écrits et 
paroles t.11 p 56566) «Les consideraciones expuestas en mi Busayo sobre los datos 
inmediatos acaban derramando luz sobre el hecho de la libertad; las de Materia y 
memoria hacen tocar con el dedo—asi lo espero--la reslidad del espfritu; les de 
La evolución creadora presentan la creación como un hecho: de todo esto se desprende 
claramente la idea de un Dios creador y libre, generador a la vez de la materia v de 
la vida, y cuvo esfuerzo de creación se continúa, por el lado de la vida, en la evalu- 
hwión de les especies y en ls constitución de las personalidades humanas... y, por 
consiguiente, la refutación del monismo y del pentefsmo en general. Mas 
minar sin más em conclusiones seca preciso Enri problemes 
vente, los problemas morales» que se desprende 

Bergson por cas fecha de 1912, en que rumisba va la elaboración de Las dos fuentes, 
donde tampoco aclaró filoeóficamente su convicción tefsta. 
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sensible y no de la metafísica, que siempre es racional, o de lo inteligi- 
ble abstracto captado en el fondo de la experiencia. 

La influencia de Bergson fue poderosa en su tiempo, pues la brillan- 
tez de su sistema, la novedad y audacia de sus ideas y el no menor 
esplendor de imágenes con que las había revestido ejercieron fascinación 
durante décadas. Suscitó una gran corriente de admiración sobre todo 
en los medios de lengua francesa, así como en los países anglosajones y 
latinos, si bien fue menos apreciado en los ambientes germánicos. Con- 
tribuyó mucho a divulgar la filosofía de la vida, de actualidad siempre 
creciente, aunque escindida en diversas direcciones. La literatura bergso- 
niana se divide entre las obras de críticos a veces ilustres (Benda, San- 
tayana) y otros defensores no menos brillantes (Thibaudet, Jankélévitch) 
que tienden a soslayar las dificultades del sistema, junto con el grupo de 
católicos entusiasmados con el giro espiritualista y catolizante del último 
Bergson. 

Pero una escuela bergsoniana propiamente tal no surgió, no obstante 
la influencia del maestro en diversos campos de la filosofía actual. Sólo 
se cuenta un fiel seguidor y continuador de su doctrina. 

EpuarDo Le Roy (1870-1954) nació en París. Estudió en la sección 
de Ciencias de la Escuela Normal, doctorándose en Matemáticas y Cien- 
cias. Después de haber enseñado Ciencias en diversos liceos parisienses, 
en 1909 fue nombrado profesor de Matemáticas especiales, y, ya desta- 
cado como discípulo entusiasta de Bergson, en 1921 le sucedió en la 
cátedra de Filosofía del Colegio de Francia. En 1945 entró en la Aca- 
demia de Francia, 

La abundartte producción literaria de Le Roy gira en torno de las 
doctrinas de Bergson, de la crítica de las ciencias y de la filosofía reli- 
giosa. Viniendo a la filosofía desde los estudios científicos, se interesó 
especialmente en el tema de las relaciones entre la ciencia y la fe, que 
interpretó en el sentido de la filosofía bergsoniana, deslizándose hacia el 
modernismo. Pero, después de haber sido uno de sus promotores, no 
llegó hasta sus últimas consecuencias y se esforzó en armonizar su pen- 
samiento con las exigencias del dogma católico. En discurso a la Acade- 
mia de Ciencias Morales señaló en el retorno a los principios cristianos 
el remedio esencial a los males presentes. Entre sus numerosas obras 
destacan: Science positive et Philosophie de la liberté (París 1899). Un 
positivisme nouvel (París 1900), De la valeur objective des lois physique: 
(1901), Essai sur la notion du miracle (1906), Le problème de Dieu 
(1907), Dogme et critique (1907), en que reproduce un trabajo de 1904 
sobre los dogmas con la respuesta a las críticas; Fonction et mature de 
la science (1909), Une philosophie nouvelle: H. Bergson (1912, versión 
española 1928), L'exigence idéaliste et le fait de l'évolution (1927), La 
pensée intuitive, 2 vols, (1929-30); Introduction à l'étude du problème 
religieux (1944), en que organiza sus ideas anteriores sin renegar de 
ellas; L'exigence idéaliste et l'exigence morale, 2 vols. (1956-58) '”. 


m Bibliografía: L. be GRANDMAISON, Le dogme chrétien (París 1928) p.275 329 
F. Ocat, E. Le Roy e il problema di Dio (Milán 1929); H. ES El Le 
Roy et som fauteuil (Paris 1956); M. Tavares DE MIRANDA, Théorie de la vérité chez 
E. Le Roy (París 1957); E. P. Lamanna, La filosofia del Novecento 1 (Florencia 191) 
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En la base de la filosofia de Le Roy está la concepción bergsoniana 
del devenir, ímpetu vital y evolución creatriz. La noción de sustancia es 
reducida a pura función, pues bajo el movimiento no hay nada estable 
o absoluto; hay sólo acontecimientos fundados sobre acontecimientos. 
La evolución hace surgir de la materia la vida, y de la vida el hombre, 
y aún tiende a una realidad superior. Le Roy desarrolla el fondo de ides- 
lismo subyacente en el sistema bergsoniano. La evolución, como movi- 
miento incesante y progresivo, se explica reduciendo toda la realidad a 
pensamiento, pues sólo el pensamiento es un devenir sin soporte, y es 
el ser mismo, principio de toda posición. El instrumento para conocerlo 
no es el intelecto, sino la ¡ntuición vitai. Con el fin de negar el valor de 
la inteligencia para conocer la realidad fluyente, Le Roy lleva hasta sus 
últimas consecuencias la crítica de las ciencias. Obra del intelecto esque- 
matizante, la ciencia no es conocimiento, sino un sistema de convenciones 
arbitrarias y de esquemas fijos, que disgrega en fragmentos la realidad 
vital. Los mismos hechos experimentales son creación de la mente del 
científico (le savant crée le fait). 

La verdad religiosa es captada por el pensamiento intuitivo o Pensée- 
Action, como inmediata experiencia de la vida moral. Por eso, Dios no 
se puede demostrar ni deducir, sino sólo intuir. Todo pensamiento im- 
plica la afirmación de Dios por el hecho de recomocerse incompleto y 
tendiendo a sobrepasarse en la dirección de un Pensamiento supremo. 
Percibimos a Dios en nosotros como manantial infinito, interior y pro- 
fundo, de donde emana nuestro pensar y toda nuestra persona. La reli- 
gión, por lo tanto, es vivencia de participación en la realidad espiritual, 
más que adhesión a unas ideas. La exigencia idealista de Le Roy pierde 
así su carácter teórico para resolverse en exigencia pragmatista y volun- 
tarista. También los dogmas tienen un valor pragmático, y su esencia no 
está en su significado intelectual, caduco y en contraste con la ciencia 
moderna, sino en su valor práctico, de regles para la conducta del cre- 
yente. Pero de su pensamiento religioso modernista se hablará luego (c.8). 


CAPITULO II 
Neocriticismo alemán del siglo XX 


Por motivos de ajuste cronológico hemos separado este tema 
de los inicios del neocriticismo o neokantismo ya señalados en 
el volumen anterior (V c.XVI). Allí describíamos estos comien- 
zos del renacimiento kantiano, o del retorno a Kant, que 'se 
dibujaban ya desde la segunda mitad del siglo xix. Las nuevas 
interpretaciones de Kant se distinguían del kantismo clásico 
en que trataban de revalorizar el criticismo del maestro frente 

religioso di E. Le Roy (Pe- 
O ez mee la me er les travana de E Le Roy (París 19601 


y Cayx Ruy Les grands courants Portraits (París 1964) p.879-905, y numerosos ar- 
tículos de autores católicos discutiendo sus doctrinas religiosas 
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a la deformación que de él había hecho el idealismo absoluto. 
Este había sido superado y desacreditado por la invasión del 
positivismo empirista y materialista. Pero la influencia de Kant 
es más firme y conserva su vigencia aún en la generalidad del 
pensamiento actual, aliada sobre todo con el positivismo de la 
ciencia. 

Por eso los nuevos modos del resurgir kantiano aceptan la 
concepción de las ciencias positivas como modelo de todo cono- 
cimiento, y tratan de hacer ver cómo el kantismo sale al encuen- 
tro de las exigencias del positivismo sobre la supremacía dada 
al conocimiento empírico. Renuevan, frente a la ciencia, la ac- 
titud de Kant: reconocida su validez, se erigen las condiciones 
que la hacen posible. El neokantismo sigue siendo una teoría 
del conocimiento con análisis crítico de sus limitaciones; es 
una gnoseología, más que construcción de sistemas filosóficos 
completos. Sus varias interpretaciones conservan la sustancia 
del sistema kantiano, es decir, el método del yo trascendental, 
concebido como síntesis de las estructuras a priori del conoci- 
miento humano que hacen posible el objeto. La subjetividad 
trascendental entra en la constitución de la realidad conocida. 
Sigue en pie, por tanto, la revolución copernicana: no es el 
objeto el que determina el conocimiento, sino que objeto y 
conocimiento son determinados a partir del sujeto. 

En el volumen anterior se recensionaron las primeras for- 
mas del neokantismo alemán, que se desarrollaron en una orien- 
tación metafísico-realista en el pasado siglo, así como el resur- 
gir original del neokantismo francés, anglosajón e italiano. 
Y notábamos que ese criticismo alemán obtiene un desarrollo 
mayor en este siglo, en tres direcciones o escuelas importantes: 
la dirección logicista de la escuela de Marburgo; la filosofía de 
los valores de la escuela de Baden y la corriente historicista de 


Simmel y Dilthey. La doctrina de estas tres escuelas toca se- 
ñalar a continuación. 


LA ESCUELA DE MARBURGO 


Forman sus sostenedores un grupo particularmente com- 
pacto en la interpretación de Kant. Fue fundada por Cohen y 
continuada por Natorp, extendiéndose a Cassirer y a otros di- 
versos adherentes. Su característica es la interpretación logi- 
cista del kantismo, netamente distinta de la interpretación psi- 
cologista, que era dada por los seguidores de Fries y de la ten- 
dencia metafísica. Rechazan por extraño a la doctrina de Kant 


La escuela de Marburgo f.e] 


cuanto pueda haber en ella de psicologismo y metafísica, trans- 
formando, por desarrollo dioe. del médo trascendental 
toda la filosofía en lógica. La cosa, entendida como elabora. 
ción del objeto de la ciencia, no es más que lo pensado, con- 
tenido del pensamiento. El conocimiento y la misma conciencia 
se reducen a su contenido objetivo, a su validez lógica, del 
todo independiente del aspecto subjetivo y psicológico. En lu- 
gar de la subjetividad pensante del idealismo, consideran como 
única realidad la objetividad pensable, la cual nada tiene que 
ver con la objetividad empírica o de las cosas naturales. 

En las estructuras lógicas que condicionan la experiencia, 
en cuanto que el objeto no se forma más que en el pensamien- 
to y por el pensamiento, llegan éstos a absorber la misma 
percepción sensible, que ya no es concebida como conocimien- 
to en sí aparte del pensar. El pensamiento mismo es el que 
tiende a la determinación completa del objeto. Junto a la in- 
vestigación de las condiciones lógico-trascendentales de la cien- 
cia, estos autores desarrollan el kantismo en el campo ético y 
el estético, con una estrecha vinculación entre los estudios teó- 
ricos e históricos '. 


HERMAN COHEN (1842-1918) es el fundador de este movi- 
miento de carácter unitario, que consiste más bien en un méto- 
do de filosofar que en un complejo sistemático de doctrinas. 


Nació en Coswig (Anhalt) de familia judía. Se doctoró en Marburgo 
(1873), donde pasó a ser ordinario de Filosofía, como sucesor de Lan- 
ge (1876). Se retiró de la enseñanza en 1912. En plena invasión del 
positivismo en la filosofía alemana, sorprendió con su primera obra, 
Kants Theorie der reinen Erfabrumg (Berlín 1871), con que inicia el 
nuevo movimiento, consistente en un método más que en un complejo 
sistemático de doctrinas. Siguieron otros trabajos de investigación histó- 
rica: El fundamento de la ética kantiana (Berlín 1871), La influencia de 
Kant en la cultura alemana (1883). v sobre matemáticas, El principio del 
método infinitesimal y su bistoris (1883). Más tarde expuso profunda- 
mente, pero con nebulosa oscuridad, su elaboración original de los pro- 
blemas filosóficos en System der Philosophie, dividido en tres partes: 
1. Logik der reinen Erkenntnis (Berlín 1902); II. Ethik des reinen 
Willens (1904); TIL. Ästhetik des reinen Gefühis, 2 vols. (1912). Como 
órgano de la escuela fundó la revista Philosophische Arbeiten (Gies- 
sen 1906), continuada desde 1915 por Natorp. Fue además defensor de 
un socialismo no materialista y de la superioridad espiritualista del pue- 


1 Bibliografía G. Barzetorri, La nuova scwola de Kant e la filosofia sctentifica 
contemporanea in Germania (Roma 1880), C. von BROCEDORFF, Different zwischen Scho- 
penbauer und Neukantianer (Kiel 1919); A. DenerFe, Kènt und die katholische Wabrbeit 
(Friburgo 1922); K. Vomiánner, Kant und sein Einfluss auf das deutsche Denken 
(Bielefeld 1922); F. Scmneiver. Développement et Evolution du néo-criticisme, en Les 
grands courants Tendances p 1-57 
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olo alemán, en contraposición al sensismo y utilitarismo ingleses, viendo 
realizada en Kant «la espiritualidad ética de Alemania» en su obra Sobre 
al carácter propio del pueblo alemán (Giessen 1914). Publicó diversas 
>bras sobre su concepción de la religión y otros temas `. 


Pensamiento filosófico.—Cohen sostiene que la doctrina 
original de Kant debe ser superada en diversos puntos: 1) El 
análisis infinitesimal debe ser asumido en la, lógica. 2) No hay 
distinción entre la estética y la analítica trascendental, pues la 
sensación se resuelve en el pensamiento como medio de conoci- 
miento. 3) La cosa en sí no designa una realidad, sino es simple 
concepto límite (Grenzbegriff). 4) En lugar de la síntesis kan- 
tiana ha de ponerse una producción (Erzeugen) del pensamien- 
to. 5) Debe ser rechazada la deducción kantiana de las catego- 
rías a partir de los juicios, porque las categorías no son formas 
a priori, sino «direcciones fundamentales» del pensamiento. 

La función primordial de la filosofía consiste en esclarecer 
las condiciones lógicas inmanentes a la experiencia y su método, 
que para Cohen es el método trascendental; pero de esta ex- 
periencia se elimina todo elemento realista. «Nosotros comen- 
zamos con el pensamiento... que no puede tener su origen fue- 
ra de sí. Tratamos aquí de construir la lógica como doctrina 
del pensamiento, la cual es en sí doctrina del conocimiento» 
(Logik p.11-12). El pensamiento no es entendido psicológica- 
mente, sino como contenido légico-objetivo; es el pensamiento 
de los contenidos objetivamente válidos del conocimiento. Los 
términos que suelen expresar el aspecto psíquico del pensa- 
miento, como «actividad», «conciencia», «autoconciencia», son 
reducidos a un significado lógico-objetivo. «La actividad misma 
es el contenido, la producción es el producto, la unificación es 
la unidad. Sólo en estas condiciones, la característica del pen- 
samiento se deja elevar a la categoría del conocimiento puro» 
(Logik p.60). 

Como conocimiento puro, o sea, reducido a su contenido, 
el pensamiento es idéntico al ser, y no presupone nada. Cohen 
rechaza la distinción kantiana entre intuición, objeto de la cs- 

2 Entre ellas merecen citarse. Religion und Sittlichkeit (Giessen 1907), Der Begrif! 
der Religion in System der Philosophie (Giessen 1915), Kommentar zu Kants Kruik 
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tética kantiana, y pensamiento, que tendría su origen en algo 
externo. El pensamiento no es síntesis, sino más bien produc- 
ción, y el principio del pensamiento no es un dato i 

diente de él. Las cosas no son «dadas» (gegeben) y meramente 
representadas por el conocimiento, como dice el realismo in- 
genuo, sino impuestas (aufgegeben) como problema. El pensa- 
miento en su marcha lógica produce el objeto en el conoci- 
miento y por el conocimiento. El pensar (lo que se piensa, el 
concepto objetivo) y el ser (el objeto del pensamiento) son 
uno y lo mismo. Lo que como «trascendente» se admitiera 
más allá de este orden lógico, carecería de sentido. Se trata, 
por tanto, de «una lógica de origen» (Ursprung). La genera- 
ción de los objetos por parte del pensamiento es asimilada al 
cálculo infinitesimal, en el cual no se elabora un dato preli- 
minar: la cantidad infinitesimal es la unidad anterior a la ex- 
tensión y al número. 

La forma esencial del pensamiento (y del ser) no es el 
concepto, sino el juicio, y las direcciones fundamentales en las 
que éste se realiza son las categorías, las cuales son mera crea- 
ción del pensar, pero creación que se refiere a la sensación. 
Esta, que se da en la conciencia, no presenta todo lo que el 
conocimiento científico da por «real», sino que es un mero 
«signo de interrogación», indicador de un problema que el pen- 
samiento ha de resolver mediante las categorías. Cohen distin- 
gue doce clases de juicios, divididos en cuatro especies, que 
son las formas trascendentales del pensamiento: 1) juicios de 
las leyes del pensamiento (son los de origen, de identidad y de 
contradicción: 2) juicios de las matemáticas (los de realidad, 
de pluralidad y de totalidad): 3) juicios de la ciencia matemá- 
tica de la naturaleza (los de sustancia. de la ley y del concep- 
to); 4) juicios de la metódica (de la posibilidad, de la realidad 
o efectualidad y de la necesidad). 

Todo el grueso de su Lógica (en la que se resuelve, como 
es obvio, la ontología) consiste en un análisis de cada uno de 
esos juicios. Así, el juicio de ortgen es el más universal y fun- 
damental. A él se debe el que alguna cosa sea dada. El «dato» 
no es el material previo ofrecido al pensamiento, sino, como 
aparece en la matemática, lo que el pensamiento mismo pue- 
de encontrar. El juicio de origen consiste en marcar una cosa 
como un «data» entendido como la X de las matemáticas, que 
expresa la determinabilidad. En los juicios de matemáticas, el 
de realidad es fundamental. El cálculo infinitesimal ha abierto 
el camino a una nueva definición de realidad: es lo infinita- 
mente pequeño o el minimum de ser mayor que cero, pero 
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ue tiende a cero, y así es propiamente el origen de toda reali. 
dad (Logik p.83, 138). i 

En la tercera especie de juicios: sustancia, ley y concepto, 
el de sustancia se resuelve en relación, y la relación no es más 
que el paso de un juicio a otro, es decir, el movimiento en 
sentido lógico. Ley y concepto se unifican en la categoría del 
sistema, pues el objeto tiene su unidad no en la causalidad, 
sino en el sistema. Por tanto, la categoría del sistema, como 
categoría del objeto, es la categoría de la naturaleza. El con- 
cepto es el elemento progresivo de la ciencia. «El concepto es 
pregunta y continúa siendo pregunta, aun cuando no como pre- 
gunta. También la respuesta que él implica debe ser una nue- 
va pregunta» (p.378). Por eso el concepto no es una totalidad 
absoluta, sino el principio de una serie infinita que avanza de 
término en término. En cuanto a la especie de juicios de la 
metódica, el de posibilidad es fundamental. La posibilidad se 
identifica con la conciencia, que es el horizonte de todas las 
posibilidades objetivas. La realidad no consiste en la sensación, 
sino en la categoría de lo singular; por lo cual, en la unidad 
del sistema de conocimiento se tiende a individualizar la uni- 
dad de cada uno de sus objetos (p.471). En cuanto a la necesi- 
dad, es la categoría que tiende a unir el caso individual y lo 
universal en la ley científica, por lo que representa el funda- 
mento de la deducción y del procedimiento silogístico. 

En el ámbito de esta categoría se encuentran, pues, los fun- 
damentos de la lógica del razonamiento, en que culmina la ló- 
gica del juicio. 

La objetividad lógica de la ciencia no resuelve, sin embar- 
go, en sí toda la experiencia. Junto a la lógica, Cohen admite 
también como ciencias filosóficas la ética y la estética en cuan- 
to teorías de la constitución trascendental del objeto ético y 
estético. La ética es «la ciencia del querer puro», que se desen- 
vuelve en el orden moral; la estética es «ciencia del puro sen- 
timiento», como principio del arte. Ambas pertenecen también 
a la esfera del pensamiento; pero no al orden del ser, sino de 
lo que debe ser, por lo que tienen autonomía frente a la lógica. 

La ética tiene por objeto el deber ser, que es el ser ideal 
al que tiende el querer, lo mismo que el sentimiento. La idea 
no es más que «la regla del uso práctico de la razón», que ex- 
presa sólo la voluntad conforme a la ley y es lo que condiciona 
y hace posible esta voluntad misma. «A través del deber ser, 
la voluntad realiza y conquista un auténtico ser» (Ethik, 2.* ed., 
p.27). La ética es, por tanto, una ciencia pura en cuanto con- 
sidera el deber ser como condición y posibilidad del ser del 
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querer. Con ello se configura como ética normativa, opuesta 
al positivismo y en la dirección kantiana, pues también para 
Cohen una acción es moral sólo cuando se cumple por deber. 
Pero, a diferencia de Kant, su ética presenta un carácter predo- 
minantemente social, cuyo concepto central es el valor de la 
humanidad. Se basa en que la ley fundamental del pensamiento 
sigue siendo la de la unidad. El deber ser, regla de la volun- 
tad, es, como la regla del pensamiento, una ley de unidad. Su 
norma es la unidad de acción; y en la unidad de acción con- 
siste la unidad del hombre. Pero el hombre no es unidad en 
su aislamiento, sino sólo como miembro de una pluralidad de 
individuos y, en definitiva, de la humanidad en su conjunto 
como verdadera unidad, en la cual el hombre individual en- 
cuentra su realización. Cohen insiste, por esto, en la fórmula 
del imperativo categórico de Kant que prescribe a cada uno 
tratar a la humanidad, tanto en las demás personas como en 
nosotros mismos, siempre como fin, no como medios. 

El sistema de los fines será, por tanto, el objetivo final del 
deber ser moral. Y Cohen ve realizado este sistema en el socia- 
lismo, el cual exige que el hombre valga como fin para sí mis- 
mo y sea reconocido en la libertad v dignidad de la persona. 
Así, en la idea kantiana del hombre como fin autónomo se en- 
cuentran la antigua concepción del Estado y la idea cristiano- 
protestante del individuo libre, de donde resulta la moderna 
concepción socialista, no marxista, de la sociedad. Por ello 
Cohen se muestra contrario al socialismo materialista de Marx 
(Ethik p.213ss). Con todo, el Estado no es fin en sí, sino que 
se encamina a promover la moralidad de los individuos. Con- 
cibe la humanidad en marcha hacia la realización del reino de 
los fines como una exigencia moral, implícita en el perfeccio- 
namiento progresivo de la humanidad como tal. 

La estética de Cohen es también una ciencia formal de las 
categorías del sentimiento puro, y en ella domina el mismo 
ideal de la humanidad. Como teoría del sentimiento puro, ane- 
liza en dicho sentimiento el amor de los hombres en la tota- 
lidad de su naturaleza. Si la obra de arte no se reduce a la 
materialidad de sus elementos, es en virtud de ser la represen- 
tación del ideal de la perfección humana, de la cual saca su 
valor eterno. 

La concepción de la religión en Cohen es radicalmente ne- 
gativa, que implica la pura y simple negación de Dios. En cuan- 
to aplica a Dios el concepto de persona, la religión se resuelve 
en pura mitología y antropomorfismo. Para la filosofía, Dios 
no es más que la idea de la Verdad. como fundamento de una 
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totalidad humana perfecta. Su concepto y su existencia signi- 
fican solamente que no es una ilusión creer, pensar y conocer 
la unidad de los hombres. Aparte de esto, Dios no significa 
nada ni explica nada. Dios es, por lo tanto, un puro concepto 
moral; y en la moral encuentra la religión su única justifica- 
ción posible. Cuando, en cambio, la religión aplica a Dios atri- 
butos como los de vida, espíritu, persona, que la moral no 
justifica, desemboca en el mito. El judío Cohen va, pues, más 
allá de Kant, hasta el ateísmo, en su idea de una religión moral 
y simplemente humanista. 

El sistema de Cohen, que ha sido calificado de idealismo 
y racionalismo metódico, niega ser un puro idealismo por su 
dirección netamente objetivista. Incluso pretende reflejar el ver- 
dadero realismo, porque en el pensamiento y no en la sensa- 
ción encuentra la prueba de la realidad, y con frecuencia efectúa 
un tránsito de la pura afirmación de la necesaria racionalidad 
del conocimiento científico a la necesaria racionalidad de lo 
real. Se enlaza, pues, con el racionalismo y, por otra parte, se 
vincula con el positivismo, prenunciando en ciertos aspectos el 
neopositivismo actual. 

PasLo NatorP (1854-1924) es el segundo representante 
y continuador de la Escuela. 


Nació en Düsseldorf. Hizo sus estudios en Berlín, en Bonn con 
H. Usener, y en Estrasburgo con Laas, terminándolos en Marburgo, 
donde se habilitó junto con Cohen (1881). Entró en estrecho contacto 
ron éste, disponiéndose a trabajar en la dirección de su doctrina. En 1885 
fue nombrado profesor extraordinario, y desde 1892, titular de Filosofía 
en la misma Universidad. A partir de 1887 dirigió la revista Philo- 
sopbiscbe Monatshefte. 

La actividad literaria de Natorp fue fecundísima. Como todos los re- 
presentantes de esta dirección, alternó el estudio de los problemas teó- 
ricos con las investigaciones históricas sobre los mismos problemas. Co- 
menzó publicando un trabajo sobre la teoría del conocimiento en Des- 
cartes (1882), en quien veía una anticipación del criticismo, y otro si- 
milar sobre los griegos desde Protágoras a los escépticos (1884), estudios 
históricos sobre Pestalozzi y Herbart en torno al tema de la educación 
social (1894, 1899, 1919), y otros dos más conocidos, Platos Ideenlebre 
(Leipzig 1903) y Kant und die Marburger Schule (en Kantstudien, 1912). 
La doctrina teórica la elaboró Natorp en una breve Philosophische Propä- 
deutik (Marburgo 1903), escrita para las lecciones universitarias, y en la 
obra principal Die logische Grundlagen der exakten Wissensschaften 
(Leipzig 1910), cuyos resultados son recapitulados en el compendio Phro- 
sophie, ihr Problem und ihre Probleme (Gotinga 1911). Pero dedicó gran 
parte de su interés y actividad a la pedagogía y psiculogía, publicando 
Pedagogía social (Stuttgart 1899), Ensayos de pedagogía social (1907), 
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Filosofía y pedagogía (Marburgo 1909), Psicología general (Amstardam 
1912) y otros varios. Natorp fue, como Cohen, defensor de un socialismo 
no materialista, en Idealismo social (Berlín 1920), así como de la supe- 
rioridad y primado espiritual del pueblo alemán, en La misión mundial 
de los alemanes (2 vols., 1918). Sobre religión escribió su radical obra 
Die Religion innerhalb der Grenzen der Humanitás (Friburgo 1914) °. 


Pensamiento filosófico.—Natorp desenvuelve en la mis- 
ma dirección logicista el neocriticismo objetivista de su maes- 
tro, que él llamó «idealismo trascendental» y «genuino empi- 
rismo», ya que en la sola experiencia nada se conoce si no es 
a través del pensamiento. Ya en La doctrina platónica de las 
ideas trató de justificar históricamente la interpretación de Pla- 
tón que Cohen en diversas ocasiones había señalado. Aristó- 
teles y toda la tradición habrían falseado la doctrina platónica 
de las ideas, entendiendo éstas como objetos reales o entidades 
suprasensibles, correspondientes a las cosas sensibles. Pero las 
ideas no son realidades inteligibles, sino «leyes del procedimien- 
to científica». Son concebidas por Platón como objetos del pen- 
samiento puro, el cual no puede poner una realidad existente, 
sino simples funciones cognoscitivas que valgan como funda- 
mentos de la ciencia. La teoría contraria vendría a separar lo in- 
teligible de lo sensible, datos que se encuentran siempre unidos 
en nuestro conocimiento. Que las ideas sean arquetipos de las 
cosas y éstas imágenes suyas, significa solamente que el con- 
cepto puro es lo originario y que lo empírico es lo derivado; 
son paradigmas ciertamente, pero no de las cosas sensibles, 
sino del método a seguir para el conocimiento del mundo. De 
ahí la dialéctica platónica, equivalente a la ciencia del método. 
El valor de la teoría platónica consiste en haber descubierto 
en lo lógico las leyes del pensamiento puro. 

La filosofía tiene por cometido propio estudiar el proceso 
del pensamiento no desde el lado psicológico, sino desde el 
punto de vista lógico. Sólo a través de este análisis de la con- 
ciencia, reducida a su contenido objetivo, puede penetrar en 
la realidad. Se trata no de la lógica formal, sino de una lógica 
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trascendental en sentido kantiano, que esclarece una estructura 
a priori, condicionante de toda posibilidad de de rr de lo 
real; y esta realidad, a su vez, no es algo independiente del 
pensamiento, como quiere el dogmatismo, sino que e en el 
pensamiento y por el pensamiento. Esto real es el dato de 
hecho (Tatsache) que el conocimiento trata de indagar en su 
objetiva pureza, pero que nunca se alcanza perfectamente; es 
«ala eterna X» del conocimiento. El dato o Tatsache, que per- 
manece siempre como hipótesis o un problema, ocupa el puesto 
que en el kantismo tenía la cosa en sí, negada por Natorp como 
un residuo dogmático; representa así el desarrollo del «objeto 
trascendental» kantiano. De este modo justifica nuestro tiló- 
sofo la reducción de la filosofía a gnoseologia. 

Natorp divide también la filosofía en lógica, ética y esté- 
tica. Pero en la lógica trata exclusivamente de la fundación de 
las matemáticas y de las ciencias matemáticas de la naturaleza 
sobre una base kantiana. Entre matemática y lógica no hay 
para él una división de campos, sino sólo de problemas. «La 
matemática versa sobre el desarrollo de la lógica en particu- 
lar. La lógica, sobre la última unidad central, a la cual toda 
lógica, según su concepto, debe ser reducida» (Philosophie 
p.41). Esta unidad central de la lógica es el pensamiento, como 
creación o proceso viviente que en cada paso de conocimiento 
va determinando la incógnita de esa X del ser objetivo que se 
ofrece como problema. Y tal determinación es explicada como 
un proceso de separación y de unificación, en el cual lo múl- 
tiple no es dado, como creía Kant, sino que es puesto por el 
pensamiento. Pero separación y unificación no son más que 
relaciones, por lo que los conceptos de la matemática y de las 
ciencias son relaciones y relaciones de relaciones. A esto se 
reducen también espacio y tiempo, que no son datos mera- 
mente empíricos ni estructuras lógicas necesarias, sino condi- 
ciones de la posibilidad de experiencia que permiten la cone- 
xión funcional de los fenómenos y el devenir. El paso de las 
estructuras espacio-temporales a lo físico se verifica mediante el 
concepto de energía, que ocupa el puesto de las «fuerzas mo- 
trices» kantianas. Y lo que varía en el espacio y en el tiempo 
es algo «sustancial», del que las varias entidades que aparecen 
en las medidas físicas son determinaciones particulares. Mas tal 
sustancia, que nunca es dada directamente en la experiencia, 
no debe concebirse como cosa, sino como un soporte al que 
referir las funciones matemáticas de las fórmulas físicas. La 
energía, pues, no pasa de ser una posibilidad de relaciones ma- 
temáticas, y toda tentativa de entificarla en una fuerza real 
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queda relegada al mito. Y la intuición empírica no constituye 
un añadido o una aportación externa al pensamiento, sino el 
realizarse del mismo en su determinación final. 

La ética es tratada por Natorp en la misma obra sintética 
Philosophie como una nueva dimensión del mismo método del 
conocimiento, que no es el de la lógica pura, y podría ser lla- 
mada una lógica del deber ser. La ética, en elena, es la ciencia 
del deber ser, el cual, para Natorp, no es menos objetivo que 
el ser. «El deber ser se muestra como el más profundo funda- 
mento de toda validez de ser que sea propia de la experiencia. 
El progreso infinito de la experiencia es aquello por lo cual ha 
de ser la ley del deber ser» (Philosophie p.71). Como ley ob- 
jetiva de la voluntad, se dirige a todos los individuos y vale, 
por tanto, para la totalidad en cuanto ésta forma una unidad; 
es decir, vale para la comunidad. Sobre ello se basa Natorp 
para sostener una interpretación socialista de la ética, que era 
también la de Cohen. La ley moral prescribe subordinar toda 
actividad del individuo al fin supremo de elevar los hombres 
a la altura de su humanidad. El ideal moral exige que todo 
trabajo económico y toda reglamentación social tengan por ob- 
jeto exclusivo la formación de la humanidad. De ahí la misión 
social-pedagógica del Estado y el origen de una pedagogía so- 
cial, que Natorp desarrolla en sus obras sobre este tema. 

La estética es la ciencia de las leves del arte, el cual, de 
suyo, tiene por objeto lo individual. Mas como no existe nin- 
gún individuo sin relaciones supraindividuales, también han de 
entrar elementos de carácter universal. En el dominio de las 
obras de arte se habrá de chocar en un cierto punto con un 
irracional no reductible al concepto, que es la fantasía o el 
sentimiento. El objeto del arte es algo intermedio o mixto; 
el arte considera las cosas como si lo que es debiera también 
ser o como si lo que es existiera también en realidad. Su uni- 
dad es debida a la libertad del pensamiento, y por eso se dice 
un producto de la fantasía. . 

La religión es excluida del contenido objetivo de la con- 
ciencia, que se agota en las tres ciencias citadas. Es relegada, 
por ello, al dominio de la subjetividad. El contenido de la re- 
ligiosidad es el correspondiente subjetivo de lo que lógica y 
ética estudian en su objetividad. A pesar de esto, la religión 
hace de la misma subjetividad un objeto—Dios o lo divino— 
como realidad superior al mundo de la experiencia, al que se 
subordinarían las leves de lo empírico. Pero lo que es funda- 
mento de toda realidad particular no puede ser tomado cqmo 
otra realidad particular. Esta pretensión de objetividad nace de 
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la misma estructura de la conciencia, que Era an relaciones 
recíprocas de sujeto y objeto, por lo que cada le pino o e 
significado sino con referencia al otro. Pero bn es vivencias sub- 
jetivas son únicamente limites trascendenta es que encuentran 
su realidad en el todo concreto que constituyen. MOR 

Natorp quiere con ello reducir la religión «a los límites de 
la humanidad», y es contrario a toda trascendencia. La religión 
no tiene derecho a objetivar lo subjetivo. Los dogmas religio- 
sos son representaciones simbólicas. «Desechados como dogmas 
mediante la corrección de la ciencia», quedan como símbolos 
con una fuerza insustituible. Así, la humanidad es la idea su- 
prema de la religión, como de la ética. «La religión se ha de 
purificar hasta su momento puramente moral, en la conciencia 
social de la humanidad, en virtud de su elevación a la idea del 
humanismo» *. La religión «tiene un origen moral» y queda 
reducida a la moral de la humanidad. El problema moral de- 
viene no un problema del individuo, sino de la humanidad. 
Y la inmortalidad no es, por ello, un postulado necesario de 
la persona; es «la humanidad como idea» la que no muere 
(p.95-97). De similar modo, «el nombre de Dios es la expre- 
sión del punto más elevado de la conciencia humana, en la cual 
se anuda la unidad de la conciencia humana: la idea del bom- 
bre» (p.23). 

Esta religión de la humanidad (a la manera de Comte) es 
inseparable de la ética, a la cual le presta la fuerza de conmo- 
ver, porque su fundamento en la conciencia humana es el sen- 
timiento, añade en pos de Schleiermacher (p.43). De este modo 
admite Natorp que, al igual que la psicología se ha convertido 
en una ciencia como «psicología sin alma», solamente como 
«religión sin Dios», la religión se convertirá en propia religión, 
o religión de la inmanencia. 

Natorp mostró tener un profundo interés por los estudios 
de psicología, y le dio por fin cabida como ciencia, aunque no 
entraba en el esquema del neocriti 
tituye como ciencia por analogía con las otras ciencias natura- 
les. Intenta captar la subjetividad como tal mediante diversos 
grados de objetivación de la experiencia subjetiva. Pero no 
puede llegar establecer leyes rigurosas y necesarias, porque 
se cnica de objetivar los fenómenos subjetivos, que por 

za escapan a la pura objetividad del pensamiento *. 
Mani or leaa ¡Dee tión a los limites de la Humanidad, 6 €P 
T. Dro, Fecordar «quí que los colacao Cohen y Natorp (cf G FRAILE 
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ros de PGA Y GASSET en sus años de formación en Alemania Fl 


cismo. La psicología se cons- 


La escuela de Marburgo 


9 

ERNESTO CASSIRER (1874-1945) ha desarrolk E 
nales, la doctrina de la escuela. Nació en Brela. Comensó cg 
fesor de Historia de la filosofía en la Universidad de Berlín, lanado 
en 1919 a la de Hamburgo y más tarde a la de Góteborg, en Suecia 


losofía, siendo sutor de numerosos estudios históricos. Escribió mono. 
grafías sobre Leibniz (1902), sobre la filosofía del Renacimiento (1927), 


cepto de sustancia y concepto de función (Berlín 1910), Critica de la 
teoria de la relatividad de Einstein (1921), La forma del concepto en el 
pensamiento mítico (Leipzig 1922), Filosofía de las formas simbólicas 
(3 vols., Leipzig 1922-25), Lenguaje y mito (1925). Entre sus últimas 
obras publicadas en inglés destacan Aw Essay on the Man (New Hs 


la traducción en Méjico de muchas de sus obras *. 


Pensamiento filosófico.—Cassirer continúa formalmente la dirección 
neokantiana de Marburgo, aun cuendo la amplitud de sus temas y la 
variedad de sus intereses le hicieran ensanchar el cauce de dicha escuela. 
La originalidad de su posición respecto a Cohen y Natorp consiste en 
reconocer a la experiencia un valor y una función fundamental en la 
construcción del conocimiento científico. Estudiando los conceptos de 


Mismo confiesa que vivió diez años dentro del pensemiento kantiano. Pero pepa y 
abstruso sistema del pensamiento puro de estos neokantispos no casaba con e 
filosófico de Ortega ni ha dejado huellas en la exuberancia de su estilo y de su K 
sofía personal de la vida Fue esfuerzo propio y mérito personal el erp capaco oe 
este neokantismo esterilizante, renaciendo al menos al realismo de la vi A 
diez años he vivido dentro del pensamiento kantiano lo he respi ono poor 
mósfera v ha sido a la vez mi casa y mi prisión Con gran ua ome ha pri- 
de la prisión kantiana y he escapado a su influjo atmosférico magn ki 
un kantiana sólo es posible evadirse o Es potih atirni ano beia ne 
ondo sí mismo, y luego, por digestión, renscer nuevo A 3 
pletas IV p25) CE., sobre Cohen. oc. VIII p.27. El texto vale por un juicio crítico 
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«sustancia» y de «función» entrevió la enorme importancia de la función 
del número, sobre todo en la física moderna. Es ver ad que la ciencia, 
junto a conceptos meramente empíricos (la materia, movimiento) y 
otros hipotéticos (átomo, éter), admite conceptos-limites que no pueden 
referirse a ningún contenido intuitivo; pero estos conceptos tienen una 
función indispensable para la construcción de la misma realidad intuida, 
Sin ser asimilables a propiedades de los objetos empíricos, son relaciones 
entre estos objetos, los cuales, a través del uso de aquéllos, se dejan 
reducir a forma sistemática. Tales conceptos de relación no son, desde 
luego, reales, pero tampoco puras formalidades vacías; son conceptos 
funcionales articulados en series, formando desde el comienzo la trama 
conceptual de los objetos de experiencia. La conceptualización científica 
es, por ello, la formación de instrumentos o medios—tales como «enti- 
dades», leyes físicas—en los que la realidad queda aprehendida y ar- 
ticulada; hay en ellos, por lo menos, la objetividad de las referencias 
y el poder concebirlos como elementos formales universales, de acuerdo 
con los supuestos de una filosofía trascendental. Sin embargo, la expe- 
riencia de que habla Cassirer no es distinta del pensamiento, sino otra 
dimensión del pensamiento mismo. No parece salir, pues, del círculo 
del trascendentalismo neokantiano. 

La exigencia de extender su investigación desde la ciencia a otras 
formas de la cultura, del arte, de la religión, llevó a Cassirer a examinar 
el fundamento común de estas formas: la expresión simbólica, La frlo 
sofía de las formas simbólicas es, por tanto, una filosofía crítica apli- 
cada: la «crítica de la razón» convertida en «crítica de la cultura». que 
comprende todas las funciones y actividades del espíritu. Cassirer em- 
plea aquí el término de «fenomenología», sea en sentido hegeliano de 
lógica, sea en sentido husserliano de exposición trascendental. Y combate 
la gnoscología objetivista, negando la existencia de esencias reales pura- 
mente exteriores; la función es la que crea el objeto, pues el concepto- 
función precede real e idealmente al objeto. «La filosofía de las formas 
simbólicas parte del presupuesto de que, si existe una definición de la 
naturaleza o ‘esencia’ del hombre, debe ser entendida sólo como defi- 
nición funcional y no sustancial» (Ensayo sobre el hombre p.107). El 
hombre es «animal simbólico». Su conocimiento sensible no es sólo re- 
ceptivo y práctico, sino que posee una actividad simbólica. Por ella. el 
lenguaje humano no es sólo emotivo, sino también enunciativo y simbó- 
lico, que designa los objetos a través de símbolos. Esta actividad espi- 
ritual crea, por tanto, un mundo de símbolos, que es el mundo de la 
cultura. De ahí que la unidad que liga todas las actividades del hombre 
y hace de él una persona no ha de buscarse en una hipotética sustancia 
metafísica que constituya el substrato de la psiché humana, sino en una 
«unidad funcional» que reúna y organice sus actividades simbólicas. 

Cassirer dedicó el último treintenio de su vida a estudiar estas acti- 
vidades simbólicas del mito, el lenguaje, el arte, etc. El mito se consti- 
tuye, según él, por la unión de un elemento artísticocreativa, que in- 
venta sentimentalmente las formas míticas, y de un elemento teórico, que 
funda la fe objetiva en dichas formas. La religión se basa sobre la acti- 
vidad mítica, pero aporta un elemento nuevo: el sentido de lo finito 
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y, por ello, de la individualidad humana. Típico es el tratamiento mítico 
de llos LOVE suo da Esso dara a da ae 
los mitos religiosos liga el análisis de los mitos políticos. Ambos se fun- 
darían en parecidas situaciones en que el hombre acomete empresas pe- 
ligrosas y de resultados inciertos, para los que se requieren esfuerzos 
excepcionales, surge entonces en la religión una magia elaborada y une 
mitología conectada con ella. Lo mismo acacce en el surgir de los mitos 
políticos. El conocimiento de estos mitos politicos es importante para 
la filosofía, por la fuerza invulnerable que suscitan. La actividad del 
lenguaje está más cercana a la ciencia; no ticne un origen exterior y em- 
pírico, sino que nace de una actividad que, en el intento de discernir lo 
esencial y cierto en la confusión de los datos sensibles, fija algunos nú- 
cleos conceptuales, expresándolos en forma simbólica. El arte es también 
estudiado en una línea simbólica, fundando una estética de tipo funcional. 

Influencia.—El neokantismo marburgense influyó en otros numero- 
sos pensadores de lengua germánica, llegando a formar escuela. Deben 
mencionarse los discípulos inmediatos de Coben, W. Kinker (1871-7), 
A. LIEBERT (1876-1946), director de los Kantstudien y autor de numero- 
sas obras en la línea neokantiana, y A. GÓRLAND (1869-1952), que trató 
de insertar en el neokantismo una filosofía de la religión. Asimismo, la 
interpretación ética del socialismo propuesta por Cohen y Natorp obtuvo 
diversos seguidores como F. STAUDINGER (1849-1921), el historiador 
C. VORLÁNDER (1860-1928), autor de una conocida Historia de la filo- 
sofía, y de un paralelo entre Kant y Marx, en que interpreta el marxismo 
en conexión necesaria con la gnoseologia neokantiana, así como el mar- 
xista E. BERNSTEIN (1850-1932), primer crítico de Marx en el espíritu 
de la doctrina kanuana. También influyó en la corriente de filosofía del 
Derecho iniciada por R. STAMMLER (1856-1938), quien desarrolló la doc- 
trina del derecho natural de tendencia formalista, o reducido a unos 
pocos principios formales de validez universal, siendo el resto de las 
normas jurídicas de contenido variable. 


ESCUELA DE BADEN O FILOSOFÍA DE LOS VALORES 


Dentro de la corriente neokantiana se destaca esta segunda 
dirección, llamada también escuela del sudoeste alemán o es- 
cuela de Baden. Se propone dilucidar, desde el punto de vista 
crítico, los problemas que el propio Kant y los de Marburgo 
habían desatendido o considerado sólo parcialmente: la esfera 
de la cultura humana objetiva, investigada por las ciencias del 
espíritu, las cuales poseen igual valor y dignidad que las cien- 
cias de la naturaleza. 

Se la llama también filosofía de los valores. Ciertamente, 


Windelband, fundador de esta escuela, no ha sido el primero 
en formular las nociones del valor. Al hablar sobre Nietzsche 
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hemos señalado que las primeras especulaciones aparecen en los 
economistas ingleses, aplicadas a los valores económicos y utili. 
tarios. La tendencia psicologista de Meinong, Ehrenfels y Otros 
desarrolló, a fines del pasado siglo, esta teoría utilitarista de 
los valores, definiendo el valor por «la desiderabilidad» de los 
objetos capaces de suscitar algún placer, como «sentimiento va- 
lorativo» conexo con la existencia de esos objetos placenteros 
y útiles. Y Nietzsche vulgarizó la concepción general de los 
valores en puro relativismo, afirmando la relatividad de todos 
ellos, dependientes de la sola voluntad del superhombre, crea- 
dor de valores. 

Contra esta tendencia viene a reaccionar Windelband, re- 
mitiéndose a Kant, quien había distinguido los valores «condi- 
cionados» que se dan en los objetos de las inclinaciones, del 
valor intrínseco y absoluto, llamado por él dignidad, cual se 
da en la ley moral y en el ser racional en cuanto portador del 
deber ser. Windelband, por lo demás, se inspira directamente 
en Lotze, que en breves sugerencias perfilaba la noción del va- 
lor en sí, independiente del placer empírico, como base de su 
concepción espiritualista”. El descubrimiento del reino de los 
valores tiene para Windelband ese sentido de superación de 
todo relativismo, pues el valor es lo que hace de las esferas 
de la cultura algo absoluto e intemporalmente válido. 

GUILLERMO WINDELBAND (1848-1915), fundador de 


esta corriente, pertenece, al menos por lo mejor de su produc- 
ción, a este siglo. 


Nació en Potsdam. Estudió en Jena, Berlín y Gotinga bajo la di- 
rección de Kuno Fischer y H. Lotze. Se doctoró en Leipzig con la tesis 
La certeza del conocimiento (1870). Fue sucesivamente profesor en Zu- 
rich (1876), Friburgo (1877), Estrasburgo (1882) y Heidelberg (1903). 
Como “otros neokantianos, su interés primero como escritor versó sobre 
los problemas históricos. Sus obras de historia de filosofía han ejercido 
fecunda influencia sobre la meditación filosófica europea en los últimos 
cincuenta años. Escribió una Historia de la filosofía moderna en co: 
nexión con la cultura general y las ciencias particulares (2 vols., Leipzig 
1878-80; 12% ed. 1928), Historia de la filosofía occidental en la anti 
gúedad (Munich 1888) y el conocido manual Lebrbuch der Geschichte 
der Philosophie (Leipzig 1892; 15.* ed., con adición del capítulo sobre 


7. WINDELBAND 
vil p5923) bo el A de la filosofía, tr. de F. Larrovo [México 1960], 


ción : vidualismo ilimitado de Nietzsche culmina en la afirma- 
ed ell todos los valores. Sólo la voluntad de poder del superhombre 
vismo es la abdicación de da y sanciona todo lo que se pone a su servicio EI relati 
los valores absolutos Den osotía y su muerte. Sólo puede ir viviendo como teoría 

y lo puso en la cúspide de la ni Lotze subrayó enérgicamente el concepto del valor 
miento en favor de una teoria de y Pe y la metafísica, se viene suscitando un movi 
tal». s valores como nueva especie de ciencia filosófica 
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siglo xx por H. Hemsoem 1957), en el cual es notable concepción 
la bistocia de le filosofia «por problemeso y no Enogrlicn eo oa 
nalidades. Según ésta, «la historia de la filosofía es el proceso a través 
del cual la humanidad europea ha fijado en conceptos científicos su 
concepción del mundo y de la historia (Introd. p.20). Al lado de su 
pragmática y permanente objetividad, impera en ella «una necesidad his- 
tórico-cultural que justifica el derecho histórico de las cambiantes doc- 
trinas»; es el factor histórico cultural según el cual los cambios socio- 
políticos, científicos, religiosos, estéticos, etc., determinan las mutaciones 
de los problemas. La historia filosófica, a la mancra de Hegel, es un 
proceso general en que cada filosofía surge como «autognosis de cada 
época» (ibid., p.13). Estas obras históricas, muy difundidas, han sido 
también divulgadas en lengua española *. 

Desde el punto de vista teórico, son fundamentales sus Práludien, 
colección de artículos y discursos (2 vols., Friburgo iB. 1884; 9.* ed., 
muy aumentada, Tubinga 1924). Escribió también Historia y ciencia de 
la naturaleza (Estrasburgo 1912), Le libertad del querer (1904), Princi- 
pios de Lógica (Tubinga 1912), Sobre igualdad e identidad (1910) y otra 
Introducción a la filosofía (1914), etc. 


Pensamiento filosófico.—Windelband anuncia en sus 
Preludios el renacimiento de la filosofía germánica por un re- 
torno crítico a la doctrina kantiana. Este retorno debe estar 
condicionado por una interpretación de aquel mundo histórico 
y cultural que Kant juzgaba indigno de una consideración ver- 
daderamente crítica. Mas la ciencia histórica, que debe perpe- 
tuar el recuerdo complexivo del género humano, necesita de 
un sistema de principios críticamente sólidos. Tales principios 
son los valores. Nuestro filósofo cree haber descubierto el ge- 
nuino significado del criticismo, implícito en los textos de Kant, 
en la filosofía de los valores. Y pronuncia que «la filosofía 
es la ciencia de los valores universales». Estos valores consti- 
tuyen su objeto; el carácter crítico señala su método. Para 
Kant, el objeto del conocimiento, lo que mide y determina su 
verdad, no es una realidad externa, de suyo inalcanzable, sino 
la regla intrínseca del conocimiento mismo. Por ello la tarea 
de la filosofía crítica consiste en preguntarse si hay una ciencia 
que tenga valor absoluto y necesario de verdad; si hay una 

Y TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Historia de la filosofia, tr. de F. LARROYO, 7 vols. (Mé. 
xica 1941-43, comprendiendo las tres obras históricas). Aparte, Historia general de ta 
hrtosofia, tt. de la 15° ed por F. Larroro (México 1960; es el Manual); Prelwdios 
filosdfiwos (México 1949). A 

Bibliografía: A HOFFMANN, Das Systemprogram der Pbilosopbie der Werte. Bine 
Wiirdigung der Axtolagie W Windelbands (Erfurt 1922), H. Rickert, W. Windelbend 
a 
We windetkand (Praga 1941), C Rosso, Figure e dottrine della filosofía dei valor 


(Turín 1949), P Rossi. Lo storicismo tedesco contemporaneo (Turín 1936); J. Com 
Wertwissenschaft, 3 vols (Stuttgart 1932), H OssoaNnE, Foundation of tbe phitosoptn 


of Value (Cambridge 1933) 
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moral, o sea, un querer y un obrar que tengan valor absoluto 
del bien; si hay un arte, es decir, un intuir y un sentir que 
posean un valor absoluto de belleza. En ninguna de estas tres 
partes la filosofía tiene como objeto propio los objetos particu- 
lares que constituyen el material empírico, sino solamente las 
normas a las cuales el pensamiento, el querer y el sentir pue- 
den ser válidos. Es decir, la filosofía no tiene por objeto juicios 
de hecho, sino juicios de valor que implican referencia nece- 
saria a la conciencia que juzga. ] 

Todo juicio valorativo es, en efecto, la reacción de un in- 
dividuo dotado de voluntad y sentimiento ante un determinado 
contenido representativo. Este contenido es producto de una 
necesidad natural o psicológica; pero la reacción expresada en 
el juicio de valor pretende una validez universal, en el sentido 
de que debe ser reconocido. Este deber ser significa una obli- 
gatoriedad o necesidad ¿deal (sollen), distinta de la necesidad 
natural (müssen). Dicha necesidad ideal constituye una con- 
ciencia normativa que la conciencia empírica encuentra en sí 
y a la cual debe conformarse. Es una conciencia ¿deal, y sus 
leyes no son leyes naturales, sino normas a las cuales dehen 
conformarse todas las valoraciones lógicas, éticas y estéticas. 
La «conciencia normante» es, por lo tanto, un sistema de nor- 
mas universalmente válidas: es «la medida ideal del valor de 
toda realidad empírica» (Práludien p.65). La realización de las 
normas en la conciencia empírica constituye la libertad, la cual 
puede, por ello, definirse como «la determinación de la con- 
ciencia empírica por parte de la conciencia normativa». 

Los juicios valorativos, o juicios críticos, se distinguen, 
pues, por su pretensión de validez absoluta del sentimiento del 
placer y del displacer, Excluido el sentimiento hedonista, re- 
sultan, por tanto, tres formas de juicio crítico: lógico, ético 
y estético, que dan lugar a las tres ciencias filosóficas funda- 
mentales, porque la filosofía es «la ciencia de la conciencia nor- 
mativa». La lógica, por consiguiente, es axiología: como hay 
normas éticas y estéticas, la adecuación a las cuales hace po- 
sible el bien y la belleza, así hay normas lógicas, por cuya 
adecuación se hace posible la verdad. No todo lo que es pen- 
sado es verdadero, sino sólo lo que debe ser pensado cs ver- 
dad. La psicología como disciplina empírica y la metafísica 
como conocimiento dogmático de las últimas bases de la rca- 
lidad son excluidas de la filosofía verdaderamente crítica. Aquí 
interviene la meditación de Windelband sobre la religión Esta 
considera la conciencia normativa como realidad trascendente, 
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como «lo divino» o «lo santo» en nosotros. «Lo santo es la 
conciencia normativa de lo verdadero, del bien y lo bello, vi- 
vida como realidad trascendente.» Pero al concebir la religión 
tal realidad metafísica con las categorías de sustancia, cansa y 
personalidad, como el Dios santo en que coinciden lo real y lo 
que debe ser o realización de todo ideal, mientras que la nece- 
sidad de liberación del sentimiento religioso las divide, vienen 
las dificultades insolubles de la teodicea respecto del problema 
del mal. En sus breves indicaciones sobre el tema religioso 
bajo la inspiración de Lotze, se trasluce su intento de estable- 
cer un Valor en sí, coincidente con el Absoluto. 

En el ensayo Historia y ciencia de la naturaleza, Windel- 
band delineó una teoría de la historia como órgano de la filo- 
sofía de los valores, esbozando la distinción entre ciencias na- 
turales y ciencias del espíritu. Las ciencias naturales intentan 
descubrir las leyes a que obedecen los hechos, y son, por ello, 
ciencias nomotéticas: las ciencias del espíritu o de la cultura 
tienen como objeto lo singular en su forma históricamente de- 
terminada, y son llamadas ciencias idiográficas. Las primeras 
generalizan los hechos como ejemplares típicos de una misma 
especie; las segundas son ciencias individualizantes que buscan 
la forma de lo particular en la vida del hombre o de los pue- 
blos, en el desarrollo de su lengua, su religión, su ordenación 
jurídica o sus producciones literarias y artísticas. A las ciencias 
nomotéticas pertenecen todas las ciencias de la naturaleza; a 
las idiográficas pertenecen las ciencias culturales e históricas. 
La distinción es más bien formal v metodológica, pues sobre 
un mismo objeto, como la vida orgánica, pueden dirigirse am- 
bos modos de consideración, y la ciencia nomotética puede 
adoptar un método idiográfico, desarrollando entonces una in- 
dagación histórica. v. gr.. estudiando la evolución de los orga- 
nismos en la tierra. Las ciencias idiográficas son esencialmente 
históricas. El momento histórico v el momento naturalista del 
saber humano no se dejan reducir, según Windelband, a una 
misma fuente. 

ENRIQUE RICKERT (1863-1936) es el continuador de 
Windelband y sistematizador de sus ideas. 


Nació en Danzig. Fue profesor en Friburgo desde 1894 a 1916, año 
en que fue llamado a Heidelberg para suceder a Windelband, repre- 
sentando también la tradición filosófica inaugurada por Zeller y Kuno 
Fischer, orientada preferentemente hacia p on de oe Su 
abundante producción filosófica sigue la dirección neokantiana de su 
maestro, desarrollando los grandes temas de éste. Comenzó su actividad 
literaria con las obras teóricas La definición (Friburgo 1888), El objeto 
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del conocimiento (Friburgo 1892). Sus obras más significativas, en que 
más de cerca expone su doctrina, son: Los límites de la formación de 
los conceptos cientificos. Una introducción lógica a las ciencias históricas 
(Tubinga 1896-1902), Problemas de la filosofia de la bistoria (1904), 
Ciencia de la cultura y ciencia de la naturaleza (Tubinga 1899), Sistema 
de Filosofía. Fundamentos (Tubinga 1921), Del sistema de los valores, 
en Logos IV (1913). Contra la filosofía vitalista tomó una posición po- 
lémica en Filosofía de la vida (Tubinga 1920). Escribió también Kant 
como filósofo de la nueva cultura (1924), Lógica del predicado y el pro- 
blema de la ontología (Heidelberg 1930), Problemas fundamentales de 
filosofía (Tubinga 1934), Inmediatez y significado (Tubinga 1939, colec- 
ción póstuma de ensayos)”. 


Los valores y las ciencias de la cultura.—En El ob- 
jeto del conocimiento toma ya una posición en favor de la 
teoría del valor desde la filosofía trascendental neokantíana. 
Rickert critica las interpretaciones del conocimiento como re- 
lación entre el sujeto y un objeto independiente de aquél, al 
que el conocimiento mismo debe conformarse. La representa- 
ción y la cosa representada son ambas contenidos de la con- 
ciencia, y su relación no es entre sujeto y realidad trascendente, 
sino entre dos objetos de pensamiento. El fundamento y la me- 
dida de la verdad del conocimiento no es, por tanto, la reali- 
dad externa. 

Conocer significa juzgar, aprobar o reprochar, es decir, re- 
conocer un valor, A diferencia de una valoración sensible e 
individual (v. gr., de un sentimiento de placer), el valor que 
es reconocido en el juicio debe valer para todos y en todos los 
tiempos. Se impone por una cierta necesidad o sentimiento de 
evidencia, que es necesidad ideal o imperativo cuya legitimi- 
dad se acepta conscientemente. En este imperativo o deber ser 
consiste la verdad del juicio. Lo que da al conocimiento el 
valor de verdad es, por lo tanto, el deber ser, la norma. Y el 
deber ser precede al ser; el juicio es verdadero no porque ex- 
presa lo que es, sino que algo es en virtud del juicio verdadero 
como expresión del deber ser. Este deber ser es trascendente 
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a toda conciencia empírica, porque es inherente E, 
en general, universal e impersonal, a la que E Pesca 
individual se remite al expresar un juicio válido. Dicha con- 
ciencia universal es no sólo lógica, sino también ética y estéti- 
ca. Todas las disciplinas filosóficas encuentran en ella su raíz 
ya que la filosofía tiene por objeto los valores y sus normas, 

Una parte más interesante en la filosofía de Rickert es la 
que se refiere a la distinción entre ciencias naturales y ciencias 
culturales, que ha tomado de Windelband y que él desarrolla 
largamente en Límites de la formación de los conceptos cienti- 
ficos y más aún en Ciencia cultural y ciencia natural. Comienza 
en esta obra señalando que todas las disciplinas empíricas no 
pertenecientes a las ciencias de la naturaleza han de llamarse 
«ciencia cultural». Ya Kant dejó sentado el concepto de la pri- 
mera, o ciencia natural, «al definir el concepto de la naturaleza 
como el de la existencia de las cosas en cuanto que es deter- 
minada según las leyes universales». Con ello «arruinó su pre- 
tensión de ser absoluta y redujo a relativa su legitimidad» *. 
Pero «las ciencias culturales no han conseguido hasta ahora ni 
siquiera acercarse a la fundamentación filosófica amplia a que 
las ciencias naturales han llegado», pues sólo aparecen rudi- 
mentos de las mismas en Hegel, quien se propuso fundar la 
concepción del universo sobre la vida histórica (ibid., p.12-13). 
Por eso Rickert quiere bosquejar el estatuto y fundamentación 
metodológica de la historia y, a través de ella, de la ciencia 
cultural en general. 

1) La primera nota distintiva se basa en la oposición en- 
tre naturaleza y espíritu; las disciplinas culturales son ciencias 
del espíritu. Por espíritu se significa todo lo psíquico. La psi- 
cología, que primero aparece como «ciencia fundamental del 
espíritu» (ibid., p.15), es relegada luego al tipo de ciencia na- 
tural porque estudia las leyes de la vida psíquica y por su mé- 
todo generalizador. Puede también llamarse «ciencia auxiliar 
de la historia» (p.56, 71). 

2) Otra nota distintiva esencial es por razón del método. 
En las ciencias naturales se sigue el «método naturalista», y en 
las culturales, el «método histórico», lo que no implica que 
todas las ciencias culturales sean históricas '. El método na- 
turalista es el método generalizador que procede por concep- 
tos y leyes universales. Lo que es individual y singular inte- 


10 Ciencia cultural y ciencia maturel, tt. de M. García MORENTE, p.9-10. 

n Ibid. p.24: «Culrura y ciencias de culture se refieren a todos los objetos de 
la ciencia de la religión, del derecho, de la historia, de la filología, de la economía a 
nacional, etc», es decir, a todas las ciencias del espíritu, par oposición a les ciencias 


de la nsturaleza, con excepción de la psicología, 
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resa a las ciencias naturales en cuanto cae bajo una ley univer- 
sal. En cambio, «el método histórico es individualizador». Las 
ciencias histórico-culturales no generalizan, no se preocupan de 
formar conceptos universales. «Quieren exponer la realidad en 
su individualidad» (ibid., p.57, 84). Los conceptos culturales 
son siempre individuales. Pero esta diferencia de método no 
implica siempre diversidad de objetivos. La misma realidad 
empírica puede ser considerada, según uno y otro punto de 
vista lógico, como naturaleza y como historia "°. 

3) La nota, por fin, más esencial de la ciencia cultural es 
la referencia a un valor. Los objetos culturales se constituyen 
«por referencia a los valores», mientras que los objetos natu- 
rales son ajenos a toda relación con los valores. Y al contrario, 
«si a un objeto cultural se retira el valor, queda reducido a 
mera naturaleza». De ahí: su famoso y repetido axioma: «De 
los valores puede decirse que ni son reales ni ideales, sino sólo 
que valen o no valen» (ibid., p.23) Mas si los valores no son 
realidades, ni físicas ni psíquicas, se enlazan, sin embargo, con 
las realidades. «Su esencia consiste en su vigencia, no en su 
facticidad.» Se dan dos modos de enlace: puede ir enlazado el 
valor a un objeto, que queda transformado en un biem; y pue- 
de ir unido al acto de un sujeto, de suerte que este acto se 
transforme en «avaloración». 

Las ciencias culturales han de definirse sólo por dicha re- 
ferencia a los valores, «Cultura designa la totalidad de los ob- 
jetos reales en que residen valores universalmente reconoci- 
dos» (ibid., p.30). Y el concepto de cultura hace posible la 
historia como ciencia, pues permite llevar a cabo una concep- 
tuación individualizadora que, de la mera diversidad, lleve a 
una «individualidad histórica». Pues hay dos formas de indi- 
vidualidad: la multitud homogénea de objetos individuales y 
aquellos individuos que en el curso de la civilización han con- 
tribuido a la promoción de valores. Sin ciertos valores en las 
grandes individualidades no habría ciencia de la historia. Por 
eso no todos los sucesos individuales suscitan el interés histó- 
rico, sino aquellos que tienen una particular importancia y sig- 
nificación. El historiador efectúa una selección, y el criterio 
de ella se determina por los valores que integran la civilización. 

n i , 
aora io pr Por t a ii La NE 
dad se hace naturaleza cuando la consideramos con referencia e lo universal, se hace 
Arata 1o conaideramos con referencia a lo individual». Lo mismo en Limites 

de concepto cientifico (3.2 ed 1913) p.224: «Es naturaleza sı la con 


he 09 respecto a lo universal, y se convierte en historia si la consideramos Con 
respecto a lo particular y a lo individual». 
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El procedimiento histórico es una continua referencia al valor; 
lo que no tiene valor es insignificante históricamente y se sban- 
dona. El valor es presupuesto por la historia misma, que no 
lo crea, sino que se limita a reconocer los hechos donde el va- 
lor resplandece. Los valores trascienden la historia, en la cual, 
sin embargo, se realizan. Por eso constituyen la guía y orienta- 
ción de nuestro juicio. 

Todavía en el ensayo publicado en Logos distingue Rickert 
tres esferas de la realidad. Esta se reparte en «reino de los va- 
lores», los cuales valen (gelten), pero no existen o no pertene- 
cen a lo existencial; el «mundo de la realidad», objeto de la 
ciencia, y el «reino del sentido» (Sinn) o de la significación. 
Porque la filosofía debe mostrar la relación entre el mundo de 
la realidad v el reino de los valores. Esta relación es el acto de 
valorar, que expresa el sentido del valor y constituye esa esfe- 
ra intermedia. 

En el Sistema de filosofía, además de ampliar estos supues- 
tos, ensaya Rickert una complicada clasificación de los valores. 
Se dan seis esferas de valor: la lógica, o dominio del valor de 
verdad: la estética, o del valor de belleza; la mistica, dominio 
de la santidad impersonal; la ética, de la moralidad; la eróti- 
ca, dominio de la felicidad; la filosofía religiosa, de la santidad 
personal. A cada uno de estos dominios corresponde un bien: 
la ciencia, el arte, el Uno-Todo, la comunidad de libres perso- 
nas, comunidad de amor, mundo de lo divino. Las actitudes 
correlativas son: juicio, intuición, adoración, acción autónoma, 
unificación, piedad. De ahí resultan seis concepciones del mun- 
do: intelectualismo, esteticismo, misticismo, moralismo, eude- 
monismo, teísmo o politeísmo. De lo artificioso de esta clasi- 
ficación se defiende Rickert alegando que se trata de un asiste- 
ma abierto» o marco suprahistórico en que vienen a insertarse 
las diversas producciones de cada ideal. 

La reflexión de Rickert sobre el problema de la «avalora- 
ción», o relación entre la realidad y el valor, representa a la 
vez una dura crítica contra el pragmatismo y vitalismo de Ja- 
mes, Nietzsche, Simmel, Dilthey, Bergson y otros, con los cua- 
les polemiza en su ensayo Filosofía de la vida. El pragmatismo 
no reconoce el carácter absoluto de los valores; y la filosofía 
de la vida llega sólo a conceder a la vida el valor supremo. 
Frente a ellos, acentúa Rickert la superioridad de la cultura 
objetiva, la necesaria sumisión de los valores vitales e inferio- 
res a los valores espirituales y superiores. Justamente, el tema 
de la relación entre realidad y valor, o entre lo relativo o con- 
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tingente y lo absoluto, constituye para él el problema de una 
posible metafísica. Como trascendentes a la realidad material 
y mental, los valores son absolutos, y la subordinación de la 
realidad al valor hace necesaria una indagación del sentido de 
la misma con respecto a aquel reino trascendente. 


Influencia.—La filosofía de los valores obtuvo en Alemania nume- 
rosos seguidores, que la cultivaron en diversas direcciones y en combina- 
ción con otras corrientes. Debe mencionarse Bruno BaucH (1877-1942), 
discípulo de Windelband y Rickert, que se habilitó después con Vaihin- 
ger en Halle. Sus obras principales son una monografía sobre Kant 
(Berlín 1917) y la obra sistemática sobre el tema gnoseológico y de los 
valores, Verdad, valor y realidad (Leipzig 1923). En ésta ensaya una 
síntesis total de teoría y praxis, de ciencia y mundo de los valores. 
Bauch ocupa una posición particular entre los neokantianos, en cuanto 
que construye una interpretación del pensamiento kantiano con motivos 
del idealismo hegeliano y adaptándola a la doctrina de los valores. 

Como principal seguidor destaca Huco MUNSTENBERG (1863-1916), 
natural de Dantzig. Estudió Medicina en Ginebra y Leipzig, donde reci- 
bió la influencia de Wundt, y se habilitó en Filosofía en Friburgo, don- 
de trabó estrecha amistad con Rickert. En 1892 fue llamado a la Uni- 
versidad americana de Harvard, donde fundó un famoso Instituto de 
psicología experimental y enseñó esa disciplina. Retornó dos veces a su 
patria, estableciéndose al final en Berlín, donde fundó, en 1908, el 
Amerika-Institut. Como psicólogo escribió numerosas obras desarrollando 
diversos aspectos experimentales, como la psicología económica y psico- 
tecnia. Su obra fundamental como filósofo fue una Filosofia de los va 
lores (Leipzig 1908). En ella ensaya una síntesis de la teoría de los 
valores y el idealismo de Fichte. La esencia del valor sería determinada 
por la voluntad pura. Se da un acto fundamental mediante el cual la 
voluntad afirma la existencia del mundo independientemente de la con- 
ciencia. Esta acción originaria es la que da sentido eterno a nuestro exis- 
tir y a nuestra vida. Los valores son, pues, resultado de una acción libre 
de afirmación, pero a la vez se establecen como independientes y jerár- 
quicamente organizados. 

Minstenberg lega a construir un sistema complicado de valores del 
que resultan veinticuatro tipos de valor. Son agrupados en dos grandes 
clases: valores inmediatos o vitales y valores creados o culturales; y 
ambas son clasificadas en la triple esfera del objeto, del sujeto y de las 
relaciones entre ambos, con múltiples divisiones y subdivisiones. Todo 
Ss sistema de valores se resuelve en una unidad suprema, que es el Abso- 
uto, como producto de una «voluntad de valor». El sistema de valores 
es, por tanto, de validez absoluta. La obra de Miinstenberg tuvo una 


larga difusión, contribuyendo a una general afirmación de la filosofía de 
los valores. 


L dot influencia de la escuela de Baden debe verse, sin embargo, 
en las sucesivas filosofías que reasumen la especulación sobre los valo- 
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res, a comenzar por la de Scheler, de N. Hartmann, la 

los empiristas, los idealistas y la neoescoléstica con su proclamación de 
los valores intrínsecos. La visión de un reino de valores mantiene su 
vigencia en el mundo actual. 


CAPITULO III 
El historicismo 


Introducción a la corriente historicista. —Esta tercera 
rama que hemos señalado como derivada remotamente del neo- 
kantismo alemán, encabezada por Simmel y Dilthey, ofrece una 
fisonomía muy compleja y una riqueza multiforme de pensa- 
miento que desborda netamente la corriente neokantiana. Tie- 
ne suficiente personalidad para que a ella dediquemos un ca- 
pítulo entero. 

La filosofía de los valores. con su distinción entre las cien- 
cias de la naturaleza y las ciencias del espíritu, había situado 
en lugar privilegiado dentro de éstas a la ciencia histórica. El 
orgulloso florecimiento de las disciplinas históricas en Alema- 
nia centraba ya especial interés sobre los problemas de la his- 
toria v sobre el estatuto filosófico de la historia como ciencia. 
El mismo problema que Kant se planteó respecto de la ciencia 
natural, surgía ahora respecto de la ciencia histórica, que pa- 
recía haber alcanzado el rango de un saber auténtico y plena- 
mente válido. Se trataba de elevarse desde las ciencias histó- 
ricas meramente empíricas a la fundamentación crítica de las 
mismas, a su valor y sentido en el marco de la filosofía. El gru- 
po de pensadores que aquí se recensionan plantean este proble- 
ma crítico-gnoseológico de un modo preferente sobre la histo- 
ria bajo una cierta inspiración kantiana y ligados de algún 
modo al renacimiento del kantismo. Dilthev, fundador y prin- 
cipal representante de esta corriente, pretendió incluso esta- 
blecer una «crítica de la razón histórica». 

La especulación de estos autores da inicio a la corriente 
que designamos como el historicismo. Tal designación no equi- 
vale simplemente a una «filosofía de la historia», la cual signi- 
fica una propia visión de la historia, una explicación de los 
hechos históricos según causas y leyes determinadas. Numerosos 
son los sistemas que han tenido su peculiar filosofía de la histo- 
ria, que han explicado el acontecer histórico y sus leves, sea 
por principios trascendentes y providencialistas (San Agustín, 
Santo Tomás, Bossuet), sea por los principios inmanentes del 
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racionalismo, del idealismo, del evolucionismo progresista, etc, 
El historicismo, en cambio (nombre aplicado por primera vez 
por K. Werner en 1881 a la filosofía de la historia de Vico), 
designa un conjunto de corrientes de diversa índole que coin- 
ciden en subravar el papel decisivo desempeñado por el carác- 
ter histórico—o la llamada historicidad —del hombre y en oca- 
siones de la naturaleza. Se refleja bien en la célebre sentencia 
de Dilthey de que la naturaleza humana no puede captarse por 
introspección, sino «lo que sea el hombre sólo se sabe por la 
historia» (Was der Mensch sei, erfährt er nur durch die Ges- 
chichte). Y aún en sentido más fuerte lo expresó Ortega y 
Gasset: Que el hombre no tiene propiamente naturaleza, sino 
historia. Y ya Renán formulaba una profesión de fe historicis- 
ta en su L'Avenir de la science: «La historia es la forma nece- 
saria de la ciencia de todo lo que llega a ser», como la ciencia 
del espíritu humano es la historia del espíritu humano. 

El historicismo implica, por tanto, una comprensión del 
hombre en la historia y por la historia, como si la vida huma- 
na sólo a través de la historia pudiera esclarecerse. Ya decía 
Windelband que «la historicidad se concibe como un ‘modus’ 
ontológico fundamental de la esencia humana que conmueve 
dramáticamente la existencia entera» '. Toda la vida de la hu- 
manidad, con sus ideologías, sus instituciones y estructuras, 
habría de comprenderse en función de la historia y según una 
perspectiva histórica. En tal sentido, representan un radical 
historicismo tanto el idealismo de Hegel, para quien los acon- 
tecimientos y etapas de la historia realizan de un modo nece- 
sario los momentos de la dialéctica del espíritu en una justifica- 
ción panlogística de los eventos y de los personajes históricos, 
como la dialéctica inversa del materialismo histórico de Marx, 
que hace dependientes históricamente de las estructuras econó- 
micas o relaciones de producción no sólo las ideologías, sino 
también la conciencia misma del hombre y su libertad. De ahí 
puede entreverse cuán diversas pueden ser las formas de histo- 
ricismo según los diversos modos de dar un valor absoluto a 
la categoría histórica. Hay un historicismo antropológico, que 
adscribe la historicidad al hombre y sus producciones bajo la 
influencia de las ciencias del espíritu, y un historicismo cosmo- 
lógico que, bajo la influencia del evolucionismo, extiende la 
gregoria de lo histórico al mundo entero. Lo mismo que cabe 

ismo gnoseológico, ontológico, o un historicis- 


1 Historia general de la filosofla (México 1960) p.635. 
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mo positivista, o espiritualista y religioso como en muches es- 
feras de la teología actual. 
El grupo específico del historicismo alemán, de que aquí se 
la, ocupa un puesto intermedio entre las dos tendencies de 
la época, el.idealismo trascendental y el positivismo. Por su 
vinculación al neokantismo, surge en reacción al materialismo 
positivista como exigencia de dar a las ciencias del espíritu un 
ento apriórico de validez absoluta; y, de otra parte, se 
orienta hacia el relativismo, pues todo historicismo lleva un 
fondo relativista, ya que las culturas y valores todos se relati- 
vizan según los procesos y cambios de la historia, de la que de- 
penden. Además, estos pensadores cuidaron de insertar su his- 
toricismo en el marco de una filosofía de la vida como fenó- 
meno total que permite comprender la función de lo histórico. 
De ahí que diversos historiadores los incluyan, con razón, en la 
corriente de las filosofías de la vida. Prevalece, sin embargo, la 
consideración de los mismos desde la perspectiva historicista. 
JORGE SIMMEL (1858-1918), filósofo contemporáneo casi 
con Dilthey en su vida y en llevar el problema de la historia 
al terreno del kantismo en conexión a la filosofía de la vida, 
fue además eminente en las doctrinas ético-sociales y en la in- 
vestigación histórica. 


Nació en Berlín y se formó en su Universidad. Desde 1884 enseñó 
como docente privado en la misma Universidad de Berlín, y de 1898 
a 1914 fue profesor extraordinario en ella. Sólo en 1914, cuatro años an- 
tes de su muerte. llegó a ser profesor titular en la Universidad de Es- 
trasburgo. Su carrera universitaria no fue, pues, afortunsda, viéndose 
largamente obstaculizada, sea por su origen judío, y, aunque bautizado, 
no llegó a adherirse a ninguna confesión religiosa, sca porque su penss- 
miento era demasiado vario y poco sistemático, apareciendo a muchos 
como «dilettante». 

En cambio, su rica producción en ensayos filosóficos obtuvo un am- 
plio reconocimiento posterior. Escribió un primer ensayo Sobre la dife- 
renciación social (Leipzig 1890) y en seguida sus dos obras fundamente- 
les: Introducción a las ciencias morales (2 vols., Berlín 1892) y Los pro- 
blemas de la filosofía de la historia (Leipzig 1892). Su pensamiento teó- 
rico lo desarrolló más tarde en Problemas fundamentales de la filosofía 
(Leipzig 1910), en la colección de ensayos Cultura filosófica (Leipzig 
1911), en La intuición de la vida (Munich 1918), y de nuevo sobre le 
historia, De la esencia de la comprensión histórica (Berlín 1918). Su doc- 
trina social la expuso principalmente en Cuestiones sobre sociología 
(Berlín 1917). Su pensamiento lo respaldaba asimismo en los trabajos 
históricos sobre Kant (Leipzig 1903), Schopenhauer y Nietzsche (Leipzig 
1906), Kant y Goethe (1916). Sobre la situación espiritual, en los años 
de la guerra, publicó La guerra y la decisión espiritual (Munich 1917). 
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icto de la civilización moderna (1918). Se interesó también sobre 
a en los ensayos La religión (Frankfurt 1906) y Filosofía 
de la religión (1911), con otros trabajos sobre arte, cultura, etc. ? 


Pensamiento filosófico.—La filosofía de Simmel en su primera épo- 
ca puede considerarse como un desarrollo personal del criticismo kan- 
tiano combinado con el vitalismo de tendencia relativista. De Kant acep- 
ta el principio trascendental a priori en el proceso del conocimiento, 
Pero en sus análisis de Introducción a las ciencias morales interpreta en 
sentido psicológico las formas aprióricas kantianas. Las ciencias morales 
se fundan en el concepto del deber ser, análogo al de los neokantianos. 
El deber ser es un modo del pensamiento, una categoría originaria, como 
el ser y el representar. Pero este deber ser no es el puro imperativo 
formal de Kant, que no prescribe ninguna acción particular, sino que tie- 
ne siempre conexión con un contenido psicológico particular. El deber 
ser vive y actúa en la conciencia empírica y en relación con el contenido 
psicológico de la misma. No existe, por tanto, una conciencia normativa 
separada de la conciencia empírica, sino que se unen en el horizonte de 
la vida concreta humana. Así, no se puede hablar de la libertad si no es 
en el ámbito de la relación entre la voluntad y los objetos de la expe- 
riencia. Y como el puro pensamiento lógico encuentra su significación 
y su valor solamente en su acuerdo con los contenidos psíquicos, así 
también la voluntad sería una función vacía si no fuera experimentada 
y sentida a través de los cambios que se verifican en el mundo. 

Esta influencia del yo psicológico, que condiciona el conocimiento del 
mundo circundante haciéndolo relativo a la constitución del sujeto, se 
acentúa aún más, como aparece en un artículo de 1895 Sobre la doctrina 
de la selección y la teoría del conocimiento. No es posible reflejar fiel- 
mente las cosas, y la naturaleza se nos aparece como creación del sujeto; 
de ahí que la validez de los conocimientos, no pudiendo se controlada 
sobre la realidad en sí, debe buscarse en su capacidad para favorecer el 
desarrollo vital. Simmel anticipa así antes que W. James un criterio prag- 
matista de la verdad. En el curso de la evolución se produce una selec- 
ción de verdades aceptadas, que sobreviven en cuanto favorecen a los 


2 TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Problemas fundamentales de la filosofía (Madrid 1946); 
La religión (Madrid 1912), Problemas de filosofía de la historia (1950); Scbopenbuuer 
Y Nietzsche (Madrid 1915), Sociología. Estudios sobre las formas de socialización (Rue- 
nos Aires 1939), Intuición de la vida. Cuatro capitulos de metafísica (1950), Cultura 
filosófica (1936). 
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individuos que les siguen respecto de otros, cuyos principios ipi 
tinto, mila o mociros. La wedal viie 0d o lil ca T 
de la especie. 

En los primeros años del nuevo siglo, con la superación del positi- 
vismo evolucionista y una mayor documentación en la doctrina kantisna 
con su estudio sobre Kant, Simmel se aleja en parte de sus posiciones 
relativistas, que se convierten cada vez más en un reconocimiento de lo 
que hay de permanente, de objetivo y categórico en la vida humana. Ello 
aparece sobre todo en Los problemas fundamentales de la filosofía, dom- 
de viene a admitir, al lado de la existencia física y psíquica, un «reino 
de contenidos ideales o un «tercer reino», semejante al «reino de los 
fines de Kant», en el cual los seres racionales están sometidos a leyes 
universales y cuyo criterio de valoración es objetivo. Admite entonces una 
ética normativa como una necesidad que no es una ley natural ni un 
deseo, sino un deber ser, «subordinado, como el ser, a una lógica par- 
ticular que es asimismo transubjetivas. Pero este deber ser no va diri- 
gido al obrar del hombre, sino a su ser; cuando el ser del hombre es 
bueno, como una cualidad que se hace sentir en la voluntad bien dis- 
puesta, cl obrar bien seguirá espontáneamente. También su Sociología, 
que es en el fondo un estudio sobre elas formas de socialización», o la 
ciencia que averigua, por medio de uns abstracción artificial, las formas 
de relaciones sociales en su multiplicidad indefinida, constituye un paso 
más hacia el reconocimiento de un reino objetivo de valores, o mejor, un 
conjunto de exigencias dirigidas a la personalidad, al ser del hambre. 

Pero el pensamiento de Simmel no es sistemático y conserva siempre 
un residuo de mentalidad relativista. Sus obras siguientes, como Cultura 
filosófica y La intuición de la vids, están cada vez más dominadas por el 
relativismo vitalista. La vida, que es creadora de la cultura y de todas 
las formas del espíritu objetivo, tiende a identificarse con un impulso 
de totalidad, con un ímpetu que no se satisface jamás consigo mismo y 
que aspira a ir más allá de sí, a trascenderse. En la vida se despliegan 
necesariamente las oposiciones, mas la vida misma, en su totalidad, las 
supera y las contiene, por ser tedencia a superarse en la totalidad omni- 
comprensiva de un vivir místicamente entendido. La filosofía, encerrada 
en el círculo de la vida, no se sustrae a las exigencias dispares y con- 
flictos, de los que nacen las crisis de la civilización y que constituyen la 
condición de la vida misma. Filósofo es, para Simmel, «quien tiene un 
órgano sensible y reacciona ante la totalidad del ser». No es la filosofía 
un saber objetivo, pero entre la objetividad del pensamiento lógico y la 
subjetividad individual admite Simmel los diversos tipos de espirituali- 
dad humana, que se manifiestan en los diversos modos de concepción del 
mundo. Es una universalidad que implica una reacción individual. La 
filosofía refleja estos tipos de espiritualidad humana, que Simmel tiende 
a caracterizar, en su obra Schopenhauer y Nietzsche, en estos dos pen- 
sadores como dos tipos opuestos de filosofía, consistentes en la negación 
y en la afirmación del valor de la vida. Su unidad no consiste en uns 
teoría, sino en la experiencia viviente del alma, que oscila desde la 
desesperación de la vida hasta la alegría de la misma. 
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La consecuencia de esta concepción es que no existen verdades abso- 
lutas: la vida crea y destruye las verdades en que se manifiesta en cada 
situación histórica. Así, continuamente aparece en la obra de Simmel, 
junto a la exigencia relativista y vitalista, la exigencia de lo absoluto. 

Simmel planteó por primera vez el problema de la historia en los 
términos del criticismo kantiano en su obra Los problemas de la filo- 
sofía de la historia. Como Kant había planteado el problema de la posi- 
bilidad de la ciencia natural, así él plantea el de la posibilidad de la 
ciencia histórica. Y pretende aplicar su particular apriorismo a la inves- 
tigación histórica, por analogía con la distinción kantiana entre fenómeno 
y noúmeno. Como en las ciencias naturales los datos de la sensibilidad 
son revestidos por las formas a priori, así en las ciencias históricas se 
da un material múltiple de experiencia, los hechos y sucesos psíquicos, 
y unos elementos a priori (el «apriori histórico») que permiten coorde- 
nar el disperso material documentario en la construcción de la imagen 
teórica que llamamos «la historia» como ciencia’. Tal imagen está con- 
dicionada por el sujeto que estudia los hechos, esto es, desde la diversa 
perspectiva en que se coloca y sus puntos particulares de valoración, De 
este modo, no resulta una sola imagen de realidad objetiva, sino que la 
realidad histórica puede ser interpretada según diversas categorías y dar 
lugar a varias visiones historiográficas. Simmel niega, por esta razón, que 
existan leyes determinantes de la realidad histórica. Y por lo mismo com- 
bate la ley del progreso en el devenir histórico, que implicaría un subs- 
trato único de los acontecimientos y un supuesto metafísico extraño a la 
consideración histórica. Tal crítica del concepto del progreso, imperante 
en las filosofías del pasado siglo, es renovada por otros historicistas ale- 
manes, 

Simmel se interesó también de una manera particular por la religión 
y el sentimiento religioso en sus dos ensayos dedicados a este tema. La 
religión se inserta también en la vida, y es un tipo de vida particular. 
diverso de los de vida teórica, práctica y artística. Y es entendida como 
una comprensión general de la vida. «La religión es una totalidad del 
mundo coordinando sus otras prácticas y teóricas totalidades.» Nace de 
«las necesidades de completarse de la existencia fragmentaria, necesidades 
de reconciliación de las contradicciones del hombre y de los hombres». 
necesidades de justicia y de unidad. Todo ello nutre las especulaciones 
trascendentes *. Para que se tenga una religión objetiva es necesario un 
contenido además del sentimiento subjetivo; pero este contenido no cs 
específico. La actitud religiosa se construye también con formas a priori, 
cuales son las nociones de fe, de pecado, de redención, del entero conte- 
nido del mundo religiosamente sentido. 

Por otra parte, «las categorías religiosas están formadas y penetradas 


> Los problemas de la filosofia de la historia p40: «Todo conocimiento es la tras- 
lación del dato inmediato a un nuevo lenguaje, que tiene formas, categorías y exigen 
clas propias. Cuando los hechos, internos como externos, se convierten en ciencia. 
nar ) responder a preguntas que no tienen cabida en la realidad de sus datos origi- 

os...; éstos reciben un orden en profundidad y perspectiva, una acentuación de 
¡in A un complejo de relaciones con valores e ideas que vienen como 4 
propa leal y delinean una imagen mueva que tlene su proplo cerácter y su 


* La religión, vers. esp. (Madrid 1912), p.12-13. 
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de relaciones sociales» (ibid., p.30). La actitud existente entre el indivi 
duo y Dios es la misma que la existente entre él y la colectividad social. 
Por ello, «la divinidad aparece como absolutización de la unidad socio- 
lógica» y de los fenómenos sociales en general (p.89), pues la unidad 
del grupo se inclina a revestirse en forma de trascendencia y adornarse 
con valores de sentimiento religioso. La concepción de Simmel es, pues, 
obviamente negativa respecto de la realidad de Dios trascendente y sólo 
se cierra en una religiosidad de sentimiento inmanente, suscitedo por un 
sentido profundo de la vida total y de la trascendencia sociológica. Pues 
«a Dios se ha designado como la coincidentia oppositorum». Y el senti- 
miento religioso «es plenamente independiente de las opiniones sobre 
R ONE A O E a d 
p-102). 


GUILLERMO DILTHEY (1833-1911)* figura como el 
fundador y principal representante del movimiento historicista 
alemán, que llevó a una mayor profundización del problema de 


la historia. 


Nació en Biebrich (Renania), hijo de un pastor de la Iglesia protes- 
tante. Estudió en la Universidad de Berlín, donde en 1865 era ya do 
cente privado de Filosofía. Fue sucesivamente profesor en Basilea (1867), 
Kiel (1868), Breslau (1871), hasta ser llamado de nuevo, en 1882, a Ber- 
lín como sucesor de Lotze en la cátedra de Historia de la filosofía. 
Tuvo la fortuna de ser contemporáneo de las mayores celebridades entre 
los historiadores alemanes que brillaban en Berlín, como Mommsen, 
Burckardt, Zeller y otros muchos filólogos y etnólogos, a quienes él alaba 
como constituyendo «la escuela histórica» y que elevaron esta ciencia 
al grado de saber autónomo. Y él mismo fue, ante todo, un historiador 
que trabajó durante toda su vida en una historia universal de espíritu 
europeo. De ella son fragmentos los estudios Vida de Schleiermacher 


* Bibliografía: G Misa, Von Leben und Gedankenkreis W. Diltbeys (Eranc- 
for 1947). lo. Lebensphilosopbie uad Phinomenologie (Leipzig Balin 1931; estudio 
sobre Dilthey, Husserl y Heidegger? L LaNnDGRERE, Diltbeys Tbeorie der Gelstesiis- 
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J. ORTEGA Y GASSET. Guillermo Diltber y la sdea de la vida (Madrid 1933, en Obras 
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(Berlín 1867-70), sobre el Renacimiento y la Reforma en Concepción del 
mundo y análisis del hombre en los siglos XV y XVI (1891-1900), sobre 
Los escritos juveniles de Hegel y el idealismo alemán (1905), sobre el 
Romanticismo en Das Erlebnis und die Dichtung (Leipzig 1905), sobre 
otros numerosos escritores y poetas alemanas y sobre la estética moderna 
en Las tres épocas de la estética moderna (1892). Con estos y otros es- 
critos menores que publicaba casi siempre en las revistas «Philosophische 
Monatshefte» y en los «Archivs» de la Academia de Prusia y de Historia 
de filosofía, adquirió un enorme bagaje de formación cultural del que 
alimentaba su especulación filosófica. 

Simultaneando con los estudios de investigación histórica iba elabo- 
rando su pensamiento teórico. Se inicia con el trabajo de habilitación 
Versuch einer Analyse des moralischen Bewusstseins (Berlín 1864) y la 
obra básica, Einleitung in die Geisteswissenschaften (Leipzig 1883). Otras 
obras principales son Ideen einer beschreibende und Zergliedernde Psy- 
chologie (Berlín 1894), Beitráge zum Studium der Individualität (1896), 
Studien zur Grundlegung der Geisteswissenschaften (1905), Das Wesen 
der Philosophie (1907), Der Aufbau der geschichtlichen Welt (1910), 
Die Typen der Weltanschauung (1911), con otros numerosos esbozos 
fragmentarios, cartas y escritos póstumos que forman el abigarrado Corpus 
diltheyano *. 


Carácter de su obra y pensamiento.—Dilthey se en- 
cuadra en la corriente general del neokantismo alemán. Con- 
temporáneo de los pensadores neokantianos antes descritos, y 
en parte anterior a muchos de ellos, a todos los sobrepasa en 
originalidad. Se había formado en el clima del neokantismo y 
él mismo promovió la edición académica de las obras de Kant. 
Por entonces, dice, se reconocía la superioridad del análisis 
kantiano. De Kant asumió la exigencia de la validez universal 
del saber mediante determinaciones axiológicas y normas de 
obrar según fines de validez universal. Se sentía vinculado a 
la filosofía trascendental y a su principio apriórico de la auto- 
nomía de la conciencia, y trató de completar su obra con una 
gnoseología de las ciencias del espíritu, con una «crítica de la 
razón histórica» paralela a la crítica kantiana. Esa crítica de 


s razón histórica es lo que propone como plan de toda su obra 
comienzo de su Introducción y lo reitera más veces. 


3 Eniciones: Gesammelt, ingl 
Srutigart. Gotinga 1966), Los olimera 12 vols. ¿Leipzig-Berlín 1914-1936, ed. 6% 


i Poa ,,3, 7, 8 contienen las obras teóricas más 
importantes. s o s teoric: 
derhoek und es de esa edición de B, G Teubner, en vols. 13.17 en Var- 


nos Aires 1944); 
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Pero a la vez se sentía ligado al positivismo que dominaba 
en su época. La suya debe ser una filosofía de la realidad his- 
tórica y de la vida en general. Y el método de la investigación 
histórica debe ser esencialmente individualizante. La actividad 
historiográfica requiere una «fundación filosófica» que la es- 
cuela histórica no había llevado a cabo; mas tal fundación no 
debe ser apriorística, sino basarse en la experiencia concreta. 
Coincide, por ello, con el positivismo en rechazar la metafísi- 
ca, apelando siempre a la experiencia, a una comprensión de 
la realidad entera y al deseo de fundar su validez y de asegu- 
rar el conocimiento objetivo de la misma. Sobre esa base em- 
pírica, mas no empirista, quiere fundar Dilthey su filosofar de 
la realidad histórica. La influencia de Hegel es también en él 
poderosa, pues su dedicación a las ciencias del espíritu y en 
especial a la Historia se inserta en la línea que procede de 
Hegel y se enlaza con Windelband y Rickert. Su religiosidad 
meramente naturalista se inspiró fuertemente en Schleierma- 
cher, a quien proclama «el pregonero de una nueva religiosi- 
dad». «En él—dice—se realizó la gran experiencia (Erlebnis) 
de una religiosidad que surge de nuestra relación con el uni- 
verso» ê. Debió de ser la determinante de su alejamiento de su 
primera fe cristiana, pues en cartas de juventud manifiesta su 
repugnancia y aversión al dogma del más allá y de lo supra- 
sensible, así como a «los conceptos dualistas-trascendentes del 
cristianismo», que ya le resultaban inconcebibles. 

La obra y la filosofía de Dilthey tienen un carácter frag- 
mentario y asistemático. Ello está de acuerdo con el propio fi- 
lósofo, que rechaza todo sistema y prefería decididamente la 
actitud inquisitiva a la pretensión constructiva que muestran 
los grandes sistemas metafísicos. Es lo que aparece en la com- 
posición de sus escritos, como lo ha mostrado abundantemente 
el editor de sus Obras completas B. Groethuysen ”. Ya en la 
publicación de la primera obra básica, Introducción a las cien- 
cias del espíritu, Dilthey anunciaba un segundo volumen como 
«Fundamentación gnoseológica de las ciencias del espíritu». 
A lo largo de los años siguientes fue acumulando esbozos y 
fragmentos para esta obra definitiva. Al menos siete veces apa- 


í CX ichas cartas 
$ Leben Schlerermachers | (Berlín 1867) p. XXIII. Véanse textos de dicha j 
de? jóven. Dilthey en’ o F. BoLnow, Dilthey Eine Einführung in seine Philosophie 
(Stuttgart 21955) p 16-17 a 
i 5 CROENRNEFN: Prologos a Jos distintos volúmenes de los Gesammelte e 
en particular al tomo VIT La confusión la ha uumentado el traductor cando E 
con su distribución más arbitraria de la versión de les obras principal A den E 
orden original de la edición Alemana omnee en or d n aM eE a 
Ático, para dar la impresión que Di t tema 
de ila y cada una de las ciencias del espíritu. Sus prólogos a los diversos tomos 


aclaran, sin embargo, este orden. 
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rece en estas varias redacciones el mismo título: «Introducción 
a las ciencias del espíritu» o «Crítica de la razón histórica». 
En las laboriosas indagaciones de Dilthey para llegar a una tal 
«Fundamentación» de las ciencias del espíritu o ciencias de la 
historia y la cultura, se le presentaban numerosos problemas. 
Primero apareció una fundamentación básica en la psicología, 
cuya estructura especial era necesario determinar. El problema 
se retrotraía así a la Erlebnis o experiencia original de la con- 
ciencia histórica, luego a la hermenéutica y método de com- 
prensión de sus objetos, a la estructura de los conceptos bási- 
cos... hasta llegar a la monografía central de La construcción 
del mundo histórico, precedida de «estudios» preparatorios 
para esta Grundlegung de las ciencias del espíritu y numerosas 
adiciones a la misma. Se puede decir, observa Groethuysen, 
que tan múltiples estudios preparatorios, redacciones y esbo- 
zos vienen a constituir ese segundo volumen que debía deter- 
minar la estructura fundamental de las ciencias del espíritu y 
del mundo histórico y que nunca llegó a publicarse. La dis- 
persión aumenta por cuanto las mismas monografías están 
compuestas por diversos artículos publicados en revistas y co- 
lecciones. Tal estilo de composición se asemeja al que usaba 
Nietzsche. Sin embargo, las numerosas piezas e investigaciones 
incompletas de Dilthey están penetradas de una interna uni- 
dad, determinada por el fin que persiguió incansable y que en 
definitiva se cifra en la comprensión de la vida como una to- 
talidad y la historicidad de todos los productos del espíritu hu- 
mano, como diremos. 

Este carácter incompleto y fragmentario de la obra de Dil- 
they hace difícil su articulación expositiva en un sistema. Nos 


limitamos a subrayar las líneas e ideas más salientes de su pen- 
samiento. 


Las ciencias del espíritu.—Dilthey ha sido el primero 
—y antes que Windelband, Rickert y Simmel—en establecer 
«las ciencias del espíritu» como distintas e independientes de 
«las ciencias de la naturaleza», cuya fundamentación filosófica 
habría sido ya determinada por Kant. En su primera obra prin- 
cipal, Introducción a las ciencias del espíritu, se ocupa de se- 
ñalar el concepto básico y la delimitación del campo de las 
mismas, en contraposición a las ciencias de la naturaleza. Am- 
e orenean el globus intellectualis o la totalidad del sa- 
ciar así por esos dos grupos de ciencias. En el prólo- 
ar a Obra ya apunta al segundo aspecto, que es 

e resolver la cuestión de los fundamentos filosóficos 
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de las ciencias del espíritu con el mayor grado posible de cer- 
E objetivo de todas sus investigaciones a lo largo de su 
vida. 

«El conjunto de las ciencias que tiene por objeto la reali- 
dad bistórico-social lo abarca bajo el título de ciencias del es- 
píritu» °. Tal es la primera designación genérica de las mismas. 
Windelband y Rickert las presentan como ciencias de la cultu- 
ra y las van a fundamentar desde la teoría de los valores. Dil- 
they inaugura su análisis desde la historia, como objeto de «una 
consideración histórico-universal». Su primer intento miraba a 
«la constitución definitiva de la ciencia histórica y, por medio 
de ella, de las ciencias del espíritu» ?. Todos los objetos de 
estas ciencias se engloban en la realidad histórico-social. «La 
escuela histórica (así lama al grupo de los grandes historiado- 
res alemanes) llevó a cabo la emancipación de la conciencia his- 
tórica y de la ciencia histórica». Y los pensadores franceses de 
la Revolución habían esbozado las ciencias particulares de la 
sociedad (derecho natural, religión, teoría del Estado y econo- 
mía). Pero unos y otros iban animados de una consideración 
puramente empírica de los hechos; inspirados por Comte y los 
positivistas ingleses, «trataron de descifrar el enigma del mun- 
do histórico, trasladando a él los principios y los métodos de 
la ciencia natural». Les faltaba la conexión de los fenómenos 
«con el análisis de los hechos de conciencia y el fundamento en 
la única ciencia segura» que es el fundamento filosófico. «Toda 
ciencia es ciencia de la experiencia, pero toda ciencia encuen- 
tra su nexo original y la validez que éste le presta en las con- 
diciones de nuestra conciencia... dentro de la totalidad de nues- 
tra naturaleza» (Pról. p.3-5). 

Así proclama Dilthey, desde un principio, el método bistó- 
rico-crítico en la consideración de las ciencias del espíritu, la 
visión de las mismas dentro de un contexto histórico, o su Áis- 
toricidad. La razón es que «los hechos espirituales» objeto de 
tales ciencias se han desarrollado históricamente. Y el método 
importa el tratamiento y análisis de los hechos de experiencia 
desde los supuestos de una conciencia inmanente, que ha de 
desarrollar; es decir, desde la filosofía trascendental neokantia- 
na, modelando la realidad en conjunción siempre insoluble de 
lo empírico y lo idealista. y 

Por lo demás, Dilthey enumera en toda su amplitud es- 
tas ciencias del espíritu designadas como. la realidad histórico- 


3 Introducción a las ciencias del espiritu, r de E Imaz, vol I (México 1944) 1.1 


n2 p.13. Nos remitimos en el texto a esta traducción del volumen 
* Documentos autobiográficos, tomados de diversos esbozos y puestos al frente de 


este volumen, p.XVII, XIX. 
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social: «ciencia de la sociedad o sociología, ciencias morales, 
históricas, de la cultura». Constituyen «las ciencias del hom- 
bre, de la historia, de la sociedad» (1.1,2 p.12-13). Y esboza a 
grandes rasgos el proceso de elaboración de las mismas. El ma- 
terial de estas ciencias, la realidad histórico-social, está consti- 
tuido por las unidades de vida, individualidades, que son «los 
elementos que componen la sociedad y la historia». La ciencia 
organiza este material inmenso que se ha conservado en la con- 
ciencia histórica, comprueba y recopila los hechos, extrae las 
uniformidades por abstracción, formula juicios de valor y pres- 
cribe reglas. El punto de arranque de estas ciencias del espíritu 
será, pues, la exposición de «la unidad psicofísica de vida», 
que es la biografía. «La memoria de los hombres ha encon- 
trado muchas existencias individuales dignas de ser reteni- 
das» (1.1 n.8 p.46). La biografía es una pieza clave en la edi- 
ficación de la historia, pues expone en su realidad el hecho 
histórico fundamental. 

Pero la biografía constituye un medio importante para el 
desarrollo de una verdadera psicología. Y el método biográfico 
significa «una aplicación de la antropología y la psicología al 
problema de hacer viva y comprensible una unidad de vida, su 
desarrollo y su destino». Así, la antropología y la psicología 
constituyen el fundamento de todo el conocimiento de la vida 
histórica. Y anuncia ya que «la psicología es la primera y más 
elemental de todas las ciencias particulares del espíritu», fun- 
damento de toda la edificación posterior (ibid., p.45). Después 
de ello, los objetos de las ciencias del espíritu o del análisis 
histórico-social los encuadra en tres grandes campos: «la orga- 
nización externa de la sociedad, sus sistemas culturales y los 
pueblos» (ibid., n.10 p.55). Pero de los llamados «sistemas cul- 
turales» apenas si hace breve mención. Se limita a expresar 
que son diversos según las distintas épocas y los varios pueblos, 
y que sus componentes son el lenguaje, la ética, la religión, el 
arte o estética. Dedica, en cambio, amplios desarrollos a «las 
ciencias de la organización exterior de la sociedad», en cuyo 
entramado se insertan los sistemas culturales. Aquí expone con 
cierta amplitud las doctrinas sobre la constitución de las so- 
ciedades, y de la comunidad política y sus formas, colocando 
en el derecho el vínculo y base fundamental de toda organiza- 
ción exterior de la sociedad y de sus conexiones con los siste- 
mas culturales. 
lo vera de la ciencia del derecho (y aun el derecho natural 

echaza en cuanto fundado en alguna instancia metafísica y 
no en la vida de los pueblos), Dilthey desconoce cualquier otra 
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ciencia teórica de la sociedad y de la historia. En largas refle- 
xiones combate con dureza las teorías sociológicas y de filosofía 
de la historia «que consideran la exposición de lo singular como 
un mero material para sus abstracciones» (ibid., n.14 p.108) 
Ambas, filosofía de la historia y sociología, no son verdaderas 
ciencias, Especialmente la filosofía de la historia—desde el pro- 
videncialismo cristiano de San Agustin y Bossuet hasta los sis- 
temas históricos de Hegel y de los románticos—merece su ple- 
na repulsa, Asimismo las explicaciones teológicas y del mismo 
Vico, porque apelan a un principio divino y trascendente que 
dirige el curso de la historia. Los demás pensadores proponen 
también «un plan unitario del curso histórico universal» y mu- 
chos «implantan entidades metafísicas, tales como la razón uni- 
versal, el espíritu del mundo, considerando la historia como 
desarrollo de las mismas» (n.15 p.117). Todos ellos apelan a 
la metafísica y excluyen cualquier tratamiento científico del 
problema. El mismo Comte, fundador de la sociología, «sólo 
ha creado una metafísica naturalista de la historia», subordi- 
nando el estudio de los hechos espirituales a los métodos de 
la ciencia natural (n.16 p.123). 

La segunda parte (más de la mitad) de la Einleitung de 
Dilthey contiene un recorrido o síntesis de toda la historia de 
la filosofía, a comenzar por los presocráticos. En ella hace ho- 
nor a la riqueza y amplitud de sus conocimientos históricos. 
Pero en una visión especial de esta historia de las ideas, bajo 
el título general: La metafísica como fundamento de las cien- 
cias del espiritu. Su esplendor y su ocaso, Dilthey intenta de- 
mostrar que todas las filosofías anteriores han tratado de fun- 
damentar desde un punto de vista metafísico las ciencias del 
espíritu y, por tanto, la filosofía de la historia. «Metafisica es 
la índole de la ciencia bajo cuyo dominio se ha desarrollado el 
estudio del hombre y de la sociedad y bajo cuya influencia se 
encuentra todavía.» Y que esta metafísica, «compañada del es- 
cepticismo, que le sigue como su sombra», ha sido hasta ahora 
«la etapa necesaria en el desarrollo espiritual de los pueblos 
europeos» (1.2 n.1 p.147). 

Esta metafísica surge de la vida religiosa y tiene por base 
la explicación «mítica» o religiosa del universo, que establece 
la conexión de todos los fenómenos desde un principio causal 
superior y su derivación de él. Los primeros pensadores griegos 
buscaron con afán este principio divino, sea trascendente como 
en los astros, sea inmanente como en el fuego o en otro ele! 
mento natural. Pronto se elevó a la metafísica de las formas, 
como en Platón, y a la metafísica de los principios sustanciales 
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y del Principio separado o la divinidad, en Aristóteles. A la 
vez fue también metafísica la fundamentación dada por los 
griegos de las ciencias naturales y de la realidad histórico-social, 
como aparece en el derecho natural, principio de la construc- 
ción del mundo social y anclado en una instancia trascendente. 
Y es obvio que toda esta fundamentación metafísica culmina 
en la metafísica monoteísta del cristianismo y la Edad Media, 
que asimismo extendió esta rígida concepción metafísica a la 
explicación de la historia y de la sociedad, pues vio en la pro- 
videncia de Dios el principio rector de la historia y estableció 
el orden social teocrático de la cristiandad medieval. Pero así 
como la metafísica griega se disolvió en el escepticismo de los 
sofistas, la metafísica teocrática creada por los pensadores cris- 
tianos ha caído en antinomias insolubles y dado paso a la crea- 
ción de las ciencias modernas. 

Pero, a su vez, esta ciencia natural moderna, que destruyó 
la metafísica de las formas sustanciales, ha caído en varios mo- 
dos de abstracciones metafísicas. Así, son para Dilthey otras 
tantas metafísicas la explicación mecánica de la naturaleza con 
sus ficciones de «causas», de «sustancias» o el mismo «con- 
cepto metafísico del átomo», similar al de las formas y que es 
un «mero símbolo de la realidad» (ibid., n.10 p.439). Con ma- 
yor razón son explicaciones metafísicas de la realidad el idea- 
lismo y panteísmo como formas de «conexión lógica» de toda 
la realidad, el monismo naturalista y el mismo materialismo, 
que también son tenidos como metafísicas. 

La conclusión última de Dilthey es que todas las funda- 
mentaciones metafísicas de la realidad terminan, como las an- 
tiguas construcciones teológicas, en antinomias insolubles y en 
el escepticismo, por lo que «la metafísica como ciencia es im- 
posible» (ibid., p.443, 447). Todas ellas suponen la correspon- 
dencia de los conceptos últimos con la realidad exterior. Pero 
Kant ya llevó a cabo la disolución de todas las abstracciones 
creadas por la historia de la metafísica (p.448, fin). 

Dilthey se manifiesta aquí como radicalmente antimetafísi- 
co y positivista. Pero no se detiene en el positivismo, puesto 
que niega un fondo de realidad exterior a los objetos de las 
ciencias empíricas, y en definitiva resuelve las ciencias de la 
naturaleza en las ciencias del espíritu, entendidas como el mun- 
do interior de la conciencia. Ahora se trata, añade en su re- 
e final, de sustituir la posición metafísica, hasta ahora 
Edo kya el punto de vista gnoseológico» de la filosofía 

A, que es su nueva versión neokantiana expresada 
en sus términos vitalistas e historicistas. Es lo que constituye 
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el tema de sus obras siguientes, cuyas ideas básicas se hallan 
ya indicadas en numerosos puntos de esta primera obra. 


_ Fundamentación psicológica.—Primeramente desarrolló 
Dilthey, en el ensayo Ideas para una psicología descriptiva y 
analítica (1894) y en otros estudios y fragmentos afines, una 
«fundamentación psicológica» de las ciencias del espíritu como 
base introductoria a sus análisis gnoseológicos. La psicología 
ya la señaló como ciencia fundamental respecto de esas cien- 
cias de la realidad espiritual. Porque los objetos de la misma 
se dan originariamente en la conciencia o son hechos psíquicos, 
que sólo a través de los métodos de conocimiento de la expe- 
riencia interior pueden ser captados. 

Pero no está de acuerdo con el modo de desenvolvimiento 
que la psicología ha tenido hasta ahora. A ésta la llama Dilthey 
psicología explicativa y en ella comprende todos los modos de 
psicología entonces elaborados: desde los primeros asociacio- 
nistas hasta los desarrollos ulteriores de Spencer, Stuart Mill, 
psicologistas alemanes y escuelas de psicofísica alemanas. Estos 
han construido una psicología según los métodos de las ciencias 
naturales, analizando los procesos mentales por razonamientos 
lógico-causales y construyendo hipótesis para la elaboración de 
leyes generales. Su tarea se circunscribe a descomponer la tota- 
lidad de los contenidos de conciencia en sus elementos, esta- 
blecer las combinaciones diversas de estos elementos y buscar 
en los estímulos fisiológicos acompañantes los principios que 
expliquen las leyes de combinación de los contenidos psfqui- 
cos. A falta de la experiencia interna, se pone en manos de la 
fisiología la explicación de los hechos psíquicos. 

Frente a esta psicología explicativa erige Dilthey la que 
llama «psicología descriptiva y analítica». No se refiere a ela- 
borar un nuevo tratado de psicología, sino que sus intermina- 
bles reflexiones se dirigen a determinar el nuevo método para 
«la fundación» de las ciencias del espíritu. La diferencia entre 
éstas y las ciencias de la naturaleza no es de objeto, sino de 
método. Esta diferencia esencial consistirá en el particular án- 
gulo de visión por el cual las ciencias del espíritu investigan 
la realidad psíquica. En las ciencias de la naturaleza, la direc- 
ción del conocimiento va más bien de dentro afuera; en las 
del espíritu, se dirige hacia dentro: es un internarse en la pro- 
pia conciencia. La vida captada de dentro afuera es objeto de 
las ciencias de la naturaleza; pero esa misma vida se convierte 
en objeto de las ciencias del espíritu cuando es captada desde 
dentro como «conexión vivida». No se trata de representación 
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de hechos de fuera, como fenómenos, explicados mediante el 
pensamiento discursivo e hipótesis, sino de la captación inme- 
diata de los mismos enlazados en la totalidad viva de la con- 
ciencia *. ] , O 
Tal es la diferencia de método de la psicología descriptiva 

y analítica, por oposición a la explicativa y constructiva, «En- 
tiendo por psicología descriptiva la exposición de las partes y 
conexiones que se presentan uniformemente en toda vida psí- 
quica... enlazadas en una única conexión, que no es inferida 
por el pensamiento, sino simplemente vivida. Esta psicología 
consiste, por lo tanto, en la descripción y análisis que se nos 
da siempre de un modo originario, como la vida misma... 
Tiene por objeto las regularidades de la vida psíquica desarro- 
llada. Expone esta conexión de la vida interna en un hombre 
típico. Observa, analiza, experimenta y compara» ''. Como psi- 
cología descriptiva procede por la observación de las individua- 
lidades a través de la percepción de nosotros mismos y de los 
otros, sobre todo de las personalidades-tipos, describiendo sus 
uniformidades y sus modalidades diferenciales. La psicología 
descriptiva se ha de extender, según Dilthey, en una psicología 
comparada que estudie las diversidades de la vida psíquica '?. 
Y todo esto ha de realizarlo utilizando los productos objetivos 
de la vida psíquica, en el lenguaje, el mito, la literatura, el 
arte y, en general, en todas las realizaciones históricas. Así la 
psicología es también la base del conocimiento de la realidad 
histórica. 
, Como psicología analítica, su instrumento o método de aná- 
lisis estriba en la percepción interna. Esta se configura como 
una experiencia de los hechos o estados internos, un nuevo 
proceso que eleva las percepciones externas a una mayor com- 
prensión y las enlaza en la totalidad de la vida o en la con- 
ciencia del yo °. La psicología analítica que Dilthey propugna 

10 Ideas acerca de una psicologia descriptiva y analítica, c 1, vers. esp. de E. IMAZ, 
Obras t.VI p.227-228: «Las ciencias del espíritu se diferencian de las lénclas de la 
naturaleza, en primer lugar, porque éstas tienen como objeto suyo hechos que se pre- 
sentan en la conciencia dispersos, procedentes de fuera, como fenómenos, mientras que 
en las ciencias del espíritu se presentan desde dentro, como realidad y, originalmente. 
como conexión viva. Así resulta que en las ciencias de la naturaleza se nos ofrece la 
pg ón natural sólo a través de conclusiones suplementarias, por medio de un haz 

hipotesis. Por el contrario, en las ciencias del espíritu tenemos como base la co- 
nexi nge la vida anímica como algo originalmente dado. La naturaleza la «explica- 
moe: la za anímica le «comprendemos»... La conexión vivida es lo primario, v lo 
pecu s distinción de los diversos miembros de la misma, Este hecho condiciona 
men ferenc ia de los métodos con los cuales estudiamos la vida psíquica, la his- 

Í a ro respecto a aquellos métodos que acarrean el conocimiento de la 

peli mnicolokia Gi r blee iodi Sohezión mediante una formación de hipótesis; 
la vida se nos de únicamente como cd no, Y CONStante en SVIE 

3 Thid., p.2%. 

a Ibid., c.9 p.317-327. 

1 Contribución al estudio de la individualidad c.1. en Obras, vers. esp. cit, p 333-4. 
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se basa, pues, en el método de la introspección, de la expe- 
riencia interna. Y alcanza, en el fondo, a ser una psicología 
de la inmanencia. «Más allá de lo que nos es dado en la ex- 
periencia interna no puede ir la ciencia de la vida psíquica. 
La conciencia no puede salir de sí misma... El pensamiento no 
puede ir más allá de su propia realidad, de la realidad de don- 
de nace» ”*, 

En la experiencia interna nos son dados los hechos psíqui- 
cos siempre en forma de una conexión vital. «El objetivo del 
estudio de los fenómenos psíquicos lo constituye la conexión 
de los mismos. Esta se nos da, a través de la experiencia in- 
terna, en las circunstancias de la actuación de un algo vivo, 
libre e histórico. Constituye el supuesto general en el cual nues- 
tra percepción y nuestro pensar, nuestro imaginar y nuestro 
obrar pueden establecer cualquier conexión (ibid., p.281). La 
categoría de conexión es quizá la más empleada por Dilthey. 
Constantemente aparecen en sus escritos los términos de cone- 
xión, de conexiones (Zusammenbang, Zusammenbánge) para 
expresar los hechos psíquicos, las realidades del espíritu. No se 
trata de los enlaces lógicos que el pensamiento establece en los 
datos de la experiencia exterior. Aparecen más bien como pro- 
ducto de la actividad interna de la conciencia, formando unida- 
des de vida, dando unidad a los procesos psíquicos por su enlace 
íntimo con el yo. «La conexión de una percepción sensible no 
procede de las excitaciones sensibles que se enlazan en ella. Nace 
de la actividad viva, unitaria en nosotros, que ya es en sí cone- 
xión. También los procesos de nuestro pensamiento consisten 
en ese mismo unir vivo. El comparar, unir, separar, fundir está 
conllevado por la actividad psíquica» (ibid., p.281). Las relacio- 
nes lógicas puestas por la razón en los datos empíricos e impli- 
cadas en la relación general entre sujeto y objeto se subsumen, 
por tanto, también en esas formas originarias de conexión 
vital. 

A su vez, las series de conexiones vitales en su articulación 
mutua constituyen la estructura de la vida psíquica. La psico- 
logía de Dilthey está penetrada también por la noción de es- 
tructuras, es «una teoría de la conexión estructural» '*. Este 
entramado de estructuras se extiende a lo ancho, en cada mo- 
mento de la conciencia, y a lo largo, formando el desarrollo de 

a de mia pega detina al iaa das es: 
nada por el medio en que vive y, A su vez, reaccionando sobre él, se produce un 
articulación de estados internos, designo a la misme como estructura de la vida pal 


quica. Y ai tratar la psicología descriptiva esta estructura, se le revela la conexión 
Que traba las series psiquicas en un todo Este todo es la vida» 
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la vida psíquica individual y de la historia. Tal conexión es- 
tructural del vivir psíquico viene dada por la unidad del yo 
(das Selbst), y la permanencia de esa unidad de conciencia a 
través de los cambios psíquicos constituye la identidad o «mis- 
midad» (Selbigkeit) de la persona '*. O más bien, la teoría de 
la conexión estructural parece ideada para explicar la unidad 
del yo, reemplazando a todo substrato sustancial '”. Porque 
«cada estado psíquico aparece en un momento determinado y 
desaparece también en un momento dado». Es un proceso, 
un continuo fluir o corriente de la conciencia, como explicará 
más tarde. 


Análisis gnoseológico.—La tarea principal que Dilthey 
se proponía era elaborar una gnoseología o teoría del conoci- 
miento que diera respuesta a la pregunta: ¿cómo son posibles 
las ciencias del espíritu y cuál debía ser su estatuto epistemo- 
lógico? Es el mismo planteamiento de Kant respecto de las 
ciencias de la naturaleza. Las interminables y reiteradas refle- 
xiones de su monografía principal, Construcción del mundo bis- 
tórico en las ciencias del espíritu, junto con los previos y frag- 
mentarios Estudios para la fundamentación de las ciencias del 
espíritu y algunos otros esbozos dispersos '*, quieren responder 
a este cometido. En sus constantes repeticiones e incompletas 
indagaciones de contenido, en parte psicológico, apenas se per- 
fila un pensamiento sistemático y menos es posible reflejarlo. 

Insiste Dilthey en que este cometido es el mismo plan de 
una «crítica de la razón histórica» (VII p.191). Y que se trata 
de una «construcción (Aufbau) del mundo histórico y, a la vez, 
de elaborar la estructura de las ciencias del espíritu. El «mundo 
histórico» y «el mundo del espíritu» son para él equivalentes. 
«El espíritu—decía—es una esencia histórica.» El individuo 
vive, piensa y obra siempre en una esfera de comunidad que 
está condicionada históricamente. Su vida misma es historia, y 
no puede conocerse el hombre sino por la historia. «La historia 
no es nada separada de la vida.» Se trata, pues, de establecer 
la unidad entre lo histórico y la estructura de la vida humana. 

1 Ibid., c.7 p.289: «El yo—das Selbst—se encuentra en un cambio de estados que se 


del peral, al mimo lempo ae aenra sobrio ea a ae Bieker 
ame de 185, en Obras, vers. esp., VI p.417: «Así, esta conexión estruc- 
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melie Scbrifien, Band VII (StutigariGotinga 1968), en el que ven Incorparados los 
varios estudios para la fundamentación de las ciencias del espíritu. Las citas se refie- 
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Una misma será la fundación gnoseológica, que es la del análisi 
de las realidades de las pi del pa E E 

El punto de partida de la investigación crítica es sin duda 
la conciencia, que es equivalente al yo trascendental kantiano. 
La conciencia es la creadora de toda la realidad espiritual. Pero 
Kant investigaba las condiciones a priori de la razón pura, que 
son las categorías del pensamiento, las condiciones del conoci- 
miento de los fenómenos en las ciencias naturales. Y aquí se 
trata de un apriori integral que abarca la totalidad de la con- 
ciencia humana en su múltiple actividad: cognoscitiva, afec- 
tiva y volitiva. La conciencia se identifica con la vida, que 
la realidad suprema según Dilthey, como veremos. Es la con- 
ciencia de la vida en sus múltiples manifestaciones; por eso 
habla con frecuencia de conciencia ética, conciencia estética, 
conciencia histórica, etc. Y el mundo de la vida espiritual sólo 
es captado por las tres actividades o funciones de conocimien- 
to, sentimiento y volición, que van integradas en la corriente 
de la vida o de la conciencia. 

Los tres momentos del conocer en que se fundan las cien- 
cias del espíritu son la vivencia (Erlebnis), la expresión (Aus- 
driicken) y la comprensión (Verstehen). De ellas habla de con- 
tinuo Dilthey, aunque con tal variedad de matizaciones que 
resultan casi indefinibles. 

La vivencia o Erlebnis es la fundamental, omnipresente en 
las lucubraciones de Dilthey. Se identifica con la experiencia 
vivida de algo. Es un estado interior, el vivir o el tener con- 
ciencia de algo (das Bewusstsein oder Erleben, VII p.26), en 
que se funden la representación del objeto y la actitud o reac- 
ción del sujeto respecto del contenido. Los ejemplos alegados 
hablan siempre del objeto de una sensación y del dolor o pla- 
cer, estado afectivo o volición suscitados. La vivencia es la ac- 
titud refleja, la atención a ese estado íntimo; lo primario es 
la relación al sujeto que la posee y la vive, más que la rela- 
ción al objeto. La vivencia es siempre cierta y verdadera para 
la conciencia, prescindiendo de si el objeto que la produce es 
real o falso. . 

La vivencia es una realidad, una parte o corte de la reali- 
dad espiritual que forma la corriente de la vida. Hay vivencias 
cognoscitivas, volitivas, vivencias artísticas. Todas ellas se uni- 
rán en la multiplicidad de conexiones, formando las conexio- 
nes estructurales del vivir total, los complejos de hechos de 
conciencia. 

Las manifestaciones de la vivencia son llevadas a la expre- 
sión, y ésta puede ser «entendida» mediante la comprensión. 


128 C.3. El historicismo 


En la expresión se contiene una relación del estado del suje- 
to al objeto. Las expresiones surgen como esclarecimiento y 
delimitación de las varias vivencias. Constituyen la vivencia 
misma convertida, mediante la introspección, en objeto de mi 
observación. Estas formas de expresión se contienen en el len- 
guaje, la literatura. Se presentan en el lenguaje como un con- 
cepto o atributo de un objeto, sentimiento, intención de algo, 
etcétera. 

La comprensión, o el entender, se refiere más bien a la 
conceptualización universal de las experiencias vividas median- 
te juicios de relaciones mutuas, razonamientos para la forma- 
ción de uniformidades. La vivencia representa el momento de 
lo singular y subjetivo; la expresión y comprensión, el proce- 
so de la universalidad y objetividad. 

Las ciencias del espíritu se fundan constantemente en la 
conexión de vivencia, expresión y comprensión, los tres ele- 
mentos inseparables entre sí y que forman un proceso por el 
cual la humanidad nos es dada como objeto de dichas ciencias. 
Las conexiones de las vivencias forman grupos que, en nue- 
vas relaciones, constituyen las estructuras mediante las cuales se 
construyen los objetos de las ciencias del espíritu. Dilthey ape- 
la de continuo a estos complejos de conexiones y estructuras 
para formar el entramado de dichas ciencias, y para la edifi- 
cación del mundo del espíritu y de la historia. 


Realidad del mundo exterior.—En todos estos análisis 
no se nos da todavía una verdadera teoría del conocimiento 
que establezca las condiciones o límites del conocer del mundo 
objetivo. Más bien se trata de una fenomenología de la con- 
ciencia, similar al procedimiento fenomenológico que ya usaba 
entonces Husserl, como lo reconoce Dilthey °. Todo ello per- 
manece cerrado en la inmanencia de la conciencia. 

No obstante, Dilthey habla ampliamente en este contexto 
de la objetivación de la vida, o de las vivencias que constitu- 
yen el mundo del espíritu y de la historia. Esta función la atri- 
buye a la comprensión, encargada también de esclarecer «la 
oscuridad» de la Erlebnis o experiencia inmediata. Frente a la 
subjetividad de la vivencia, la comprensión lleva a cabo la ob- 
jetivación de lo vivido, es decir, «su exteriorización en las múl- 
tiples conexiones estructurales que son el fundamento de las 
ciencias del espíritu... Estas manifestaciones de la vida o pro- 
ducciones del espíritu, tal como se representan en el mundo 

19 Vivencia. y expresión, fragmento (1907), en Obras, tr. de E Imaz, t.VI. Apén- 
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exterior de la comprensión, están a la vez depositadas en el 
lecho de la naturaleza. Siempre nos circunda la gran realidad 
exterior del espíritu, el reino exterior del espíritu (VII p.146). 
La objetivación del espíritu se lleva a cabo en todas las esferas 
de su actividad espiritual, de tal modo que el campo entero de 
las ciencias del espíritu está determinado por «la objetivación 
de la vida en el mundo exterior mediante la comprensión. Sólo 
lo que el espíritu ha creado lo comprende». Y así cabe decir 
«que todo lo que en el espíritu se ha objetivado cae dentro 
del círculo de las ciencias del espíritu» (ibid., p.148). 

Pero Dilthey añade que todos estos contenidos de las cien- 
cias del espíritu, que la comprensión ha construido en su ex- 
plicación de las vivencias, constituyen lo que Hegel llamó «el 
espíritu objetivo». Se remite, pues, a Hegel y se inspira en su 
teoría de la objetivación o exteriorización del espíritu subjeti- 
vo en sus manifestaciones o producciones del derecho, la mo- 
ralidad, la sociedad y el Estado, el arte, la religión y la histo- 
ria universal, que constituyen la realidad exterior de la Idea. 
Sólo observa que Hegel ha construido estas realidades del es- 
píritu desde el principio interno de una voluntad racional. 
«Nosotros tenemos que partir hoy de la realidad de la vida; en 
la vida se actúa la totalidad de las estructuras psíquicas. Hegel 
construye metafísicamente; nosotros analizamos lo dado», y 
estos hechos psíquicos son los impulsos oscuros, pasiones, sen- 
timientos de la humana existencia. Por eso, «no podemos or- 
denar el espíritu objetivo en una construcción ideal, sino más 
bien fundamentar su realidad en la historia» (VII p.150). 

Pero este espíritu objetivo, aun comprendido como la to- 
talidad de la historia y de todas las fuerzas que la han desarro- 
llado y actúan en el presente, como quiere Dilthey, sólo nos 
habla de la realidad del mundo histórico, es decir, de los pro- 
ductos del espíritu humano. Permanece todo en una esfera 
ideal. Hemos de indagar su pensamiento sobre la realidad de 
la naturaleza o del mundo exterior al hombre. , 

En torno a ello se había expresado en un ensayo anterior, 
Acerca del origen y legitimidad de nuestra creencia en la reali- 
dad del mundo exterior (1890), y en otros lugares dispersos, 
especialmente en la primera Introducción, donde ya había re- 
chazado el valor real de las nociones de «sustancia», «causali- 
dad», de «átomos» y otras «entidades» con que la concepción 
mecánica de la naturaleza explicaba la realidad del mundo. Se- 
rían abstracciones metafísicas, «símbolos necesarios y fecun- 
dos que expresan en relaciones de cantidad y movimiento la 
conexión de todo el curso natural», pero que una ciencia rigu- 
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rosa debe abandonar como construcciones mentales que pue- 
den ser reemplazadas por otras de índole más primaria. «Por- 
que el conocimiento no puede colocar en lugar de la vivencia 
una realidad independiente de él» ”. 

De acuerdo con esto, en el referido ensayo”, pretende 
Dilthey explicar la creencia en un mundo externo desde la 
autoconciencia y su núcleo interno que es la vivencia. «El prin- 
cipio supremo de la filosofía lo constituye el principio feno- 
ménico: según éste, todo lo que está presente para mí se halla 
bajo la condición de ser un hecho de conciencia; también toda 
cosa exterior se me da únicamente como un enlace de hechos 
o fenómenos de la conciencia; objeto, cosa... sólo se da en y 
para una conciencia» (ibid., p.155). Pero de ahí no se deriva 
la interpretación fenomenista, que incide en el solipsismo. Esta 
y otras interpretaciones nacen de explicar la realidad exterior 
por la vía de simple representación, y no partiendo de una co- 
nexión de vida que se da en el impulso, en la voluntad y en 
el sentimiento. Para la mera representación el mundo exterior 
no es más que un fenómeno, mientras que para nuestro entero 
ser volitivo, afectivo y representativo se nos da, al mismo tiem- 
po que el yo, la realidad exterior, es decir, otra cosa indepen- 
diente de nosotros. En esta experiencia vivida, mi yo se dife- 
rencia del objeto por la relación entre la conciencia de mis 
impulsos volitivos y la conciencia de la resistencia con que éste 
tropieza. Porque el hombre es primariamente un sistema de 
impulsos que tienden a la satisfacción de necesidades. 

Tal es el núcleo de la experiencia en que nos es dada la 
realidad de los objetos: se compone de la conciencia de nues- 
tros impulsos volitivos y la conciencia de la resistencia e impe- 
dimentos que este haz de impulsiones dinámicas experimenta, 
dada en «el agregado de sensaciones de presión». En la expe- 
riencia, pues, de impulsión y resistencia, dadas en todo proce- 
so táctil, tenemos la conciencia de la diferencia entre un yo y 
un otro. Es «el primer germen de la distinción entre yo y el 
mundo» (ibid., p.169). En esta realidad independiente «se pre- 
sentan las personas o unidades volitivas fuera de mí como rea- 
lidad especialmente impresionante», que a través de otros pro- 
cesos psíquicos «cobra una elevada energía realista», A la vez 
se presenta la realidad de los objetos exteriores. «Nuestra 
creencia en el mundo exterior cobra una mayor fuerza gracias 
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a las propiedades de los objetos exteriores» (p.175, 179). Pero 
Dilthey se esfuerza en probar que las determinaciones cualita- 
tivas y espaciales de tales objetos, que proceden de los agrega- 
dos sensitivos, no pertenecen a esa experiencia primordial voli- 
tiva del mundo exterior. El ciego tiene la misma creencia en 
la realidad externa sin necesidad de tales imágenes, la cual, 
por lo tanto, «nada tiene que ver con una semejante proyec- 
ción de las sensaciones en un espacio visual o auditivo exte- 
rior» (p.171). 

Dilthey sostiene, pues, junto con la creencia en el mundo 
exterior, un agnosticismo radical respecto de sus determinacio- 
nes objetivas. Con ello desautoriza netamente el valor de nues- 
tro conocimiento respecto de su realidad. Nuestra convicción 
de la realidad del mundo externo vive fundamentada indirec- 
tamente en una «experiencia viva volitiva». Las representacio- 
nes sirven de simple «mediación» esclarecedora de esta expe- 
riencia, sin valor alguno para la captación evidente del objeto 
exterior. Con razón apoya su teoría en los autores de línea 
idealista y neokantiana, si bien ya la había anticipado, en tér- 
minos de «esfuerzo» y «resistencia», Maine de Biran. Y dese- 
chada la metafísica de sustancias y cosas, queda reducida la 
realidad exterior a fuerzas y conexiones de fuerzas en recípro- 
ca interacción con las fuerzas vitales volitivas, como abierta- 
mente lo declara en este ensayo (p.197) y a lo largo de su 
sistema. 


Filosofía vitalista e historicista.—Sin poder detallar 
otros muchos aspectos del enmarañado sistema diltheyano, de- 
bemos caracterizar todo su pensamiento como una filosofía de 
la vida y englobarlo primariamente dentro de las filosofías 
de la vida. Su actitud y método trascendental y su acusado em- 
pirismo desembocan en una filosofía de la vida de doble as- 
pecto: la vida será el objeto y a la vez el sujeto del filosofar. 
Esta filosofía de la vida se enlaza con el ideal del romanticis- 
mo desde Goethe y tiene grandes semejanzas y a la vez dife- 
rencias con las de Nietzsche y de Bergson. La principal dife- 
rencia estriba en que la nueva concepción de la vida viene 
fuertemente impregnada de matiz historicista. Se trata de una 
filosofía histórica de la vida. La unión de una filosofía de la 
vida con el problema de la historia es el mérito propio y origi- 
nal de Dilthey, así como la estrecha conexión de esta filosofía 
de la vida con el esfuerzo por fundamentar y esclarecer las 
ciencias del espíritu. Desde este doble punto de vista suelen 
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enfocar el pensamiento de Dilthey los autores, en especial su 
comentarista moderno Otto F. Bollnow ”. 

1. La vida como principio y realidad supremos.—En cada 
página de las obras de Dilthey hay una apelación a la vida 
como el centro de toda consideración filosófica, y lo primario 
en toda realidad y pensamiento. 

a) La vida, ante todo, es el objeto de la filosofía, puesto 
que comprende la totalidad de la experiencia, a cuyo conoci- 
miento tiende el filósofo. «Mostrar la vida tal como es, a eso 
tendemos. Describir la vida, tal es nuestro fin... Queremos 
esclarecerla en su profundidad insondable» (V p.LIV). Dilthey 
habla de ella como «una filosofía de la realidad y de la vida», 
ya que la realidad y la vida son lo mismo. La vida es lo pri- 
mero y de ella procede todo conocimiento, consistente en com- 
prender la vida misma. Esta filosofía de la vida es la aspira- 
ción del hombre actual. «El pensamiento filosófico del pre- 
sente tiene hambre y sed de la vida» (VII p.268). 

b) La vida es no sólo lo primario en el orden de la rea- 
lidad, sino también en el orden del conocer. «La vida es el 
prius del conocimiento» (VIII p.264), y «se ha de compren- 
der desde ella misma», porque la vida es el hecho original que 
está dada en sí misma, con la cual todo pensamiento comienza. 
«Detrás de la vida no se puede reducir el conocimiento», repi- 
te en diversos tonos Dilthey, ya que la vida misma es el hecho 
fundamental irreducible, del cual tiene su punto de partida el 
conocer. Por eso ha puesto como principio de todo conocimien- 
to la experiencia primera y universal del Erlebnis, de Er-leben 
significando la experiencia original de la vida A este Erlebnis 
llamó el primum psychologicum, por lo que a su correspon- 
diente, que es la vida, deberá llamarse «el primer ontoló or 
que en el sistema de Hegel sustituye al ser. El en 
lógico y la misma filosofía son llamados üna Teniida de 1 
vida (VII p.6; VIII p.212), que a través de la compre sión 
e a esclarecer la vida en la totalidad de sus EE 
i o E proyectar en las raíces de la vida y de la rea- 
psor: ba E o Tonico» (VIII p.32). La filosofía 

ermeneutica 7 i 
no sólo determinados objetos robo E a iste sri 
cos del hombre, sino también la vida ARES Propuesta ono 
cias al filósofo. Como toda Lebensphilosophie, la 
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repulsa de todos los conceptos abstractos del racionalismo me- 
tafísico y de las ciencias de la naturaleza. Sin embargo, no in- 
cide en un irracionalismo radical. Mantiene la validez de una 
ciencia que trate de la vida y cuyos productos son las ciencias 
del espíritu, las cuales, aunque operen con «categorías de la 
vida», deben resolver el problema hemenéutico de la «relación 
de la vida al pensamiento lógico». 

c) La vida en si misma no es definible (no se habla, 
como en Bergson, de una intuición inmediata de la vida), sino 
que se manifiesta en la historia y en todas las ciencias del es- 
píritu. Dilthey la presenta como fuente «inagotable» de reali- 
dad, algo «insondable», «impenetrable»; ninguna experiencia 
de una vida individual puede quedar resuelta en conceptos. 
Habla también de «lo enigmático de la vida», a causa de los 
aspectos oscuros y negativos que en el fondo de sus pasiones 
e impulsos en sí encierra, suerte de esfinge cuyos enigmas son 
insolubles al pensamiento, refiriéndose a los problemas de su 
corruptibilidad y de la muerte. 

De una manera positiva presenta la vida en movimiento o 
deventr incesantes. Vida significa lo movible, cambiante, un 
fluir continuo, y está en oposición al ser como algo fijo, rígi- 
do e inmutable del pensamiento helénico y de la metafísica 
tradicional. Dilthey ha descrito con frecuencia el flujo o «el 
curso de la vida» (Lebensverlauf) como un río continuo en 
cuya corriente somos llevados. Los momentos de la vida son 
como las olas del río, que nacen y desaparecen sin jamás re- 
petirse (VII p.280). Esta imagen, que recuerda a Bergson, es 
empleada sobre todo para significar «la temporalidad» del vi- 
vir. Pero también significa al vivo la realidad móvil, el deve- 
nir. En el fondo de este movimiento de la vida no queda otra 
cosa. Siguiendo a Fichte, rechaza las categorías sustanciales 
para representar el yo, que es más bien concebido como acto, 
actividad pura. «En lo hondo mismo del yo en sí no se en- 
cuentra nada como sustancia, ser, hecho, sino como vida, ac- 
tividad, energía» (VII p.157). Y, en general, no se da en la 
experiencia ni podemos suponer algún sujeto «portador» de 
la vida, como el yo, el alma, que serían algo trascendente a 
la vida %. Con las categorías de sustancia o de ser no podemos 


D Apéndice a le obra Construcción del mundo bistórico, en Gesammelte Schrijten 
VII ES «Ya he tratado de suprimir la trascendencia de los objetos, y shora Togo 
que habérmelas con la supresión de la trascendencia de la subjetividad en v e 
mis tratados psicológicos. Nada sabemos por la experiencia de algún, sujeto x or 
de la vida. Tal suieto sería trascendente a la vida misme. Pertenecerfa a de k 
conceptos como alma u objero más allá de la conciencia. Le metafísica se [. 
gado de ellos por medio de una teoría del conocimiento y una psicología, en los qpe 
aparece un nuevo modo de trascendencia. Yo diría que la metafísica objetiva y cós- 
mica se ha disuelto por une metafísica de la subjetividad, y la una es tan insoste- 
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comprender la vida sin desfigurarla, porque es movimiento y 
nada más. 

d) Las categorías de la vida vienen a sustituir a las cate- 
gorías en las que se da el conocimiento de la naturaleza exte- 
rior. Dilthey las entiende de una manera muy general. Com- 
prende en ellas todos los conceptos en los cuales se expresan 
«los modos de concepción» de los objetos. Ánte todo están las 
«categorías supremas» que designan los más altos puntos de 
esta visión de la realidad (VII p.192). Después se distin- 
guen categorías formales, puros conceptos lógicos, abstraídos 
por las operaciones formales del pensamiento, y categorías rea- 
les, que expresan algún contenido de los objetos (VII p. 302). 
Todavía éstas son diversas según los distintos campos de obje- 
tos, como las ciencias del espíritu. Su noción es distinta de las 
categorías kantianas. Estas expresan formas subjetivas que se 
imponen a una materia empírica, extraña a ellas; las de Dil- 
they, en cambio, no son condiciones a priori aplicadas a la vida, 
sino que están en la entraña de la vida y son formas de la vida 
misma (VII p.232). La enumeración de dichas categorías es 
fluctuante en Dilthey. En pos de «la vivencia» como unidad 
mínima original del curso de la vida, la «significación» (Be- 
deutung) es presentada como primera categoría, que expresa 
la relación de las partes de la vida al todo, o conexión de las 
vivencias en su realidad concreta, y se enlaza con las estructu- 
ras de valores o de relación de los medios al fin. Después son 
enumeradas en series variables: categorías de conexión, todo 
y partes, estructura, temporalidad, valor, fin, fuerza, determi- 
nación de existencia individual, hacer y padecer, desarrollo, con- 
formación, ideal, esencia, etc. (VII p.231, 253, 262). Son los 
términos con que opera de continuo Dilthey en su analítica de 
los contenidos de la vida y de la conciencia. 

_ €) Es importante notar la amplitud y trascendencia del 
significado de la vida en Dilthey. Bollnow resume su concep- 
ción en tres puntos: 1) vida significa no sólo el ser individual 
de cada hombre, sino a la vez, y más originalmente, la comu- 
nidad de vida que enlaza a todos los hombres; 2) vida signi- 
fica no la subjetividad aislada, sino la totalidad del yo y el 
mundo en una relación omnicomprensiva; 3) significa la to- 
talidad de ordenaciones de vida que se despliegan en el proce- 
so histórico ”. 


nible como la otra... Yo, alma, son intem; 

3 X poralidades añadidas. No sabemos más que 
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Los textos abundan en todos estos sentidos. Insensible- 
mente pasa Dilthey de hablar de la vida de tal o cual perso- 
naje a la vida en general bajo mil modos: «la corriente de la 
vida», «la unidad de la vida» y «las unidades de vida», «la 
misión de la vida», los productos de la vida 2, Pero sobre todo 
habla de la vida en sí misma y en absoluto (Lebens selber, 
Leben überhaupt). La vida es, pues, entendida como el único 
Absoluto. Se trata de una conexión omnicomprensiva que se 
despliega en todas las formas de la realidad empírica y en todo 
el proceso histórico, pues Dilthey niega cualquier entidad me- 
tafísica %. E implica la unidad de la vida de los sujetos y del 
mundo de los objetos, y por lo tanto la unidad del yo y el 
mundo. «El mundo es siempre un mero correlato del yo», y, 
recíprocamente, «el yo nunca se da sin el otro o sin el mun- 
do» (VIII p.17-18). La vida, por lo tanto, siempre está en 
contacto con el mundo, o mejor, ambos forman una unidad y 
sólo en el curso de la vida se separan como dos caras contra- 
puestas. En este sentido, Dilthey expresó la fórmula, tomada 
después por Ortega y Gasset: «Siempre aquí se da un yo en 
el entorno de circunstancias» (V p.244), entendiendo que el 
sujeto es inseparable sin ese entorno de circunstancias que es 
el mundo. La correlación no ha de entenderse exterior y desde 
la teoría del milieu, como si la vida se desarrollara por simple 
adaptación a las circunstancias del ambiente. Se trata de una 
conexión íntima y de continua acción mutua, como formando 
vida y mundo partes de una estructura superior y omnicom- 
prensiva. 

El panteísmo es la ineludible consecuencia de esta concep- 
ción de la vida. Así lo cree Bollnow, quien sostiene que el pen- 
samiento de Dilthey se acerca mucho al panteísmo y es en el 
fondo panteísta, en la misma línea panteísta de Goethe y el 
ideal romántico 7. 


2. La realidad como historia.—La concepción histo- 
ricista se enlaza Íntimamente en Dilthey con su filosofía de la 
vida y le sigue muy de cerca. Toda su concepción de la vida es 
netamente historicista, pues la vida es un devenir que trans- 
curre en la historia y forma la historia. 


3 O. F. Boinow, ob. cit., p.43. Véase su desarrollo en p.44-31. 

% «Los grandes fenómenos Ye la poesía, de la religión y la metafile: er 
la mi ida, unos imágenes, otros en dogmes, otros en Conceptos; 
mismos dogmas, bien entendidos, hablan de un más allés (Introducción a las ciencias 
del Espíritu, tr. de E. Imaz, 1 p.XXIII, tomado de diversos lugares, como V p.CXV] 
y otros). g 

n O. F. BoLunow, ob, cit., p.16, 29, 46. El mismo Dilthey tiene alguna declara- 
ción de panteísmo como éste: «Sólo desde el punto de vista del pante iamo es posible 
una interpretación del mundo que agote en plenitud su sentido» (IV p.260). 
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a) Dilthey tiene el mérito de haber subrayado el momen- 
to histórico del hombre, de haber descubierto que el hombre 
no sólo vive en la historia y tiene una historia, sino que lo 
histórico es su modo de ser constitutivo, como la vida en- 
tera. En esto consiste su historicismo. Sus pronunciamientos 
son frecuentes a este respecto: «El hombre es algo históri- 
co» (VII p.291), «una esencia histórica» (VII p-151). «Yo 
soy, hasta en las profundidades inescrutables de mí mismo, una 
esencia histórica (VII p.278; VIII p.157). Su dimensión his- 
tórica es tan honda como su naturaleza misma: «Justamente 
tanto como naturaleza, yo soy historia» ”. 

b) El hombre es de esencia histórica y no sólo naturale- 
za, porque la vida entera es una realidad histórica, la cual es 
«viviente», es decir, ha de entenderse como una fuerza de mo- 
vimiento. En Dilthey, los conceptos de vida e historia son to- 
mados en un mismo sentido. Así repite con frecuencia el doble 
término «la vida y la historia», de modo semejante a la ante- 
terior expresión «vida y mundo», significando una unidad con- 
ceptual inseparable. Ambos conceptos marchan paralelos sin 
límites netamente distinguibles entre ellos. «La vida es en su 
misma sustancia algo uno con la historia... La historia es sim- 
plemente la vida, concebida desde el punto de vista del todo 
de la humanidad, que forma una conexión» (VII p.256). La 
vida, pues, ha de concebirse siempre históricamente; y la uni- 
dad y generalidad en ella contenidas han de entenderse como 
la comunidad de estructuras enlazadas en el fondo histórico 
que las sostiene, una fuerza común que se desenvuelve en una 
división interna de pueblos y edades. Si vida e historia signi- 
fican lo mismo, han de entenderse por el mismo método de 
conceptualización. Por eso a «las categorías de la vida» las 
llama también «categorías de la historia» (VII p.362). Esto 
implica que una filosofía de la vida se transforma en filosofía 
de la historia, y al contrario, que el plan de una «crítica de la 
razón histórica» la ha realizado en una filosofía de la vida. 

c) Dicha historicidad diltheyana encuentra su raíz en la 
temporalidad de la vida. Dilthey ha desarrollado antes que 
Heidegger esta dimensión temporal de todo el vivir. «En su 
vida, la primera determinación categorial, fundamento de todas 
las otras, está contenida en la temporalidad» (VII p.192). La 
vida se desenvuelve en el espacio y tiempo como una corriente 
o flujo «que comienza en el tiempo y en él acaba» (VI p.113). 

38 Carta al Conde P. York von Wartenburg, en Briefwechsel (Halle 1923), p71. 
Véase sobre el tema, en el que no podemos entrar en detalles. F Díaz vr CFRIO 
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Y ha descrito con gran viveza «el tiempo concreto de la vida, 
medido no por el reloj, sino por la vivencia del acontecer». 
Este tiempo, como la vida, es «una corriente ininterrumpida 
en que lo presente se hace sin cesar pasado, y lo pasado pre- 
sente. El presente es el llenarse de cada momento del tiempo 
de realidad» ”. El presente es «un corte en esta corriente in- 
cesante que llamamos tiempo», pero «la experimentable en ella 
es la plenitud de la realidad que avanza en el curso del tiem. 
po» (VI p.315). Tales descripciones sobre esta fenomenología 
de la temporalidad son frecuentes en Dilthey, quien condensa 
su idea en frases que preludian a Heidegger: «El presente está 
cargado del pasado y lleva en sí el futuro» (VIL p.232). «La 
conciencia concreta del presente contiene en sí el pasado y el 
futuro» (VI p.314). Mas también ha señalado el desenlace fa- 
tal del acontecer temporal, subrayando antes que Heidegger la 
dimensión de caducidad o «corruptibilidad» que corroe la vida 
en el tiempo y está abocada a la muerte. Es «el enigma», in- 
descifrable a la experiencia, de la vida, declarada fuente de 
creación inagotable y que así devora sus propios hijos... 


El mundo histórico.—Desde el análisis del curso de la vida pasa 
Dilthey al estudio de la otra dimensión de historicidad que tiene el 
hombre, o a la «construcción del mundo histórico en las ciencias del 
espíritu» en las prolijas y extrañas reflexiones que caracterizan esta obra. 
De ello daremos alguna breve idea, 

Puesto que el hombre es una «esencia histórica», la totalidad del 
hombre será conocida solamente en la historia, en la experiencia del 
desarrollo humano a través de los siglos. «El hombre se conoce sólo en 
la historia, no por introspección» (VII p.279). «Qué sea el hombre, lo 
dice sólo su historia» (VII p.226), repite. La historia es, por ello, ne- 
cesaria para el conocimiento cabal de la humanidad. Y la historia la 
entiende tanto la realidad histórica como el saber de la misma, es decir, 
la historiografía, que supone siempre la existencia de una tradición. 
«Doquiera que la vida ha pasado y llega a la comprensión, hay historia» 
(VII p.255), pues ala historia es la memoria de la humanidad» (VII p.264). 
Pero la realidad histórica se identifica con la realidad de la vida, ye 
fluir de la vida con el curso de la historia, ya que vida e historia son 
«en su sustancia» lo mismo. Por eso la fuerza creadora de la vida pro- 
duce el dinamismo de la historia, la continua evolución de sus productos. 
Una distinción conceptual se da, sin embargo, entre ambas: la vida es 
entendida más bien como un haz de posibilidades contenidas en ella, 


: ida 
D ibid., Gesammelte Scbrifien VIL p.72. Cf. VII p.193: «La nave de muestra vi 
es llevada sobre una corriente que avanza sin cesar, y el presente está siempre donde 
nosotros sobre estas olas estamos, sufrimos, recordemos © esperamos, let > one 
nosotros vivimos en la plenitud de la realidad. Viajamos pro sobre pe 
corriente, y en el mismo momento en que el futuro se hece presente, bunde 
en el pasados. Cf O. F Bornow, ob. cit., p.108-114, 
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mientras que la historia se extiende como la realidad desarrollada de las 
mismas en las mil diversas formas que ha tomado. 

El tránsito, pues, del flujo de la vida al mar sin riberas de la historia 
universal se verifica no por saltos, sino por explicación y extensión de 
sus objetos en círculos cada vez más vastos: desde la Erlebnis o vivencia 
interior, que constituye «la célula original del mundo histórico» (VII 
p.161), a través de las traducciones o formalizaciones de la misma por 
la expresión y la comprensión, a las varias estructuras o conexiones de 
las vivencias, hasta pasar a la biografía, la comprensión de los otros y 
sus producciones espirituales y las conexiones generales de las culturas, 
Porque las «categorías de la historia» son las mismas «categorías de la 
vida» que han pasado de unidades psíquicas a complejos o conexiones 
históricas. Se relacionan con la historia como partes al todo. 

Ya se ha hablado antes de las «objetivaciones» de las vivencias indi- 
viduales, que son todas las manifestaciones de la vida espiritual y con- 
figuran las diversas ciencias del espíritu. Estas forman el objeto de la 
historia que son «los nuevos sujetos de carácter ideal», desde el ser in- 
dividual hasta las unidades superindividuales de la historia, los pueblos, 
los estados y cada uno de los distinguibles «sistemas de cultura», como 
la educación, economía, derecho, sociedad, funciones políticas, religión, 
arte, ciencia, filosofía, etc. Dilthey ha tratado de estudiar todas estas 
formaciones culturales que integrarían la visión completa de la realidad 
histórica. Pero no pasó de planes incompletos y proyectos de las mismas. 
Sólo desarrolló estudios sobre arte y poesía, así como su visión personal 
del desarrollo de los sistemas de filosofía de que luego se habla. 

Pero sí esbozó de una manera formal la construcción ideal del mundo 
histórico en los varios grados de estructuración de la vida del espíritu 
(VII p.146-188). Esto lo realiza a través de la categoría principal de 
estructuras. Mediante el recíproco condicionarse de los elementos de la 
Erlebnis se construye el objeto de las ciencias del espíritu, el mundo 
histórico. Este, según Dilthey, es un mundo de estructuras, de conexio- 
nes cuya intrínseca unidad está dada por la recíproca acción y conexión 
de fuerza y significado de los distintos elementos. La estructura es una 
conexión que se distingue de la conexión causal de la naturaleza porque 
engendra valores y realiza fines dentro de un finalismo inmanente (VII 
p-153, 257). Conexiones estructurales son, en este sentido, los indivi- 
duos, las comunidades y, en general, todos los sistemas culturales o es- 
pirituales históricamente determinables. Lo propio de la estructura es 
que tenga en sí su propio centro. «Cada unidad espiritual está en si 
centrada. Como el individuo, asf cada sistema cultural, cada comunidad, 
tiene su punto central en sí. En él están ligadas, formando una totalidad, 
la concepción de la realidad, la valoración, la producción de los bienes» 
(VII p.154). 

Esta gutocentralidad de las estructuras históricas se da de modo 
eminente en las épocas de la historia, por ejemplo, en la Edad Media. 
Como ella, cada época forma «un horizonte cerrado» (VII p.155). Los 
individuos que viven en ella tienen la misma medida de sentir, de en- 
tender y de obrar. Así se forma una relación de acción mutua, una de- 
terminada formación (Gestalt) que determina la época. Y cada una de 
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esas edades históricas es un miembro de una más amplia totalidad. La 
significación de cada parte de una totalidad es sólo determinable en el 
sistema total de la época. 

Por su parte, cada formación histórica, época o período, «es transi- 
toria» y de duración breve (VII p.283). Finitud e historicidad se condi- 
cionan mutuamente. Este carácter finito de cada edad histórica determina 
su sucesión. Cada época implica una referencia a la precedente, de la 
cual recibe los efectos en sus fuerzas activas y conlleva asimismo el es- 
fuerzo creador que prepara la época siguiente. «El florecimiento de una 
época es breve, y de una a otra se va transmitiendo la sed de una satis- 
facción total que nunca será saciada» (VII p.187). «La limitación de 
cada cultura provoca en la culminación de la misma la exigencia de un 
futuro» (VIT p.269). La decadencia de una civilización, ¿llevará en ger- 
men la formación de una nueva? 

Esta visión del mundo histórico lleva consigo no sólo la idea del 
progreso indefinido, sino también un radical relativismo. Los sistemas de 
cultura tienen valor sólo para cada época; las medidas de valores cam- 
biarán en la siguiente. La historicidad diltheyana significará eso: cambio 
y mutabilidad. como la vida misma en cuya concepción se apoya. Los 
valores culturales, morales, sociales, no serán fijos. no serán firmes y uni- 
versalmente válidos, sino que variarán con los cambios de la historia. 
Esta relatividad se reafirma en la idea diltheyana de la fuerza creadora 
v de liberación inagotable. Sólo la vida es un Absoluto, y la historia 
tiene una finalidad inmanente en sí misma. Y hasta parece, según Boll- 
now, que el hombre mismo cambia y se transforma con la historia, ya 
que es una esencia histórica ”. El historicismo significa, por tanto, puro 
relativismo. 

Los tipos de concepción del mundo.—La última especulación y pen- 
samiento de Dilthey en relación con la filosofía en sí misma, la vida y 
la historia, se encuentra en su postrera monografía, Los tipos de con- 
cepción del mundo y su desarrollo en los sistemas metafísicos (1911), 
completada con el ensayo paralelo La esencia de la filosofía (1907), el 
breve escrito Filosofía de la filosofia y otros numerosos esbozos, prepa- 
raciones y ampliaciones de las mismas que llenan el volumen VITI del 
Opus diltheyano. Son constantes en ese material las repeticiones de ideas, 
los recorridos y síntesis generales de los sistemas, que revelan su virtuo- 
sismo en la historia filosófica. 

Esta teoría de las concepciones del mundo no es contraria a su doc- 
trina anterior, sino que se enraíza en ella y parte de sus supuestos. Co- 
mienza, en efecto, diciendo: «La raíz última de la concepción del mundo 
es la vida La vida se halla presente en formas innumerables» y se obje- 
tiva en las diversas manifestaciones del pensamiento y la acción mediante 
la comprensión de las vivencias. «De la reflexión sobre la vida nace le 
experiencia de la vida» ”. Y las experiencias más importantes de la vida 


% O. F. BoLLnow, ob. cit., p.222. El mismo Dilthey parece indicar esto mismo. 

Afirma que el hombre como. ipo fijo ho Tae aid firme. «El tipo hombre se 
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son las que se refieren a la realidad del mundo exterior y a mis rela- 
ciones con él. Surgen así «las concepciones del mundo» que tratan de 
interpretar las experiencias cambiantes de la vida y resolver el enigma 
de la vida «en su totalidad misteriosa». No son meros productos del 
pensamiento. Nacen también «de las actitudes vitales, de las experiencias 
interiores, de la estructura de nuestra totalidad psíquica. La elevación de 
la vida a conciencia, en el conocimiento de la realidad; la estimación 
del mismo vivir y la realización de la voluntad representan el arduo tra- 
bajo aportado por la humanidad en el desarrollo de las concepciones del 
mundo» (ibid., p.119). 

La diversidad de las concepciones del mundo nace, por ende, de la 
misma variedad de las experiencias psíquicas y actitudes ante la vida 
o «temples vitales» de los hombres. Todas las concepciones del mundo 
contienen similar estructura, consistente en una conexión «en la cual se 
decide acerca del significado y sentido del mundo sobre la base de una 
imagen de él, y se deduce así el ideal, el bien sumo, los principios su- 
premos de la conducta» (p.115). Pero estas estimaciones del mundo se 
desarrollan en condiciones cambiantes de clima, de razas, de situaciones 
históricas, etc., que originan esa diversidad. Como la vida surge en con- 
diciones tan diversas, así son diversos los tipos de hombres que con- 
ciben la vida y sus visiones de la realidad. Dilthey las compara al pro- 
ceso biológico de selección y evolución de las especies ”. 

Tres son las diferencias fundamentales de «concepciones del mundo» 
o Weltanschauungen: la concepción religiosa del mundo, la concepción 
en el arte y en la metafísica. Se diferencian «por su estructura y por 
sus tipos según se trate del genio religioso, del artístico o del metafí- 
sico» *. Son tres modos de interpretación de la realidad según estos tres 
tipos de estructura de la vida anímica, que buscan «obtener solidez en 
la imagen del mundo». 


a) La concepción religiosa del mundo ocupa el rango inferior dentro 
de estas interpretaciones. La visión de lo religioso en Dilthey es siempre 
de radical agnosticismo, que implica la negación de todo objeto trascen- 
dente y se funda en la pura experiencia inmanente. «La religión es una 
forma de la experiencia de la vida» cuyo carácter específico reside «en la 
relación con lo invisible». La religiosidad «experimenta el valor supremo 
y absoluto de la vida en el trato con lo invisible...; a partir de ese in- 
visible se determinarán todos los fines y reglas de acción» ”. La fuerza 
actuante de lo suprasensible otorga a hombres y cosas su significación 
religiosa. «El mundo se halla cubierto de la relación religiosa de cosas 
y personas con lo invisible» (ibid., p.121). De ahf la proliferación de 


3 Ibid., p.117: «Así como la tierra se halla cubierta por for i bles de 
seres vivos, entre los que ocurre una lucha constante por ia eiistencia. y pos el es 
peio vital. ea 1 mundo humano E e las formas de concepción del mundo 
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estructura de la vida anímica. . Así se esclarece lo que hay que entender por enigma 
del mundo y de la vida como objeto común de la religión, de la filosofía y de ls 
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lugares sagrados, símbolos, ritos, imágenes y sacramentos, que obtienen 
su fuerza de esta relación con lo invisible. Y las diferentes concepciones 
religiosas nacen de la diversa conexión vital de los hombres. Todas 
ellas son tratadas en un pie de igualdad por Dilthey. Solamente las re- 
ligiones más elevadas, monoteístas o panteístas, representan la prepara- 
ción de la conccpción metafísica, pero nunca se disuelven en ella, «El 
espíritu debe buscar en su marcha por la historia posiciones más libres 
con respecto a la vida y el mundo..., no vinculadas a tradiciones que 
proceden de orígenes oscuros y dudosos» (ibid., p.123). Queda así rele- 
gada la religión a la etapa primitiva de la concepción del mundo. 

b) La concepción artística del mundo nace también de una expe- 
riencia de la vida propia de la complexión de ánimo del artista, cuya 
tendencia es a realizar «valores vitales». La reacción artística le abre la 
visión de un mundo más alto y más fuerte. La vida va mostrando al 
poeta aspectos siempre nuevos. La poesía muestra las posibilidades infi- 
nitas de ver la vida, de valorarla y de conformarla creadoramente. Le 
lleva así al poeta a expresar en el «suceso» de su representación épice 
o dramática una concepción de la vida. El suceso se convierte en símbo- 
lo, pero no de un pensamiento, sino de una conexión contemplada de la 
vida desde la experiencia vital del poeta. 

c) La concepción filosófica del mundo es una estructura esencial- 
mente distinta de la concepción religiosa y artística por su pretensión 
de validez universal. Se despliega sobre fundamentos más amplios: sobre 
la conciencia empírica, la experiencia y las ciencias empíricas por la ob- 
jetivación de las vivencias en el pensamiento conceptual. «Cuando la 
concepción del mundo se eleva de esta suerte a una conexión conceptual, 
se funda científicamente con pretensión de validez universal, surge la 
metafísica» *. Dilthey llama metafísica a toda filosofía o visión univer- 
salizadora y conceptual del mundo. Como las posibilidades en las que el 
mundo puede afectar a la estructura de nuestra vida anímica son ilimi- 
tadas, y además los sistemas del pensamiento dependen de cada situación 
histórica y de los problemas que surgen de clla, la metafísica puede adop- 
tar infinitas formas. En la Introducción, Dilthey habla de la «anarquía» 
de los sistemas filosóficos, de la impresión de «caos» que produce la 
diversidad sin límites de los mismos. La pretensión de cada uno de 
ellos por la validez universal supone una contradicción que alimenta el 
escepticismo. «Cada sistema excluye al otro, lo contradice y ninguno de 
ellos acierta a ser irrecusable» (p.109-110). Dilthey, sin embargo, los 
reduce a tres tipos fundamentales. 

1) El primero es el del naturalismo, materialista o positivista. Son 
citados en este grupo Demócrito, Epicuro, Lucrecio, Hobbes, los enciclo- 
pedistas, naturalistas modernos, Comte. Esta concepción del mundo tie- 
ne su raíz en el sensualismo como estructura vital y en el materialismo 
como metafísica. Se funda en la organización causal de la naturaleza, pro- 
pia de la explicación mecanicista; se colocan las causas de los movimier- 
tos en los elementos materiales, y los hechos espirituales se reducen a 


3 Ti d epción del mundo p.126; Esencia de la filosofía, tr. cit.. p202: 
¿Chato de o A amen ta una visión del mundo conceptualmente y se den e 
su validez universal, la denominamos metafísica». 
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estos elementos. Los valores y los fines tienen sólo validez relativa, pues 
son productos engendrados ciegamente por el curso natural. El alma de 
esta metafísica materialista es la lucha contra las fuerzas de la religión 
y todo espiritualismo. 

2) El segundo tipo es el idealismo de la libertad. Es «la creación 
del espíritu ateniense». Son incluidos en él Sócrates, Platón, Aristóteles, 
Cicerón, la metafísica del teísmo cristiano, la trascendencia kantiana, Ja- 
cobi, Fichte, Maine de Biran y los espiritualistas franceses. Esta doctrina 
interpreta el mundo en términos de voluntad libre, de independencia de 
lo espiritual frente a la naturaleza. Este libre poder personal se halla 
vinculado en relación con otras personas, formando «el reino de las per- 
sonas» unidas entre sí por normas morales y con una causa personal 
absoluta y libre. Aparece la figura de un Dios trascendente que domina 
el curso del mundo y determina reglas para la adopción de los fines. 

3) Al tercer grupo de sistemas lo denomina idealismo objetivo. En 
él enumera a Heráclito y Parménides, los estoicos, G. Bruno, Spinoza, 
Schaftesbury, Goethe, Schelling, Hegel, Schopenhauer, Schleiermacher. 
«Su intuición fundamental resulta ser el panenteísmo y la consideración 
del universo como un todo singular en que cada parte se halla deter- 
minada mediante el nexo significativo ideal del todo» (p.142). En lugar 
de la relación lógica de lo particular con lo universal, en este sistema 
domina el sentimiento de una relación orgánica de un todo con sus 
miembros. «Corresponde al temple de ánimo de una simpatía universal, 
que experimenta en lo real, en lo que aparece en el espacio, la presencia 
de la divinidad»; es la potenciación de la conexión vital en una conexión 
cósmica y de todos los valores en un nexo significativo que compone 
el sentido del mundo. 


Conclusión. Relativismo y autognosis.—El resultado de este reco- 
rrido por los sistemas filosóficos no puede ser más desolador. El mismo 
Dilthey habla de «unas inmensas ruinas de tradiciones religiosas, de 
afirmaciones metafísicas» que se encuentran en la mirada retrospectiva 
de la historia, pues «cada sistema destruye al otro, lo contradice», y 
cada vez se ha hecho más fuerte la contradicción entre la conciencia his- 
tórica y la pretensión de las filosofías a la validez universal (ibid., p.110). 
Dilthey recalca, por ello, que «la filosofía no puede apresar el mundo 
en su esencia mediante un sistema metafísico ni demostrar con validez 
universal este conocimiento». De ahf que la metafísica «marcha sin cesar 
de posibilidad en posibilidad. No le satisface ninguna forma, la cambia 
por otra nueva. Una interna y secreta contradicción, inherente a su pro 
pia esencia, se manifiesta en cada una de sus formaciones» *, 

La consecuencia inmediata es la imposibilidad de toda metafísica. 
«La tarea es imposible.» Todo sistema tropieza con dificultades insolu- 
bles. La otra consecuencia es la relatividad inherente a toda forma his- 
tórica de vida y a todas sus instituciones, a toda concepción religiosa O 
filosófica. Asf lo proclama el mismo Dilthey en esta su última obra 
desde «la conciencia histórica», es decir, ante la visión histórica de la 


M3 Esencia de la lilosofla, tr. cit., p.203, 206. 


pugna y anarquía entre las diversas concepciones desarrollo 
las mismas se ha dado ”. cia d 

Y, sin embargo, el hombre siente la aspiración y necesidad de uns 
metafísica, de una comprensión universal del mundo y de la vida. Hay 
una «conciencia metafísica enraizada en lo profundo de la humanidad, 
como las plantas agostadas mantienen en la tierra las raíces de la próxima 
primavera». «La conciencia interna metafísica es inmortal» (II p.496, 
498). Esta oposición entre la exigencia metafísica del hombre, que apela 
a un sistema, y la demolición de todos los sistemas particulares, intenta 
resolver Dilthey mediante trasposición de los sistemas y de su filosofía 
trascendental a la única «filosofía de la vida». Las múltiples formaciones 
filosóficas deben interpretarse desde la totalidad de la vida, cuya fuerza 
creadora se despliega en esa plurilateralidad de realizaciones y formas de 
pensamiento. Tal sería el sentido de le filosofía de la filosofía de que 
habla en su opúsculo: una interpretación de los sistemas filosóficos desde 
lo Absoluto de la vida. 

Incluso pensaba en el anterior opúsculo que así se podía superar la 
relatividad inherente a las concepciones del mundo: todas ellas nos ds- 
rían, en su gran variedad, la plurilateralidad de la conciencia y del es- 
píritu, en que consiste la realidad del mundo. Pero entonces la última 
palabra de su pensamiento parece ser la que él llama «utogrosis o auto- 
conciencia, en la que se resuelve la conexión interna de todos los cano- 
cimientos: «La filosofía ha de buscar la conexión interna de sus conoci- 
mientos no en el mundo, sino en el hombre» (p.111). El pensamiento 
vitalista e historicista de Dilthey es de fondo e inspiración netamente 
idealista. 

En definitiva: Dilthey tiene el mérito de haber puesto de relieve 
la historicidad humana. Pero el pensamiento histórico no puede ser sino 
un punto de partida. Dilthey lo ha convertido en sistema, y así nació el 
historicismo radicalmente relativista y antimetafísico, encerrado en la 
inmanencia que le impide toda auténtica comprensión de la vida desde 
la trascendencia. Dilthey no tuvo suficiente visión metafísica para intuir 
que la vida apelaba a una fundamentación trascendente, por más que se 
debatió ante el problema. Su concepción de la vida culmina en la afirme- 
ción de su estricta immanencia. La vida no significa otra cosa fuera de 
ella, no se refiere a ningún Absoluto; la vida es el hecho fundamental, 
aquello más allá de lo cual no se puede ir. Esto vale también para la 
vida histórica. La Historia no tiene otro sentido que el que le da la 
misma vida. 


Y Los tipos de concepción del mundo, tr. cit., p.111: «La teoría del desarrollo que 
así surgió va unida necesariamente al conocimiento de la relatividad de toda forma 
histórica de vida. Ante la mirada que abarca la tierra y todo el pesado, cria 
la validez absoluta de cualquier forms singular de vida, de cualquier constituci oni Le 
ligión o filosofía Así, le Formación de le conciencia histórica destruye, más e 
mente que la experiencia de le disputa entre los sistemas, la fe en la validez universal 
de cualquier filosofía que ha pretendido traducir la conexión cósmica en forma con» 
vincente mediante una conexión de conceptos». 
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CAPITULO IV 
Desarrollos del vitalismo e historicismo 


En conexión con Dilthey y los filósofos anteriores, recen- 
sionamos en este capítulo adicional una serie de autores ger- 
manos que siguen de cerca la corriente vitalista y en parte 
historicista de aquéllos. Todos ellos son enlazados bajo el de- 
nominador común de filosofía de la vida, de esta orientación 
que pone en la vida el centro de sus especulaciones. 

Filosofía de la vida es, en términos generales, la concep- 
ción que hace de la vida el valor supremo, o la realidad últi- 
ma unificante de las formas concretas de lo real, y que sitúa, 
por tanto, «en el centro del problema ideológico el problema 
de la vida, que es el problema mismo del sujeto pensante de 
este sistema» (Ortega y Gasset). Se desenvuelve en muy diver- 
sas perspectivas. Sus modos extremos ya los hemos visto en el 
voluntarismo panteísta e idealista de Schopenhauer, donde «la 
voluntad de vivir» es celebrada como el fondo mismo de la 
realidad y continuidad ilimitada que genera en su seno formas 
y valores; en el naturalismo irracionalista de Nietzsche, que 
exalta las fuerzas inferiores de la vida humana como creado- 
ras de todos los valores en un optimismo radicalmente amora- 
lista; o en el intuicionismo antiintelectualista de Bergson, para 
quien la realidad profunda del élan vital es captada en sí mis- 
ma sin mediaciones conceptuales. 

Los filósofos precedentes, Simmel y Dilthey, han enlazado 
la especulación sobre la vida con la corriente neokantiana pre- 
cedente de las ciencias del espíritu y de la cultura, que son 
también las ciencias históricas. La vida es asumida y analizada 
en sus formas elevadas del espíritu y sus creaciones; y la ex- 
periencia vital inmediata, o la Erlebnis, revive los eventos his- 
tóricos humanos en su singularidad irreducible. De ellos deri- 
van sobre todo los siguientes pensadores de la filosofía de la 
vida y de la historia, que aquí se reseñan. 


Jorce MiscH (1878-1965). Nacido en Berlín, estudió allí Filosofía 
y fue profesor en Marburgo y Gotinga. Emigrado a Inglaterra en 1934, 
retornó en 1946 a su patria. Cultivó temas históricos y es autor de una 
notable Historia de las autobiografías. Es el yerno y el más fiel discí- 
pulo de Dilthey y preparó la edición de sus Obras completas. Defendió 
«la filosofía de la vida» en polémica contra la fenomenología y contra 
Scheler, mostrando que el motivo y tema capitales de la filosofía con- 
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sisten en «elevar la vida a conciencia» en el sentido de su maestro !.— 
BERNARDO GROETHUYSEN (1880-1946) es el otro discípulo fiel de Dilthey, 
que editó, con introducciones explicativas, los volúmenes 1, VII y VIIL 
de sus Obras. Fue profesor en Berlín desde 1909. Bajo la inspiración de 
la filosofía diltheyana de la vida, publicó obras históricas como La for- 
mación de la conciencia burguesa en Frencia en el siglo XVIII (2 vols., 
Halle 1927-30), interpretando los fenómenos históricos y sociales en 
cuanto que los diversos tipos humanos alcanzan la conciencia de sí mis- 
mos en las varias esferas de la cultura. Su obra Antropología filosófica 
(Oldenburg 1931, vers. esp. 1931) es, en rigor, una historia de la con- 
ciencia histórico-antropológica. — Max FRISCHEISEN-KÓHMLER (1878-1923) 
estudió en Berlín, a la vez que Ciencias, Filosofía con Dilthey, de quien 
recibió la impronta fundamental. Fue profesor en Halle desde 1915. Se 
ocupó de los problemas gnoseológicos de la ciencia y filosofía, destacan- 
do, entre otras obras, Ciencia y realidad (Leipzig 1912), El problema de 
la realidad (Berlín 1912). En ellos acepta el criticismo como base para 
nuestra experiencia de la naturaleza, pero se opone al neokantismo de 
Marburgo, sosteniendo que la realidad histórica y espiritual es captada 
no en el puro pensamiento, sino en la experiencia vivida o Erlebnis. 
Apelando a Dilthey, sostuvo que el nuevo cometido de la filosofía era 
el de instituir una nueva crítica de la «razón histórica» (y no solamente 
«pura»), investigando las estructuras categoriales de las ciencias del es- 
píritu, pues el conocer no es un mero comportamiento teórico, sino tam- 
bién práctico. La realidad nos es dada en el sentimiento del esfuerzo y 
de la resistencia opuesta por las cosas*—Exric RorHacrker (1888-1965) 
fue profesor de Filosofía en Heidelberg y desde 1928 en Bonn. Se ocupó, 
en numerosas obras ?, de los problemas de la filosofía del espíritu, de la 
historia y de la personalidad, siguiendo la orientación de Dilthey, pues 
pertenece, como él mismo declara, a la escuela histórica alemana, no so- 
lamente por investigar las cuestiones históricas, sino también porque toda 
elaboración filosófica ha de hacerse desde un cierto nivel histórico. Tí- 
pico en sus análisis es el partir del hombre en comunidad como un ser 
concreto que vive estrechamente vinculado con una tradición y una cub 
tura. Las culturas deben concebirse como «grandes estilos de vida», que 
poseen una «significación». La realidad, en último término, estaría cons- 
tituida en base a una trama de significaciones que alcanzan su máxima 
potencia en el hombre. 


EDUARDO SPRANGER (1882-1963) es quizá el más eminente discípulo 
de Dilthey y continuador de sus ideas. Nació cerca de Berlín y estudió 
Filosofía en su Universidad. Fue profesor desde 1912 en Leipzig, desde 
1919 en Berlín y a partir de 1946 en la Universidad de Tubinga. Su obra 


t Varios, Fesischrift fúr G. Misch zum 70. Geburtstag (Gotinga 1948), con biblio- 
tafia de sus obras. . 
Aha . LenNan, A Friscbeisen-Köbler, en Kantstudien 1924; J. Fanc, Das Reali- 
tätsproblem bei Dilthey und M. Frischeisen-Köbler {Bonn 1928). , del 

3 Entre sus obras principales destacan Lógica y sistemática de las ciencias y ps 
espiritu (Munich 1927); Filosolia de la historia (1944, vers. esp. 1951) Probleme, me 
antropologia cultural (Stuttgart 1942; vers. esp. 1957), Hombre.. e be Es i 
Las capas de la personalidad (Leipzig 1938), etc. Cf. Autoexposición en W. ZIBGENFUSS, 
Phslosophic-Lexikon 1 p.375-82. 
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fundamental y más densa es, sin duda, Lebensformen Geisteswissenschaft- 
lichen Psychologie und Ethik der Persönlichkeit (Halle 1914; 9° cå., 
Tubinga 1966). Pero escribió otras numerosas obras histórico-culturales, 
así como sobre psicología y pedagogía *. i f 

Spranger se inscribe en la corriente de la filosofía de la vida y del 
movimiento cultural de las ciencias del espíritu. El núcleo de su pensa- 
miento está contenido en su densa obra Formas de la vida. En ella se 
refiere al tema de Dilthey sobre la «comprensión» y la determinación de 
las relaciones existentes entre espíritu subjetivo y espíritu objetivo, Com- 
prender es para él descubrir el sentido de las formas del espíritu obje- 
tivo. Pero la comprensión sólo es objetiva cuando se reficre a valores 
objetivos y en ellos se fundamenta. La «psicología científico-espiritual» 
no debe limitarse a un análisis de los actos espirituales, sino que debe 
comprender en unidad indisoluble estos actos y el mundo envuelto en 
ellos, o su inevitable referencia con respecto al mundo. 

La psicología es, también para Spranger, la ciencia del sujeto singu- 
lar; mas, en polémica con las tendencias dominantes, sostiene que el 
sujeto no existe nunca como tal, ni se puede concebir desligado de sus 
relaciones objetivas. Lo que Spranger llama Geisteswissenschaft es el as- 
pecto objetivo de la psicología. Y esta ciencia del espíritu se ocupa tanto 
de las formaciones transubjetivas o colectivas de la vida histórica como 
de «la normatividad del espíritu», es decir, de las normas scgún las cua- 
les el sujeto singular forma de sí esta vida del espíritu, o bien se la 
asimila comprendiéndola. Toda psicología del sujeto debe mantener es- 
trecho contacto con dicha ciencia espiritual, la cual debe reunir en sí 
las dos funciones, la histórico-descriptiva y la crítico-normativa. Así con- 
cebida, se caracteriza como psicología de las estructuras, que supera de- 
finitivamente la «psicología de los elementos». Y tal psicología estruc- 
tural tiene por cometido romper el aislamiento del individuo y compren- 
derlo en la complejidad y concreción viviente de todas sus relaciones, 
tanto con los otros sujetos como con los datos objetivos. 

La aplicación de estos puntos de vista da una ciencia sistemática de 
las manifestaciones individuales y sociales de lo humano, y en primer 
lugar una tipología de las individualidades, o «formas de vida» repre- 
sentantes de un sector cultural predominante. Como tipos ideales son 
estudiados: el hombre teórico, el hombre económico, el hombre esté- 
tico, el hombre social, el hombre del poder (Machtmensch), el hombre 
religioso. El análisis de estos tipos fundamentales es una de las grandes 


t Versión esp. Formas de vida Psicología y Ética de la personalidad (1935). Entre 
otras obras destacan: Kultur und Erziehung Gesammelte pädagogische naa (1935; 
vers. esp.: Cultura y educación, 2 vols., 1948), Psychologie des Jugendalters (Heidel- 
berg 1924; vers. esp.: Psicología de la edad juvenil (1935, 52 ed. 1960); Die Probleme 
der Kulturmorpbologie (1936; vers. esp.: Ensayos sobre la cultura, 1947); Lebenser- 
fahrung (Tubinga 1947; vers. esp.: La experiencia de la vida, 1949), Die Magie der 
Seele (1947), Menschenleben und Menschestsfragen (Munich 1963), etc. 

Bibliografía: G. Weiss, Spranger über Herbarts Pädagogik (Dresde 1916), F Bos- 
SHART, Die systematischen Grundlagen der Púdagogik Sprangers (Lelpzig 1935), E. CRO- 
NER, E Spranger. Persönlichkeit und Wert (Beriín 1933); Varios, Gesstige Gestalten 
und Probleme. Festschrijt E. Sprangers (Leipzig 1942); J. Roura PARELLA, Spranger Y 
las ciencias del espiritu (México 1944); F. Patka, Estructuralismo de E Spranger (Sio 
Paulo 1953), Varios, Erziehung zur Menschkeit. Festscbrift zum 75 Geburtstag (Tu- 
binge 1957). Tu Neu, Bibliograpbie E Sprangers (Tubinga 1958). 
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aportaciones de Spranger a le caracteriología filosófica. La división se 
apoya en la noción propia que da Spranger sobre el carácter: para d, dl 
carácter resulta de la diversa actitud asumida por la persona frente a los 
valores fundamentales de la cultura. La tipología pura debe completarse 
con otra aplicada, o el estudio de las formas mixtas que aparecen en la 
vida humana y que explican tanto la estructura interna de cada uno de 
los tipos como la estructura del espíritu objetivo que representan. Como 
tipos mixtos o complejos presenta: el técnico, el jurídico, el educador. 

La esfera de lo moral no es, para Spranger, algo separado de las 
otras secciones de la vida, sino forma general de ella que se manifiesta 
en todas las otras secciones. Su concepción de «la ciencia del espíritu» 
conduce hacia una filosofía de los valores y una ética. «La forma caracte- 
rística en la cual el valor objetivo se presenta a la conciencia es la expe- 
riencia del deber (das Sollenerlebmis), que se manifiesta de modo par- 
ticular para el valor moral en las situaciones de conflicto.» De ahí que 
el carácter normativo, que en caso de conflicto presenta el valor supe- 
rior, sea el criterio de lo moral. La ética tiene un esencial carácter de 
obligación incondicionada. Pero a Spranger no le satisface la posición de 
Kant de un sistema de valores vacio de contenido, por su tendencia a la 
comprensión de los mismos en la realidad concreta. 

La «ciencia del espíritu» exige también como complemento una ética 
social y una filosofía de la cultura. La «cultura» forma un complejo de 
valores dotados de un significado y validez supraindividuales y vivientes 
en una sociedad real como «conexión causal motivante». Una cultura que 
no se remite a la fuente de convicciones últimas decae fatalmente; toda 
cultura tiene una base religiosa. Por eso Spranger ha expresado un juicio 
pesimista sobre las realidades culturales y sociales contemporáneas. 

En sus últimos años, Spranger prestó especial aprecio y simpatía por 
los valores de la religión. Testimonio de ello es un valioso trabajo suyo, 
de edición póstuma, donde declara que el significado último del mundo 
terrestre no puede encontrarse sino en Dios: «Humanidad auténtica es, 
por tanto, obediencia a Dios. paz en Dios, fuerza proveniente de Dios, 
el cual es un Dios de amor... Todo lo que es frágil en este mundo re- 
cibe un significado cuando es sentido como imagen de misterios supre- 
mundanos y elevado, por la fuerza del amor. al reino de Dios». Y mani- 
festó sus preferencias por la doctrina católica frente a las concepciones 
protestantes ?. 

RODOLFO EUCKEN (1846-1926) es representante principal de la 
filosofía de la vida de corte netamente espiritualista. 

Nació en Aurich (Frisia oriental) y estudió Filosofía clásica y Filo- 
sofía en Gotinga con Teichmüller y Lotze. Una influencia especial re- 
cibió más tarde de la filosofía de Krause 2 través de Reuter. Después 
de cuatro años de enseñanza en liceos, en 1871 fue profesor de Filosofía 
en Basilea y en 1874 en la Universidad de Jena, donde enseñó hasta 1920. 
En 1908 recibió el premio Nobel de Literatura. La fama y resonancia 
de sus obras en los dos primeros decenios del siglo xx fue mundial, en 
gran parte ligada a sus dotes de escritor y £ una sincera aspiración por 


S Der Hurvanitátseedanke und seine Problematik, en R. SOUWARZ, Menschliche Exts- 
tenz und moderne Weit I (Berlín 1967) p-24, 27. 
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la renovación de la cultura más que debida a la profundidad de su pen- 
sarmiento. 

Inició su actividad literaria con estudios de Filosofía e Historia de 
la filosofía. Destaca su disertación doctoral De Aristotelis dicendi ratione 
(luego en alemán, Uber den Sprachgebrauch des Aristoteles, Berlín 1868), 
con otra sobre el método aristotélico y hasta un trabajo sobre Santo To- 
más. De este época data su principal obra histórica, Geistige Strömungen 
der Gegenwart (Leipzig 1878; 5.* ed., muy modificada, 1927). 

Pero ya en esta obra y en las siguientes, las corrientes históricas son 
estudiadas desde la perspectiva de su teoría de la vida. Las restantes 
obras son dedicadas al tema de la vida y al de la religión como esfera 
superior del vivir espiritual. Destacan: Einheit des Geisteslebens in 
Bewusstsein und Tat der Menschbeit («Unidad de la vida del espíritu 
en la conciencia y en el obrar de la humanidad», Leipzig 1875); Die 
Lebensanschauungen der grossen Denker (Leipzig 1885); Der Kampf um 
cinen geistigen Lebensinbalt (1896); Der Wabrheitsgehale der Religion 
(1901); Grundlinien einer neuen Lebensanschuung (1907); Der Sinn und 
Wert des Lebens (1908); Einführung in eine Philosophie des Geistesle- 
bens (1908); Mensch und Welt. Eine Philosophie des Lebens (1918); 
Der Sozialismus und seine Lebensgestaltung (1920), y hasta una auto- 
biografía bajo el consabido título de la vida, Lebens Erinnerungen (Leip- 
zig 1920). Casi todas fueron difundidas pronto en español, sin duda por 
la afinidad de sus ideas con el krausismo*. 


La vida del espíritu.—El centro de las reflexiones de Eucken lo 
constituye el tema invariable de la vida, en la cual distingue un grado 
inferior y un grado superior, un plano biológico y psíquico y un plano 
noológico. Por el primer grado, la vida está ligada a la naturaleza; por 
el segundo tiene una autonomía que la hace producir un mundo de 
contenidos espirituales. Frente al naturalismo, Eucken acentúa la realidad 
de «la vida del espíritu», la Geistesleben, que es no sólo autónoma 
frente a la vida psíquica y de la razón, sino que las engloba en cierto 
modo como elementos inmanentes. Mientras lo psíquico se halla inevita- 
blemente arraigado en la naturaleza y está sometido, por tanto, a las 
categorías deterministas y causalistas de la ciencia, lo espiritual puede 
desarrollar sin trabas su propia actividad. 


$ ONES: Las grandes corrientes del pensamiento contemporáneo. tr. de 
N. Sauran (Madrid, Jorro 1912); La vida, su valor y su sipiihitación 1e de E Luis 
rivas A ETA 1912); Los grandes pensadores. Su teoría de la vida, ir. Fo BALLVÉ 
$ Cr 14); La lucha por el contenido espiritual de la vida, tr. de E. OVFI1ERO 
o (Madrid 1925), El bombre y el mundo, tr. de E. OvejeRO (Madrid 1926). 
Xa e En. América z Obras escogidas t.I (1957; comprende: Los grandes pensado- 
ad de fn de j la. La vida, su valor y significación El hombre y el murdo 
Bibliografías O. Smserr, R. Euckens Welt und Le j 
, R. bensanschauung und die Haupt- 
Er? ger ener (1904), W. R Royce Gibson, Eucken's Philosphy of Lite 
Mak KK suine, R. Euckens Werk Eine neue idealistiche Losung des Lebenspro- 
pri lohs M S. Tommaso e Kant secondo R Fucken, en 1 rapporti tra 
í DH Ea ari 1909), M. Boom, R. Eucken His philosophy and Intluence 
(rendres la name. Eucken und seine Philosophie (Leipzig 1927), W. T JONES 
An Tar fe n fan ad - Eucker's Philosophy (1912); W. S. Mac Gowan. The religious 
E phy of R. Eucken (1914); Manuver ARGUELLES, El neoidealiwrso en Encken (1929. 


do, drrodacclón a la vers. esp. La vida, su valor y significación (Ma: 
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Eucken propone el nuevo método noológico para captar el mundo 
superior del espíritu. La psicología al uso es impotente para aprehender 
la realidad de esta vida superior del espíritu, porque el método psico- 
lógico opera con categorías que el espíritu rechaza. Ha de ser sustituido 
por dicho método noológico, una forma de aprehensión que penetra en 
la profundidad del espíritu, que es capaz de alcanzar el ser espiritual, 
transubjetivo y superior, donde se apoyan los sujetos empíricos, que 
comprende la vida espiritual desde su totalidad y permite abrazarla en 
toda su realidad. 

Eucken se ha elevado así a una metafísica de la vida que ha sido 
calificada por unos como neoidealismo, por otros como monismo espiri- 
tualista de carácter realista al modo de Wundt, en que materia y espí- 
ritu serán dos mundos o caras de la misma realidad, encontrando tam- 
bién otros, y con gran fundamento, su concepción coincidente con el 
panenteísmo de Krause. Hay en el fondo un tanto de sincretismo en su 
pensamiento, todo él dirigido a exaltar la superioridad de la vida espi- 
ritual (Geistesleben), que desde su raíz personal y concreta se convierte 
bien pronto en la realidad única, en el fundamento del mundo, en esen- 
cia de la divinidad. 

La vida espiritual la entiende Eucken como trascendiendo lo racional 
o lógico y abarcando el reino universal de las realizaciones del espíritu, 
en el que cada personalidad participa y en el que se resuelven, en última 
instancia, los problemas de la historia y de la cultura. Las direcciones 
fundamentales o dominios de esta vida del espíritu, como las ciencias, el 
arte, la religión y el estado, «no son obras de individuos aislados, sino 
manifestaciones de una fuerza superior que puede llegar a ser la vida 
propia del hombre»”. En la obra La vida, su valor y su significación, en 
que condensa más su pensamiento, habla de la inmanencia de lo divino 
en el universo y la actualización de lo divino en el proceso creador de 
la vida espiritual. La vida se difunde en la naturaleza, pero tiene su 
concentración en la conciencia, elevándose así sobre el universo. El mun- 
do no se identifica del todo con la Divinidad; pero puede elevarse a la 
esfera de lo divino a través de la obra humana. Y en esto consiste el 
sentido de la vida. Mediante el desenvolvimiento de la vida espiritual 
en el hombre, que es un proceso creador, se establece una participación 
y como «cosustanciación» con lo divino y el universo. Eucken aconseja: 
«Hazte a ti mismo para llegar a ser porque aún no eres, para que el 
espíritu viva en ti y cobre en ti sustantividad. Haz asumir en ti el uni- 
verso, sin perderte en él como una gota en el mar. Sintiéndote vivir en 
él, serás más que él, sin dejar de ser y estar en él». La nueva vida del 
espíritu, «más que cambiar la posición concedida al hombre dentro del 
mundo, lo que hace es colocarlo en un mundo nuevo, conmoviéndolo 
con la actualización de una vida divina, considerada como el fondo de su 


propia naturaleza» *. . 
Esta actualización de la vida divina en el hombre se realiza de ma- 


7 En Lebenserinnerungen, ed. original p 72. 7 
> La vida, su valor y significación, vers. esp. de F. Luis Annaé (Madrid 1912) 
p.1805s, 
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nera especial por el amor, como lazo de solidaridad universal *. No es 
extraño que toda esta vida del espíritu tenga un carácter religioso, se 
desenvuelva toda en contacto Íntimo con Dios y forme el reino de Dios *. 
Pero a la vez penetra todas nuestras relaciones con la naturaleza y com- 
prende todas las manifestaciones de la cultura y el arte. La religión así 
no se particulariza, sino que se conjunta con el resto de la vida cultural 
del espíritu, que lleva a una profunda transformación del hombre ". 

La religión es la segunda temática más tratada por Eucken, pero en 
esa misma línea secularizada y como parte de su concepción de la Geis- 
tesleben, reforzando aún más su panteísmo (o panenteísmo) vitalista. 
Indiquemos el contenido de su obra principal, El contenido de verdad 
de la religión. Por «la verdad de la religión» entiende el fondo de reli- 
giosidad inmanente en el espíritu humano o «la religión universal», no 
las religiones positivas, que son todas simples producciones humanas, 
mezcla de antropomorfismo y simbolismos. Estas irán descomponiéndose 
con el tiempo; mas no aquélla, porque «está fundada en una potencia 
creadora que se sustrae a los tiempos» y desafía todos los ataques. La 
contraposición de ambas es condensada en esta terrible alternativa: «O 
la religión es la suprema verdad, o el más bajo engendro de la men- 
tira» ”, 

Entre las religiones positivas o simples productos humanos, Eucken 
presenta el cristianismo, al que opone una fría actitud crítica. Es, sin 
duda, la más alta de las religiones, pero también la que tiene más ob- 
jeciones ante el mundo moderno. Choca contra la visión racionalista de 
la filosofía y choca también contra la ciencia moderna, que no admite 
el milagro ni lo sobrenatural. La crítica histórica ha demolido su con- 
tenido histórico, desmitificándolo. Y es también contrario al movimiento 
histórico actual, porque el cristianismo admite verdades eternas, y el 
historicismo hace de la verdad filia temporis: las instituciones y creen- 
cias son todas relativas”. Y, sobre todo, el cristianismo es contrario a 
la cultura moderna, que es arreligiosa y no admitc otra divinidad que 
como «una sustancia fundamental o fuerza que mima el universo» *. 


> Ibid., p.194: «Al inaugurarse la vida divina en el hombre, determina una solida- 
ridad Íntima y un proceso de unificación espiritual con toda la naturaleza, la cual 
encuentra, sin duda, su expresión más plástica en el amor» 
S La vida, su valor y significación, tr. cit., p.188: «Todo desenvolvimiento de la 
vida espiritual tiene un carácter religioso aunque no se dé en forma explícita en la 
conciencia humana. Ibid, p.192: «Si la esencia de la religión consiste en establecer 
e o el E Pre tendrá un carácter tanto más importante 
en contacto lo divino co i i 
sy profundidad, Po atima pu n el hombre haciéndole partícipe en 
id., p.194-3: «Pero además (la religión) penetra en nuestras relaciones con la 
naturaleza y la cultura, convirtiendo para nosotros el universo. de elemento coxirado a 
inerte; en nuestro propio hogar (Heimat), permitiéndonos que, merced a los principios 
es : re podamos tener conciencia de él en nosotros, cosa que comprueba principal- 
mente el arie La actuación de una vida divina en nosotros atestigua con toda segu- 
ga que tal amor, tal proceso de consustanciación con todo el universo, puede ger- 
mi ar en la humanidad y convertirse en el espíritu de la vida». 
Bél y no de verdad: ar lg adri tt: d 7 Ovejero y Maury (Jorra 1914) 
s a ed. p.7-11. ras sobre re FE i 
Problemas fundamentales de la religión del presente a A cirio 
a contenido de verdad de la religión, ed. cit., p.14-41 Cf. p.30: «Ningún con- 
i verdad puede tener un valor absoluto. Pero como la religión no puede re 


Dunciar a una verdad absoluta, toda sentencia de la historia es una sentencia contra 


la spe. No referimos en lo siguiente a las páginas de esta edición, 
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Después de estos preámbulos, Eucken explaya la noción de la areli- 
gión universal», la única verdadera y que el mundo moderno perece 
admitir '”. La religión no es algo intelectual, sino obra del sentimiento 
que «aspira a ser la fuente creadora de la religión» (p.63), si bien no se 
queda en puro sentimentalismo. De nuevo, largas reflexiones sobre la 
vida y su contenido, sobre la superioridad de la vida del espíritu, para 
buscar en ella la raíz de la religión. «Al luchar por la religión, luchamos 
por llegar a un concepto total de la realidad y de nuestra propia esem- 
cia» (p.68). Esta religión ha de fundarse sobre la vida integral, no sobre 
una supuesta revelación bíblica, como lo hacen las Iglesias. Se trata de 
la vida del espíritu en su momento superior en que alcanza lo supra- 
mundano. Y es religión «universal», y no meramente humana, por ser in- 
tegradora de toda la realidad. 

En esta religión universal no se habla de personalidad en Dios, 
que es antropomorfismo. La noción de persona supone limitación y sólo 
se aplica al hombre, piensa con el idealismo panteísta. Por eso, dice, debe 
hablarse de alo divino» o la divinidad. De ahí su concepto de Dios, 
identificado con la vida en su plenitud espiritual como fondo de la 
realidad: «Para nosotros, la idea de Dios no es otra cosa que la vida 
absoluta, la vida total..., la vida espiritual en le plena posesión de sí 
misma y como fondo de toda realidad» *. 

En el mismo sentido resuelve la relación de Dios con el mundo, en 
clara formulación de un panteismo en que la Divinidad se constituye 
como fondo de las cosas y conteniéndoles a todas". Como, por otra 
parte, rechaza el panteísmo (absoluto), su concepción debe más bien si- 
tuarse en el panenteísmo, diríamos, de tipo vitalista y ascendente en que 
todas las cosas se elevan, por la espiritualización del hombre, a la es- 
fera de lo divino. 

Por ello añade que la relación del hombre a Dios no ha de resolverse 
en términos de oposición, sino de mutuo desarrollo. Toda la vida hu- 
mana se hace vida divina por su constante esfuerzo de evulución espi- 
ritual '*. 

Tal es el concepto que presenta Eucken de su «religión universal» 
como cifra y contenido de su metafísica espiritualista, impregnada de un 
matiz de religiosidad. Su religión abarca la totalidad de la vida del es- 
píritu en todas sus esferas culturales, en un esfuerzo constante de inde- 
pendencia y libertad, de renovación fecunda en valores personales y so- 
ciales. Tal religión no tiene necesidad de instituciones eclesiales. «En su 


1$ Ibid, II- «Fundamentos de una religión universal» (p.99ss). . 

1 Ibid., p.164-5. Uf p.l6l «Fl concepto de Dios no es otro que la vida abeo- 
tuta, la vida cn toda su elevación sobre cl hombre y el mundo de la cxperiencia; da 
vida espiritual, que lleva a la plena posesión de si misma y. a la vez, a la renovaci 
le toda la realidade. Ea R 
Sa lbid.. p 16s" «Partimos también de la vida del espíritu, que es el fondo mismo 
de la tealidad, la vuclta de la vida a su propia naturaleza; por consiguiente, tro 
llándose el concepto de la divinidad del espíritu, debe enlazarse estrechamente con D 
esencia de las cosas, y csta esencia debe ser contemda y fundeda en aquélla. y 
divi b ! Todo en el Todo». 

a BUL “Debemos rechazar toda exposición de lo divino y de lo Dumina: 
viendo en el desarrollo del uno el fortalecimiento del otro Todos los nos < 
la religión poseen la nota de universalidad .. La vida humana, hasta en „i, de 
dolor v de culpe, es plena manifestación de una vida divina en cuanto mant testa una 
aspiración a elevarse» 


152 C.4 Desarrollos del vitalismo e historicismo 


universalidad... la religión no necesita una organización especial, sino 
que puede penetrar y abarcar toda la vida social en una corriente indi- 
visible» (p.178). . 

Al final de la obra vuelve sobre el cristianismo, urgiendo a que debe 
renovarse y transformarse en todo para adquirir esa forma nueva de 
religión universal ”, La afinidad de esta teoría de Eucken con la doctrina 
y espíritu del krausismo, de una religiosidad panteísta de unión con el 
universo, es evidente. No es extraño que los krausistas hayan traducido 
con interés sus obras y difundido a Eucken en nuestro país, más quizá 
que en Francia y en Italia. 

En el teólogo-filósofo ErnesTo TROELTSCH (1865-1923) se continúa 
la influencia de Eucken, y más aún de Dilthey y de Ritschl. Nacido 
cerca de Augsburgo, después de un trienio de ministerio fue profesor 
de Teología protestante en Gotinga, Bonn, Heidelberg y de Filosofía en 
Berlín desde 1915, en que sucedió a Dilthey. Entre sus principales obras 
destacan: Die Absolutheit des Christentums und die Religionsgeschichte 
(Tubinga 1901), Die Bedeutung des Protestantismus für die Entstehung 
der modernen Welt (1906), Der Historismus und seine Überwindung 
(Berlín 1924), y la última colección Gesammelte Schriften (Tubinga, 
4 vols. 1922-25), compuesta de escritos sociales, filosóficos y religiosos. 

El pensamiento central de Troeltsch es fundamentalmente historicis- 
ta, y a este historicismo heredado de su maestro Dilthey permanece fiel 
en las distintas fases de su evolución ideológica. La historia moderna, 
dice, envuelve en el conjunto de sus análisis críticos de las fuentes todos 
los pueblos y todas las culturas, y resuelve todos sus dogmas en el flujo 
del acontecer histórico. El cristianismo es igualmente, y en todos los 
momentos de su historia, una pura manifestación histórica, como todas 
las grandes religiones. Ahora bien, «lo histórico y lo relativo son algo 
idéntico» ”, Entonces todo el problema de Troeltsch es salvar los valores 
absolutos de la religión y del cristianismo del flujo de la historia y de la 
continua evolución. Teólogo liberal protestante de la corriente de Schleier- 
macher y Ritschl, el abandono del sobrenaturalismo teológico de su pri- 
mera fase le inducía a buscar un anclaje metahistórico a través de la 
historicidad misma. La relativización de toda verdad, que fue la última 
palabra del historicismo, no puede satisfacer a Troeltsch, quien, sin 
renunciar a la concreción del hecho histórico en su individualidad, puesta 
en luz por el historicismo, trata, no obstante, de alcanzar normas que 
trasciendan el devenir de la historia. 

f La superación del historicismo, sin abandonar el campo mismo de lo 
histórico y de sus medios de conocimiento, constituyó así la meta de los 
esfuerzos de investigación de Trocltsch, según el título de su obra. El 


1* Ibid., p.442-472. Eucken se ha ocupado mucho del cristianismo, más que con 
simpatía, como algunos dicen, con ese mismo espíritu de crítica y desmitificadora in- 
terpretación de su doctrina. En Las grandes corrientes del pensamiento sistematiza toda 
la historia de la filosofía en tres corrientes: Helenismo, Cristianismo, Edad Moderna. 
El cristianismo es estudiado como una filosofía y una cultura en la historia. Y en la 
similar obra Los grandes pensadores, Su teoría de la vida esboza, en capítulo final 
p.306-526, en igual sentido su teoría de la religión. Afirma, entre atras cosas, que 
«hoy se siente tanta atracción por la religión como repulsa hacia la Tglesia». 


p32. p Absolutheit des Christentums und die Religionsgeschichte (Tubinga 21912) 
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problema trató de resolverlo, primero, aceptando la cooperación entre el 
pensamiento filosófico y pensamiento histórico. Pero las leyes histáricas 
no poseen más que una validez restringida y relativa, por lo que el pro- 
blema de alcanzar valores de validez universal mo quedaría resuelto. 
Se trata de trascender la relatividad de todo lo que es histórico, refu- 
giándose en un fundamento metahistórico. Esto no era posible a través 
del conocimiento histórico-cultural, ya que el estudio de las colectividades 
individuales realizadas en la historia no conduce a conceptos normativos 
universales. Una superación del historicismo en el ámbito del mismo y 
sirviéndose de sus métodos cognoscitivos parece, pues, insoluble, y 
Troeltsch rehusaba fundar la universalidad del valor mediante el conoci- 
miento conceptual abstracto. 

En una fase última retornó a la especulación idealista para explicar 
también el devenir de la historia: El Absoluto es inmanente al proceso 
cósmico, pues en toda formación particular se revela un poco del Abso- 
luto, el cual impulsa a realizaciones siempre más elevadas dentro de una 
síntesis cultural dada. La medida de valoración que marca el paso de 
cada síntesis cultural a una historia universal sería simplemente la idea 
formal de humanidad. 

En el tema del devenir histórico del cristianismo, Troeltsch sostiene 
que «cl nuevo protestantismo» marca el paso del sobrenaturalismo me 
dieval, puesto en conflicto ya por la Reforma, al «moderno concepto de 
religión universal» que Eucken sostenía. Asimismo, este moderno cristis- 
nismo ha descubierto que «no existe ninguna ética cristiana absoluta», 
sino modelos cambiantes de normatividad cristiano-social adaptados a las 
nuevas condiciones socioculturales del mundo actual *. 

LUIS KLAGES (1872-1956) ha desarrollado una filosofía de la vida 
de signo netamente naturalista y de inspiración nietzscheana, en oposición 
a la dirección espiritualista de Eucken. 

Nació en Hannover. Estudió Ciencias y Filosofía en Munich, docto- 
rándose en Química. De las Ciencias pasó a los estudios de Psi 
y de ahí a la Filosofía. Por el círculo de STEPHAN GEORGE (1863-1933), 
de Munich, conoció la filosofía de Nietzsche, que inspiró su concepción 
dionisíaca de la vida. Asimismo asumió del círculo romántico de J. J. Ba- 
chofen (1815-1887) la interpretación de lo mítico y los símbolos clásicos, 
que incorporó a su peculiar pensamiento gnoscológico y del lenguaje. 

Klages mostró constante interés por los problemas de la expresión en 
psicología y en arte, y por las cuestiones de grafología y caracteriología. 
De docente privado, fundó en Munich «el Seminario para el estudio de 
la expresión» (1905), que en 1919 trasladó a Kilchberg, junto a Zurich. 
Alí residió hasta su muerte, alternando sus lecciones y conferencias en 
diversas universidades con la redacción de sus escritos. 


N En Gesartmelse Schritten, Y. Die ción der christlichen Kircben smd Grup- 
pen p974-986. y a lo largo del tomo II. 

Bibliografía: Autopresentación en Die Pbilosopbie der Gegenwart in Selbstderstel- 
lungen, cå. R. Scumior, I (Leipzig 1922), K. HEUSSI. Die Krisis des Historiaa 
(Tubinga 1932): W. KóuLer, E. Troeltsch (Tubinga 1941), A. WAISMANN, E Toru 
n el drama del historicisma (Córdoba, Arg. 1935); W. BONENSTEIN. Neige e PE 
mus. E Troeltschs Entuicklungsgang (Gutersloh 1999) G VON SOILIPPE, el A 
lultbelí des Christentums bei E Troeltsch (Manstadt 1966). P ROSSI, Lo storismeo te- 
desco contemporaneo (Turín 1956) p.441-521, etc. 
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Entre las obras de Klages figura ante todo una serie importante de 
estudios sobre grafología y psicología del carácter, muy conocidos en el 
campo germánico. Desde la primera, Die Probleme der Graphologie (Leip- 
zig 1910), a su obra básica sobre el tema Die Grundlagen der Charakter- 
kunde (Leipzig 1926: 12.* ed. 1964), con otras numerosas. Entre sus obras 
filosóficas destacan: Von Wesen des Bewusstseins (Leipzig 1921), Die 
psychologischen Errungenschaften Nietzsches (Leipzig 1926), Vom Kos- 
mogonischen Eros (Munich 1922) y sobre todo la obra fundamental en 
que elabora su filosofía de la vida, Der Geist als Widersacher der Seele 
(«El espíritu como adversario del alma», 3 vols., Leipzig 1929-32) ?. 


Pensamiento filosófico.—Sus ideas básicas sobre la vida están fun- 
dadas en su teoría de la expresión. Las expresiones en todas sus formas 
son manifestaciones de realidades anímicas; el estudio de las expresio- 
nes—los signos y todo tipo de gestos—revela la constitución anímica de 
los individuos, de los grupos humanos y de las épocas históricas. El fun- 
damento del conocimiento humano es, pues, la ciencia de la expresión, 
sistematizada en una caracteriología. Klages ha analizado los elementos 
componentes del carácter, en que, según él, se encuentra una naturaleza, 
constituida por impulsos de toda índole; una estructura, constituida por 
la afectividad, el temperamento y la capacidad de exteriorización; y una 
materia, formada por las llamadas «facultades», tales como la voluntad y 
la inteligencia. La combinación de estos diversos elementos da lugar a 
diversos tipos caracteriológicos; esta tipología es diversa de las clasifica- 
ciones corrientes. Y la caracteriología será doctrina de las actividades y 
de las formas estructurales, en las cuales se manifiesta como carácter el 
yo individual, 

El fundador de la grafología ha basado sus teorías de la expresión 
en una gnoseología de marcado tono idealista, que sería difícil de expli- 
car. Supone Klages que el cuerpo conoce por «sensaciones», las cuales 
perciben sólo lo cercano y son siempre pasivas. El alma conoce por «imá- 
genes» vividas, que se dirigen a lo lejano y son siempre activas. «El 
cuerpo es sólo un fenómeno del alma, y el alma es el sentido del cuerpo 
viviente.» El mundo se nos ofrece como un sucederse inagotable de for- 
mas e imágenes vividas. Esta realidad-vivencia es la que produce las imá- 
genes, las cuales no son simplemente reproductoras de lo real viviente. 


2 Oras obras, Grundlegung der Wissenschaft von Ausdruck («Fu i 
2 Ou i r ndamentación de 
la groia de la expresión», 8.2 ed. Bonn 1964); Handschrijt und Character («Escritura 
Apia 1917; 24.2 ed. Bonn 1956), Mensch und Erde (1920), Vorschule der Cha- 
rai terkunde («Escuela de Caracteriología», Leipzig 1937), Geíst und Leben («Espíritu 
yvi A Berlín 1935); Vom Sinn des Lebens («Sentido de la vida», Hamburgo 1944); 
a reser des Rhytmus («La esencia del ritmo», Leipzig 1944), Die Sprache als 
“e er e lenguaje como fuente de la ciencia del alma», Zurich 1948). 
5 eel iaa ai lena He de la caracteriologta (Buenos Aires 1953); Escritura 

ografía: O. HERMANN Klages Entwicklung ei 

, g einer Characterkunde (1920); GERDA 
TALER, Klages y su lucha contra el espiritu, en Revista de Occidente (1330 120594. 
war Klano, La science du caractère. L'oeuvre du Klages (París 1933); C. WAN- 
war L lotes Lebenspbilosopbie (Munich 1933); M. Bense, Auti-Klages oder von 
Viralismas Mes (1937), E. Barrers, L. Klages, seine Lebenslehre und der 
Werken von L, Klages (Bonn Loto ro P” Vanos, Hestra. SO di hos 
N W. Smer, L, Klages, Gedenkschrift (1960). iS 
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La verdadera realidad es, no la vivencia ni tampoco lo experimentado en 
ella, sino la unidad radical de ambas manifestada a través de la imagen. 

En el largo proceso evolutivo de la humanidad, la actitud pera captar 
la realidad en su carácter originario de vivencia y suceso ha sido some- 
tida al poder del intelecto, que ha ido depurando las imágenes primitivas 
de su aspecto vivencial hasta convertirlas en meros conceptos. De este 
modo, el primitivo mundo vivido se ha convertido en un mundo pen- 
sado. 

Tal antagonismo gnoseológico entre vivencia y concepto radica en 
otro antagonismo más hondo, que introduce en el núcleo del pensamien- 
to de Klages: es la oposición entre el espiritu (Geist) y el alma (Seele). 
El espíritu es, para Klages, la expresión de lo racional, de lo trascen- 
dente, de lo que perturba y destruye la vida creadora del alma. En cam- 
bio, el alma, en cuanto irreductible a lo racional o lógico, a lo imper- 
sonal y objetivo, es una fuerza que se halla en comunión con la natura- 
leza viviente y que es capaz de crear símbolos y mitos. La identificación 
de lo anímico con lo vital y dionisíaco, y de lo espiritual con lo racional, 
lógico y demoníaco, es la misma distinción existente, según él, entre la 
vida y la muerte, la creación y lo creado, lo dinámico y lo mecánico. 

Pues bien, el espiritu es un elemento extraño a la vida, que viene 
desde fuera a destrozar la unidad vital entre los dos polos inseparables 
del cuerpo y del alma: «de desalmar (entseelen) el cuerpo y de descor- 
poreizar (entleiben) el alma, y así de matar la vida». Porque la vida es 
entendida como la vitalidad pura y desbordante de las fuerzas inferiores, 
la vida desnuda de espíritu, comprendiendo la vida inconsciente de las 
plantas y la de los animales, y cuyo símbolo es el Dionisos de Nietzsche. 
El espíritu destruye, según Klages, el mundo de los mitos y de las imá- 
genes por la acción mecanizadora del concepto. De este modo queda 
detenido lo más propiamente viviente, personal e íntimo, pues el espí- 
ritu es en rigor la mayor despersonalización: «El espíritu juzgs, mientras 
que la vida vive; el espíritu aprehende el ser, mientras que la vida 
vive el acontecer. El ser puro es inespacial e intemporal, y así también 
el espíritu; el acontecer es especial y temporal, y asf es también la 
vida...» * El hombre es el portador de la vida y portador del espíritu, 
disociado entre ambas fuerzas antagónicas, de modo muy diverso a como 
enseñaba San Pablo. . 

Qué sea el espíritu, puede verse en la matemática, la técnica, la 16- 
gica, que son sus manifestaciones. En todos estos campos se introduce el 
espíritu cortando el ritmo de la vida. Con sus distinciones conceptuales 
desfigura y destruye la realidad viviente, disolviéndola en esquematismos 
inmóviles. Klages pone incluso en duda que el entendimiento conozca 
la auténtica realidad, pues lo que conoce son los conceptos, que son un 
mundo de abstracciones artificiales, muy ajenas a la experiencia Íntima 
de la vida. A su concepción nietzscheana de exaltación de la vida animal, 
que es llamado un naturalismo biologista, une, pues, Klages el eco del 


vitalismo irracionalista de Bergson. 
Históricamente, el espíritu se manifiesta sobre todo en el kosmos 


2 Der Geist als Widersacher der Seele T (1929) p 68s. 
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noetós de los filósofos griegos desde Anaxágoras. Pero ha obtenido abso- 
luto predominio con el cristianismo, cuya quintaesencia es puro espíritu 
y contra el cual se revela Klages, como antes su mentor Nietzsche. En 
cuanto a su entrada en el mundo de la vida, Klages alude a un «infor- 
tunio cósmico», aunque en realidad no cabe respuesta a la cuestión. Pero 
una vez que el espíritu está ahí, el proceso destructor de la vida se inicia 
fatalmente. El pronóstico de Klages sobre el proceso histórico de la 
humanidad es en extremo sombrío. Se cifra «en la lucha victoriosa del 
espíritu contra la vida, con el fin previsible del aniquilamiento de ésta». 
El hombre se ha convertido cada vez más en esclavo del espíritu y de- 
sertor de la vida exultante y dionisíaca, que está a punto de perderse, 
porque el espíritu mata la corriente arrolladora del vivir de la natura- 
leza. La huella funesta del espíritu se puede apreciar en la técnica, en 
la economía, en la civilización y en la política. Como solución, Klages pro- 
pone el ideal de la vuelta a los pelasgos **, a un mundo en que el mito 
tiene todavía lugar y en el que la realidad aparece en su carácter origi- 
nario de vivencia. 

Este naturalismo biologista de Klages, que reduce la vida a su dimen- 
sión inferior de vitalidad simple e inconsciente y degrada al hombre a 
un nivel infrahumano, encontró pronto fuertes críticas. Parece que reci- 
bió su inspiración del filósofo húngaro MELcHor PALÁGYI (1859-1924), 
quien, además de su importante producción sobre lógica, en que pre- 
ludia el logicismo formalista, y de sus especulaciones sobre el espacto y 
el tiempo, precedentes de la teoría de la relatividad, publicó estudios 
sobre la conciencia, que dieron paso a las teorías de Klages. Distinguta 
este autor los procesos físicos, los procesos vitales y los actos espiritua- 
les. Estos son discontinuos, extraespaciales y extratemporales, y por eso 
destruyen el proceso cósmico o acontecer real, que es continuo, y hacen 
incompleto su conocimiento. El espíritu destroza así el fluir de la vida. 
De ahí llegó Klages a su concepción antiespiritual. 

Seguidor de Klages fue su amigo, filósofo husserliano, TEoporo LEs- 
SING (1872-1933), que escribió varias obras sobre historia de la cultura. 
En una de ellas, Europa und Asia. Untergang der Erde am Geist («Oca- 
so de la tierra en el espíritu», 1914), sostiene también que el espíritu 
arruina toda vida sana. Pero mientras Klages incide en pesimismo y ni- 
hilismo, Lessing opina que, por las creaciones de la técnica destructora 
y de cultura absurda, la vida sana se libera del envenenamiento del es- 
piritu y, tras la ruina de toda cultura espiritual, el hombre vuelve a la 
vida de la naturaleza, Por eso, cuanto más favorezcamos el progreso, 
tanto más sanaremos por la catástrofe. Todo genio, pasando por la lo- 
cura, vuelve de nuevo a la vida natural. Lessing, de raza judía, murió 
asesinado por los nazis.—Otro húngaro, filósofo y poeta, Erwin GUIDO 
KorsenneveR (1878-1962), natural de Budapest, defiende un naturalismo 
biológico similar al de Klages. En su obra Baubittenphilosophie («Filo- 
sofía de la choza», Munich 1942) establece el concepto básico del «plas- 
ma», entendido como entidad biológica fundamental y a la vez super- 


u 
O Der Geist als Widersacher der Seele II, 2: Das Weltbild des Pelasgerimmnms 
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individual, capaz de individualizarse en toda suerte de entidades, desde 
el individuo humano hasta la nación y la humanidad. La conciencia es 
una tardía manifestación de este proceso de adaptación. Los pueblos 
germanos son los portadores del moderno desarrollo de tal realidad plas- 
mática, que antes se había manifestado en la cultura mediterránea y en 
el Renacimiento. Su tendencia racista le llevó a afiliarse al partido nazi. 
La numerosa producción de sus dramas, novelas históricas y líricas se 
inspira en el mismo naturalismo biológico y robusta confianza en las 
fuerzas oscuras de la vida, que, a través de personalidades excepciona- 
les, plasman nueva realidad. 


El racismo.—En estrecha conexión con este vitalismo biologista y 
bajo sus mismas fuentes de inspiración, han surgido les teorías racistas, 
que tan funestos resultados han producido en el presente siglo. Racismo 
es, en general, la exaltación de la raza o grupo étnico, la tendencia a 
considerar toda civilización o cultura como manifestación de determina- 
das cualidades raciales. Y pueden darse diversos tipos de racismo, de 
exaltación patriótica de la superioridad de una raza sobre las demás; 
hay también un racismo del pueblo judío, algo más que un mero nacio- 
nalismo, como se ha declarado y reprobado poco ha en la ONU. Pero 
el racismo ideológico y de base biologista aparece en la historia como 
exaltación de la superioridad de la raza germánica o aria. Remontémonos 
a sus primeros teorizantes del siglo xIx. 

JosÉ-ARTURO, CONDE DE GOBINEAU (1816-1882), es el iniciador de la 
teoría racista. Nació cerca de París y murió en Turín. Fue diplomático 
y escritor. Su obra fundamental, en que expuso su doctrina, es el famoso 
Essar sur l'inégalité des races bumaines (4 vols., París 1953-54). Dejó 
también algunos otros escritos *, Gobineau es un filósofo de la historia 
que se propone explicar la historia humana recurriendo a un principio 
unitario y total: tal es el principio étnico, capaz de prevalecer sobre to- 
dos los otros principios del proceso histórico: el moralista, estatal, la 
geografía y climatología. El valor primario y determinante de las civili- 
zaciones se encuentra en la sangre que cada pueblo lleva en sus venas. 
Gobineau no teniega de este biologismo; antes bien, compara un pueblo 
con el cuerpo humano, y hace consistir el valor primordial de éste en 
su «vitalidad». En la raza se radican todos los valores (o disvalores), no 
sólo físicos, sino también espirituales. Cada raza tiene sus propios valo- 
res; hay razas superiores y razas inferiores; razas varoniles, tendentes a 
la organización estatal; razas femíneas, inclinadas al arte. , 

Gobineau está convencido de la superioridad de la raza germánica; 
es la más alta variedad del tipo blanco, superior a las otras variedades 
y, por supuesto, a los tipos amarillo y negroide. Superioridad física y 
espiritual que induce necesaria relación de subordinación. Pero es pre- 
ciso mantener esta raza aria en toda su pureza, evitando sobre todo la 
contaminación semítica, pues su mezcla significaría necesariamente su 


3 Trad esp: Ensayo sobre la desigualdad de las razas mans. por F- Susana 
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sa portée actuelle (Paris 1937) A. B. DUFF y J. Gautier, Études Gobiniemnes I 
(París 1966). 


158 C4 Desarrollos del vitalismo « historicismo 


desaparición. Para Gobineau, toda la historia humana está atravesada de 
un perenne drama étnico, en que las razas se entrecruzan y, al mezclarse, 
degeneran. El principio étnico ario ya había cesado de ser puro, según 
él, en la edad de Cristo. De ahí que toda historia no sería sino una trá- 
gica carrera hacia la unidad niveladora de los pueblos, cada día más de- 
gradados y semejantes a bestias en su amorfa igualdad. 

Las teorías de Gobineau obtuvieron gran resonancia sobre todo en 
la época de las dos guerras mundiales, en que numerosos defensores se 
interesaron por deducir las consecuencias políticas del imperialismo pan- 
germanista y el racismo nazi. 

Houston STEWART CHAMBERLAIN (1855-1927) fue el pensador que, 
inspirándose en Gobineau, desarrolló aún más la teoría racista. Aunque 
de origen inglés, se educó en Alemania, estudiando Ciencias Naturales 
en Ginebra y Filosofía en Dresde, y convirtiéndose en gran admirador 
de la cultura germánica. Vivió en Viena y luego en Bayreuth, se hizo 
ciudadano alemán y desposó la hija de Wagner. Entre sus diversos es- 
critos de filosofía, estética y sociología, destaca su obra fundamental, 
Die Grundlagen des XIX. Jahrhunderts («Los fundamentos del siglo XIX», 
2 vols., Munich 1899; 14. ed. 1922), en que expone su concepción ra- 
cista *, En ella intenta fundar una filosofía de la historia que determine 
la aportación de los diversos pueblos al progreso universal. Sus supuestos 
filosóficos son, como en Nietzsche, el vitalismo que establece el primado 
de la energía instintiva y de las potencias de la naturaleza. El factor 
étnico es el fundamento de todos los elementos de cultura, y la conclu- 
sión que deriva es la superioridad de la raza aria, encarnada en los ger- 
manos, en los que se encuentra la verdadera fuente de la creatividad 
humana. Obra suya serían las mejores épocas de la historia, como el 
Renacimiento, y ellos habrían creado la cultura decimonónica valiéndose 
de la poesía, del arte y de la filosofía de los griegos, del derecho de los 
romanos, de los motivos religiosos del judaísmo y cristianismo. 

El mito del racismo pangermanista quedaba así ya formulado. Más 
tarde, con el nacionalsocialismo se desenvuelve en una especie de con- 
cepción monístico-biológica. Tal ilusión racista fue el fundamento de las 
ideas políticas de Hitler, que le llevaron a su tremenda obra demole- 
dora, En su obra Mein Kampf opone esta posición racista al marxismo 
economista y nivelador de las razas humanas. Hitler establece el valor 
de la humanidad en sus primordiales elementos de raza. Pero rechaza la 
igualdad de las razas, proclamando su diversidad, y el valor mayor O 
menor en ellas, la superioridad de unas sobre otras. Esta superioridad 
racial y cultural se centraría sin duda alguna en el germanismo. Y de 
este reconocimiento se siente obligado a exigir, en conformidad con la 


2 Edición de Obras completas, Gesammelte Hauptwerke, 9 vols. (Munich 1923); 
Briefe, 2 vols. (1928). Cf. L. Scuxóoer, H. St. Shamberlain (Munich an A. ROSEN- 
maS, E se Chamberlain als Verkinder und Begründer einer deutscher Zukunft (Mu: 

d ); F, Becxuann, H. St. Chamberlains Stellung zum Christentum (Tubinga 1943). 
Sbe A racismo en general, M. BenniscioLi, Neopaganesimo razzista (Brescia 1937): 
: 19457: mito del sangue (Milán 1937); S. BERACHA, Le mythe du razisme (Pa: 
ns : R. BET, Théorie du razisme (Paris 1930); J. LAFARGE, The Catholic View- 
point on Race Relations (Nueva York 21960); R. G. SANTILLI, Studi e ricerche sul 


sas O LS: F. Etías be TejaDa, El racismo. Breve historia de sus doc- 


Vitalismo cultural-bistoricista 159 


eterna voluntad que domina el universo, la victoria de la reza mejor y 
más fuerte, y la subordinación del peor y más débil —ALrreDO Ro- 
SENBERG (1839-1946), erigido en máximo teórico del partido, pretendió 
dar más amplia justificación especulativa al racismo, especialmente en 
su obra Der Mythus des 20. Jahrhunderts (Munich 1933). En su mo- 
nismo biológico, todo dualismo de lo ideal y lo real, de espíritu y me 
teria, de creador y creatura, tiende a desaparecer, y la existencia emerge 
desde su nivel concreto exclusivamente como realidad biológica racial. 
Rosenberg refunde todos los elementos nietzscheanos y enseña que la 
raza nórdica, que encierra en sí los supremos valores de la vida y del 
poder vital, ha de aplastar a los que se opongan a que domine el mundo. 
El mismo pueblo y su Estado se convierten ahora en el superhombre 
y su dios. En cuanto a los semitas, son una raza degenerada que ha de 
ser sometida. La conciencia universal rechaza unánimemente este paga- 
nismo de la divinización de le reza, que destruye los más auténticos 
valores humanos y cuyas consecuencias catastróficas ha debido pegar la 
humanidad. 


VITALISMO CULTURAL HISTORICISTA 


Otro grupo de pensadores ha desarrallado la filosofía de la vida en 
un sentido netamente culturalista e historicista. La vida humana como 
tal y como distinta de la naturaleza se refleja y remansa en la cultura. 
Y la historia, que reflejaría el devenir de las culturas, se habrá de con- 
densar en la explicación de la génesis y sucesión de los grandes hechos 
culturales. Una pomposa especulación filosófica sobre las culturas huma- 
nas estuvo muy de moda sobre todo en el primer tercio de este siglo. 

OSWALDO SPENGLER (1880-1936) es el más destacado filósofo de 
la cultura en esta dirección vitalista. Nació en Blankenburg (región del 
Harz), estudió Filosofía en Munich y en Berlín, donde presentó su tesis 
sobre Heráclito, y enseñó unos años Matemáticas en un gimnasio de 
Hamburgo. En 1911 abandonó la enseñanza, estudió en Munich Historia, 
Etnología, Historia del arte y Política, y residió en adelante como es- 
critor libre en Munich, donde murió. Imitando a su mentor Nietzsche, 
vivió solitario, aislado en su aristocrática soledad y despreciando a la 
plebe. Su obra fundamental, que obtuvo extraordinaria resonancia sobre 
todo en la Alemania vencida y decaída, es Der Untergang des Abend- 
landes, Umrisse einer Morphologie der Weltgeschichte (2 vols., Munich 
1918-22, con numerosas ediciones y traducciones). Escribió también, apar- 
te de su tesis sobre Heráclito, Preussentum und Sozialismus (Munich 
1920). Der Mensch und die Technik (Munich 1931), Jabre der Entschei- 
dung (1933). La colección de discursos y artículos Reden und Aufsátze 
(ed. H. Kornuaror, Munich 1937) y otros trabajos menores ae 

27 TRADUCCIONES ESPAÑOLAS La decadencia de Occidente. Bosquejo de ra 
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Decadencia de Occidente.—La doctrina spengleriana se condensa 
en esta su célebre obra, tan leída en el mundo en los decenios entre las 
dos guerras. En ella pretende dar una explicación filosófica de la historia 
universal, que no quiere ser una filosofía, porque Spengler tiene horror 
a teorías y sistemas y desprecia la filosofía profesoral. La obra, en efecto, 
nada tiene de discurso sistemático; presenta un laberinto complicadísimo 
de concepciones históricas y culturales en una abigarrada acumulación 
de datos históricos, de arte, de religión, de política de todas las épocas y 
países del mundo, en el más extraño desorden. La inflación y barro- 
quismo culturalistas anegan el fondo de su pensamiento, que es oscuro 
y difícil de extraer. 

Los supuestos filosóficos de su doctrina se centran en un natura- 
lismo histórico de corte netamente biologista, que aboca a una interpre- 
tación relativista. Spengler repite que su original «filosofía alemana» se 
la debe a Goethe y, en menor cuantía, a Nietzsche. De Goethe, en efec- 
to, toma no sólo su método de «la morfología comparada de las cul- 
turas», sino también su concepción metafísica de un principio vital y 
divino inmanente al mundo, una especie de vitalismo panteísta”. De 
Nietzsche proviene asimismo el fondo de su pensamiento vitalista, la 
exaltación de lo biológico, de las fuerzas elementales de la vida en con- 
tinuo devenir evolutivo a través de ciclos eternos”. Su gnoseología se 


mit O. Spengler (Berlín 21921); A. MESSER, O. Spengler als Philosoph (Stutigart 1922). 
A. FAUCONNET, O. Spengler (París 1925), M. SCHRÓTER, Der Strei um Spengler (Mu- 
nich 1922), L. Giusso, Spengler (Nápoles 1935); E. GAUHE, Spengler und die Romantik 
(Berlín 1937); R. MAsiNI, I rapporti tra la cultura e la decadenza de l'Europa Da 
Hegel a Spengler (Florencia 1948); H. S. Hucues, O. Spengler (Nueva York 1952). 
A. HUCIMAN, O. Spengler, en Les grands courants. Portraits (Milán-París 1964) p 1415 
43, A. M. KoRETANECK, O. Spengler in seiner Zeit (Munich 1962), A. GonzÁtez Ro: 
bríGuEz, Filosofia y política de O. Spengler (México 1960). 
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miento intelectual e intuición. La filosofía, al separar radicalmente lo 
que se hace de lo hecho, el devenir de lo devenido, encuentra en la in- 


En cambio, el devenir incesante de la historia no puede ser conocido, 
sino captado por esta intuición vital. Surge así la oposición entre natu- 
raleza e historia y, análogamente, entre causalidad y destino, necesidad y 
libertad, civilización y cultura. Destino, libertsd, cultura, pertenecen al 
viviente devenir histórico; causalidad, necesidad, civilización, a la natu- 
raleza muerta. 

En la aplicación de este esquema ideológico se desenvuelve su aní- 
lisis del suceder y morfología de las culturas. Porque la filosofía tiene 
por objeto la vida en su devenir histórico, es decir, la historia universal. 
Esta vida histórica del hombre se desarrolla en su cultura. Spengler 
aplica entonces su método de la morfología biologista a les culturas. Estes 
son, como los organismos vivientes, plurales. No existe una cultura para 
toda la humanidad, porque tal humanidad, como objeto de la historia, 
no se da. Hay, pues, una pluralidad de culturas, como hechos inexpli- 
cables e irreducibles que nacen del alma creadora de los pueblos, gene- 
radora, desde el fondo de la angustia cósmica y en el seno de la tierra 
materna (mutterliche Landschaft), de sus propios mitos, símbolos, su 
arte y sus modos de pensar. La historia en sentido propio está limiteda 
a estas culturas; antes y después de elles no hay historia; los sconteci- 
mientos discurren con carácter ahistórico y el significado de los pueblos 
no rebasa los límites de lo meramente vegetativo. 

Spengler distingue, en consecuencia, ocho grandes culturas (Hocb- 
kulturen) que hasta ahora han existido: la babilónica, la egipcia, la de 
India, la de China, la de Antigúedad clásica (helénico-romeana o «apolf- 
nea»), la árabe («mágica»), la de Occidente («fáustica») y la maya de 
la América Central. Pero sólo describe en su peculiaridad las tres deter- 


madurez y muerte. Y la duración media de la vida de cada cultura es 
un milenio, ni más ni menos; la aparente supravivencia de algunas (In- 
dia, China) se ha de explicar como una ilusión, como una continuación 
externa de unos despojos en los que ya no se encuentra vida. En virtud 
de este arbitrario milenarismo, el cristianismo no constituye, pare Spen- 
gler, un organismo cultural propio; con el judaísmo y el Islam, el cris- 
tianismo primero y el de la patrística lo incluye bajo la cultura árabe o 
mágica, cayendo el resto bajo la fase occidental. Tan absurda disección 
en dos cristianismos delata la aversión a lo cristiano en general, pues en 
sada en la sangre, es el principio cósmico inmanente al mundo que dirige, como vo- 


luntad de poder, todos los procesos de les culturas y el vivir del hombre en sus 
eternos retomos cíclicos. 
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su visión nietzscheana lo consideraba cóntrario al instinto creador de la 
Ta culturas son esencialmente distintas entre sí y no se interfieren 
(un asiático no puede entender nunca a un europeo). No obstante esta 
independencia, las ocho culturas pasan en su curso por las mismas fases 
según las tres edades de la vida y según las cuatro estaciones del año. 
De ahí la teoría de «las cuatro edades de la cultura», examinádas por 
Spengler en Oriente, en la Antigüedad clásica, en el mundo árabe y en 
Occidente. Estas fases comprenden sucesivamente el período mítico-mís- 
tico (primavera); la reforma o rebeldía contra las formas del pasado, 
con los comienzos de la formación filosófica, de una nueva matemática 
y el empobrecimiento racionalista de lo religioso (verano); la época de 
las luces y la confianza en el poder de la razón (otoño); finalmente, las 
ideas materialistas, escépticas y pragmatistas (invierno). Causa asombro 
el malabarismo de que hace alarde Spengler en sus complicadas tablas 
y largas descripciones para notar la homologación de todos los rasgos 
culturales en las cuatro grandes edades y en las cuatro principales cul- 
turas. Así, son equiparados o contemporáneos los Vedas, las tradiciones 
órficas y cosmogónicas, Orígenes, neoplatónicos, Avesta, Talmud y pa- 
trística, con Tomás de Aquino, mística y escolástica del Occidente, etc. 
Tales interminables homologaciones, que barajan artificiosamente datos y 
realidades históricas, no tienen consistencia alguna y nadie las tomó en 
serio. 

La decadencia de Occidente es la consecuencia a que llega Spengler 
con su abigarrada morfología de las culturas. Desde 1800, el Occidente 
está en decadencia, en el invierno de su cultura. La Kultur viviente es 
sustituida por la civilización, pues la fuerza creadora de aquélla se ex- 
tingue. Signo claro de esta decadencia es el actual racionalismo, que con 
sus conceptos abstractos y fórmulas matemáticas nos ha separado de la 
fuerza creadora de la vida, así como el materialismo, el escepticismo y 
las corrientes irracionalistas. El predominio de la ciencia y de la técnica, 
el cosmopolitismo, la democracia, el ateísmo, el igualitarismo socialista, 
son expresión de una edad decrépita. 

Ante este anuncio de la inminente ruina de Occidente, Spengler sólo 
da como solución aceptar con frialdad estoica el destino de la historia, 
como el soldado romano de Pompeya. Pero en su «filosofía alemana» 
atenuó luego el pesimismo de esta predicción, anunciando para el futuro 
cl imperium mundi regido por Alemania, como producto ineludible de la 
lucha por la vida y voluntad de poderío, que dará el triunfo al más 
fuerte. Spengler, al final, no ocultó sus simpatías por el nacionalsocialis- 
mo, pero rehusó inscribirse en el partido. 

El tema de la decadencia de la cultura, de origen netamente nietz- 
scheano, fue objeto de frecuentes reflexiones y debates en los años 
difíciles entre las dos guerras, y otros escritores compartieron el pesi- 
mismo de Spengler con sombrías predicciones sobre el futuro de la 
humanidad. Pero fue más gencral la repulsa de sus teorías, que no 
resisten a la crítica. Su visión global de la historia es una construcción 
grandiosa que admira por la riqueza de crudición y puntos de vista 
originales. Son, sin embargo, construcciones en gran parte arbitrarias, 
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que desfiguran la realidad histórica, la cual no va regida por esquemas 
aprióricos ni tiene su explicación en el simple materialismo biológico. 

Conpe HERMANN KEYSERLING (1880-1946) es otro célebre filósofo 
de la cultura con similar orientación en la filosofía de la vida. 

Nació en Kovno (Kaunas, Estonia). Estudió Ciencias Naturales en 
Ginebra, Heidelberg y Viena, después Filosofía en Berlín. Desde 1918 
alternó las estancias en su castillo patrio de Raikiill con frecuentes 
viajes por Europa, Oriente y América. Desde 1920 residió habitual- 
mente en Darmstadt, donde fundó una célebre «Escuela de la sabi- 
duría» para una activa difusión de sus concepciones a través de dos 
revistas, como órganos de esta Schule der Weisbeit. De sus continuos 
viajes son producto sus más célebres obras, en las que ofrece descrip- 
ciones e interpretaciones de las culturas alternando con consideraciones 
filosóficas de su peculiar «sabiduría». Fue la figura más notable de la 
filosofía alemana no académica y sus obras tuvieron difusión mundial. 
Entre ellas (traducidas en gran parte al español, sobre todo en Sudamé- 
rica) destacan: Das Gefüge der Welt (Munich 1906), Das Reisetagebuch 
ernes Philosophen (Munich 1919), Schopferische Erkenntnis (1922), Phi- 
losophie der Kunst (Darmstadt 1920), Die Neuenstebende Welt (1926), 
Dus Spektrum Europas (Heidelberg 1928), Amerika. Der Aufgang einer 
neuen Welt (1930), Sudamerikaniscbe Meditationen (Darmstadt 1934), 
La vie intime (París 1933), De la souffrance à la plénitude (1938), Reise 
durch die Zett, 2 vols. (Innsbruck 1948) ”. 


Cultura y sabiduría.—La filosofía, para Keyserling, es creación del 
propio ser espiritual, análogamente a la plasmación de una obra de arte. 
En sus doctrinas afloran motivos de las concepciones de Kant, Bergson, 
Simmel, Dilthey, Spengler, pero elaborados de modo personal. Su primer 
criticismo kantiano evolucionó pronto en una filosofía «del sentido del 
mundo» y de la vida. 

Keyserling se opuso al atomismo mecanicista y al intelectualismo en 
nombre de una especie de «primado de la vida y de la creación». La 
avida», para él, no es exclusivamente la vida biológica, ni tampoco una 
entelequia metafísica; es un impulso creador, que da lugar a un «conocl- 
miento creador», el cual se manifiesta con particular vigor en la obra 
de arte, pero que puede manifestarse asimismo en el pensamiento cien- 
tífico y, desde luego, en el filosófico. Por eso «la sabiduría» es, por su 
naturaleza, actividad, no de orden teórico, sino vital y práctico. Por otra 
parte, el hombre no es una entidad abstracta, sino una existencia con- 
creta que se manifiesta en innumerables creaciones culturales en la en- 


V Edición de Obras completas. Die gesammelten Werke, 6 vols. (Darmstadt 195685). 
Tanna Kotes. Dian de la sida de un filósolo, 2 vola. (1929) El conoci: 
miento creador. La filosofia del sentido (1930); Renacimiento (1931), Europa nálisis 
espectral de un continente (1929); Norteamérica liberada (191); Meditaciones io 
ricanas (1933); La vida intima (1934), El mundo que nace (1934), Hombres si 
(1940); Del sufrimiento a la plenitud (1947 
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tera superficie de la tierra y en el curso de la historia, ao > hos 
bre creadoramente y conocer su experiencia cósmica requiere, po i- 
guiente, adentrarse en dichas creaciones culturales e SA as. 

Típico es, por elo, en Keyserling su concepto ga e aien 
(Sinn), que está en estrecha conexión con su interés por las culturas 
orientales. Según él, la percepción del «sentido» está todavía viva en los 
pueblos orientales, mientras que apunta a desaparecer en Occidente a 
causa de la progresión y peligrosa mecanización e€ intelectualización del 
hombre occidental. Pero el sentido solamente puede descubrirse por 
medio de una intuición peculiar, por una hermenéutica especial de los 
símbolos y mitos. La inteligencia, que pretende abarcar la realidad, es, 
para él como para Bergson, el instrumento que solamente permite me- 
dirla. El sentido es, en cambio, lo que el oriental ha aportado de eterno 
a la cultura. Una compenetración del espíritu oriental con el occidental 
sería así lo único que podría proporcionar al hombre el descubrimiento 
de su personalidad, de las fuerzas que obran en el fondo íntimo y radical 

rsona. 
i Pon aso Keyserling propugna un conocimiento de «sabiduría» que, 
en vez de subordinarse unilateralmente a la medida, se oriente primor- 
dialmente hacia el sentido. Y «el logos es el principio que confiere el 
sentido». A través de una hermenéutica de las expresiones deberá des- 
cubrirse el sentido, que no es una realidad hecha, un ser en sí mismo, 
sino un mundo esencialmente abierto, consistente en un proceso creador 
y expresivo interminable; no es únicamente la realidad que «hay», sino 
más bien la que puede haber. Tal será el verdadero principio, el funda- 
mento de todo ser y todo devenir. La metafísica de Keyserling termina 
así en el principio vital bergsoniano que deviene y en el relativismo 
de las culturas, 

ARNOLD J. TOYNBEE (1889-1975) sigue la línea de Spengler en el 
intento de ofrecer una interpretación de la historia universal desde el 
punto de vista de las civilizaciones o culturas y de presentarnos una 
panorámica grandiosa de las mismas. 

Nació en Londres de una familia liberal y de historiadores. Su afición 
a la historia le vino, dice, desde su primera infancia. Estudió en Win- 
chester y luego en el Balliol College de Oxford, sobre todo Letras clá- 
sicas: quince años el latín y doce años griego, declara. Enseñó algunos 
años Literatura e Historia griegas en Oxford hasta cl comienzo de la 
primera guerra mundial. Al acabar la guerra enseñó Literatura bizantina 
e Historia contemporánea en la Universidad de Londres (1919-24). Des- 
de 1925 dirigió el Instituto de Estudios Internacionales adscrito a dicha 
Universidad, alternando con algunas funciones de Política internacional. 
Sus primeros trabajos, The New Europa (Londres 1915), Greek Civili 
zation and Character (1924), Greek Historical Thought (1924), reflejan 
temas de actualidad internacional y más su formación en el helenismo 
clásico. Lentamente fue madurando su plan de una visión de conjunto 
de la historia del mundo y haciendo acopio de datos. Fruto de su pa 
ciente y continuo trabajo fue su magna obra, de resonancia mundial, 
A Study of History, en 12 partes o volúmenes (Londres- Oxford, L-I, 
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1934; IV-VI, 1939; VII-X, 1954; XI, 1959; XII, 1961, con Reconside- 
rations, Atlas histórico y otros apéndices). De ella publicó más tarde un 
amplio y fiel compendio D. C. SomERvELL, Abridgement (Oxford, vol.I 
1946; vol.IL, 1957). Desde esta base, Toynbee prosiguió más tarde sus 
estudios y análisis sobre la situación presente de la civilización occiden- 
tal, con los ensayos Civilisation and Trial (Oxford 1948), War and Civi- 
lisation (1950), The World and the West (1953), interesándose asimismo 
por el tema religioso en An Historian's Aproach to Religion (1956), 
Christianity among to Religion (1958). Al final, el mismo Toynbee ha 
redactado su propio «Compendio», muy personal y nutrido de nuevas 
reflexiones, A Study of History (Oxford 1972), que sirviera de prólogo 
a la nueva edición, brillantemente ilustrada, de toda la obra ”. 


Filosofía de la historia.—La grandiosa síntesis de Toyn- 
bee no es simplemente una obra de historiador, sino de un 
filósofo de la historia que trata de ofrecer una interpretación 
del acontecer histórico universal sobre supuestos metahistóri- 
cos. Ha sido, sin duda, estimulado en la realización de su plan 
y en muchos aspectos de su esquema por la obra anterior de 
Spengler, aunque lo lleva a cabo por otros caminos y con ma- 
yor rigor sistemático y riqueza de erudición histórica. En su 
«Compendio» declara que el estímulo inmediato para su obra 
le vino de sus investigaciones sobre la Grecia clásica y su 
historiador Tucídides, quien, lo mismo que Herodoto y Poli- 
bio, «escribió una historia panorámica de todo el mundo que 
abarcaba su propio horizonte». La historia helénica le sugirió 
su análisis comparativo con la moderna historia del mundo oc- 
cidental, cuyas trayectorias discurren paralelamente, lo que per- 
mite estudiarlas de forma comparativa. Ambas historias serían 
«contemporáneas» en el sentido spengleriano del término. De 
ahí pasó al análisis comparativo con las otras civilizaciones, 
cuyo número tanto amplió sobre la enumeración de Spengler. 

3 TRADUCCIONES ESPAÑOLAS. Las obras de Toynbee han sido traducidas y publicadas 
casi todas en la Ed. Emecé de Buenos Aires: Estudio de la bistoria, tr. de J. PERRIAUX, 
en 23 vols. (Buenos Aires 1951-1966), Estudio de la historia. Compendio, por D. C. So 
m O LIO pued ¡E 
huda ASI El e risuanieimo entre das religiones del mundo (1960); La civilización 


belénica (1960); De Oriente a Occidente (1960%, Los Estados Unidos y ls revolución 
mundial REIS Aparte Historie, compendio último de Toynbee, tr. de V. ViLLACAMPA 
(Barcelona 1975). 

Bibliografía: j. C. Rute-B S. Cossy, Bibliograpby of Works on A Toyaber, en 
History and Theory (1965); O. ANDERLE, Das sniversal-bistorische System A. loeti 
(Francíort-Viena 1955); P. Rossi, Indagine storica e visione della sioria in A. read 
(Turín 1952); Varios, Toymbee end History Critical Essays and rita] error pa 
Vartos, L'Apport d'A. Toymbee, en Diogène (París 1936); L. DUJOVNE, e : 


na 1962); J. Orteca Y Gasser, Una ¿nterpretación de le 
a Toynbee Vina, Obras completas +.1X 1962) p.13-226. 


166 C.4 Desarrollos del vitalismo e historicismo 


Pero el peso central de las indagaciones de Toynbee recae so- 
bre esas dos civilizaciones ejemplares, por relación a las cuales 
prosigue su estudio comparativo. , MER 

El fondo de su pensamiento filosófico se insinúa como una 
filosofía de la vida. Toynbee cree en un principio o impulso 
vital, como una «chispa divina» que alienta y vivifica el mun- 
do. Y admite el evolucionismo universal de la vida. Pero la 
vida se expande no sólo en la multiplicidad de los organismos 
vivos, sino también y de modo eminente en la vida del espí- 
ritu, que se manifiesta en la multiplicidad de las sociedades y 
civilizaciones y en todo el acontecer histórico. El biologismo 
de Spengler se trueca más bien, en él, en un general sociolo- 
gismo, con fuerte dosis de empirismo inglés. Lo que cuenta 
más en su atención indagadora no son los valores estéticos de 
las culturas, sino las sociedades y la vida socio-política y eco- 
nómica de las mismas, sus principios de organización, poderes 
y gobierno. Esto al menos en la primera parte de su obra 
(vol.I-VI), que lleva más fuertes dosis de historia empírica. 

El estudio de la bistoria va destinado a mostrar cuáles son 
«los campos inteligibles» de la comprensión histórica. Estos 
campos no son las naciones en sentido moderno, ni el supuesto 
curso unitario y continuo de una progresiva historia univer- 
sal; son las «sociedades, unidades históricas que comprenden 
la totalidad de pueblos unidos bajo una civilización común. 
Los pueblos primitivos son sociedades, pero no civilizaciones. 
Estas civilizaciones son, en términos relativos, un fenómeno 
reciente en la historia humana, habiéndose originado la pri- 
mera de ellas no hace más que seis mil años. El enfoque de 
Toynbee de la historia humana es también culturalista. No se 
define o explica por los acontecimientos que se suceden en el 
tiempo, sino por los productos de la creatividad humana que 
son las civilizaciones; éstas comprenden no sólo los productos 
puros del espíritu—arte, literatura, filosofía, religión—, sino 
todas las producciones de la operatividad creadora: la agricul- 
tura, la vida social, económica, política, etc. 

_No hay una historia de la civilización, sino que el curso 
universal de la historia parece pronto escindido en pluralidad 
de grupos culturales o civilizaciones. A su investigación aplica 
entonces el mismo proceso biológico de Spengler: todas ellas 
están sometidas al mismo proceso de nacimiento, crecimiento, 
decadencia y muerte. Igualmente les atribuye la misma ley 
spengleriana de la «comparabilidad» de las civilizaciones y «la 
contemporalidad» de las mismas. Toynbee sostiene que todas 
ellas deben ser consideradas, para los fines del análisis, como 
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filosóficamente contemporáneas y equivalentes, es decir, como 
«especies» civilizadas de sociedad, así como la antropología 
trata y estudia las sociedades primitivas. 

Este método comparativo y unitario es el que emplea en 
su obra. Al comienzo de la misma (vol.I c.2) y en sus tablas 
adjuntas presenta la enumeración y rasgos característicos de 
las veintiuna civilizaciones que ha identificado a través del pro- 
cedimiento de indagar las relaciones de filiación y paternidad 
entre unas y otras. Estas son, según el orden de la tabla: la 
Egipcíaca, Andina, Sínica, Minoica, Sumérica, Maya, Yucateca, 
Mejicana, Hitita, Siríaca, Babilónica, Iránica, Arábiga, del Le- 
jano Oriente principal y japonés, Indica, Hindú, Helénica, 
Cristiana, Ortodoxa principal o rusa y Occidental. Aparte de 
esas señala diversas civilizaciones «abortadas» y otras «deteni- 
das». El trabajo de identificación quedaba, sin embargo, abier- 
to, pues al final llega a descubrir otras más. «En 1961 pude 
identificar 31 v ahora puedo añadir las civilizaciones de 
Africa» Y. 

Pero Toynbee no ha llevado a cabo descripción ordenada y 
sistemática de cada una de ellas. Las analiza conjuntamente, 
según dicho método. Todo el rico arsenal de datos históricos, 
reflexiones y lucubraciones acumulado lo proyecta sobre el es- 
quema biológico citado de génesis, crecimiento, colapso y des- 
integración de las civilizaciones, más otro conjunto de relacio- 
nes, contactos y demás variedad de fenómenos comunes que 
encuentran en todas las civilizaciones. No es un trabajo des- 
criptivo de historiador, sino una generalización de leyes y pro- 
cesos que dirigen la marcha de las civilizaciones, y que empí- 
ricamente pretenden probarse por la aportación de datos en 
torno a cada una de ellas. 

Fundamental y decisivo es el principio que explica el ori- 
gen o creación de una civilización. Toynbee rechaza el deter- 
minismo biológico de Spengler y la versión cíclica del mismo 
como ley suprema de nuestra historia humana. La libertad se 
inserta en la necesidad universal como factor causal que lleva 
a las civilizaciones hacia el progreso. Esta autodeterminación 
preside ya el nacimiento de las mismas a través del mecanismo 
del «desafío» o «incitación» y «respuesta» (Challenge and Res- 
ponse), que Toynbee presenta como la clave de la comprensión 
histórica. Cuando un grupo de hombres consigue dar a la «in- 
citación» del contorno una «respuesta» eficaz, siempre imprevi- 
sible porque no va determinada, sino provocada por las circuns- 


X La historia. Compendio de 1972 (Barcelona 1975) p.498. Cf. p6. 
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tancias existentes, nace una civilización. Cuanto más duras y 
difíciles son las condiciones de ese medio ambiente—geográ- 
ficas, climáticas, de ataques de otros grupos—, mayor es el 
estímulo en la respuesta de la creatividad humana, y surgen 
las civilizaciones más brillantes. Igual principio de autodeter- 
minación rige el crecimiento de las mismas, pues ciertas civili- 
zaciones, una vez nacidas, abortaron o se detuvieron en su 
marcha porque faltó en ellas el estímulo de superación de los 
obstáculos en su progreso hacia la autodeterminación. Las civi- 
lizaciones se consolidan por el fenómeno de la mimesis, según 
el cual las masas imitan y asimilan las creaciones de las mino- 
rías selectas. 

El colapso y desintegración de las civilizaciones proviene 
también del fracaso de la autodeterminación. Esta disolución 
puede sobrevenir a través del mismo mecanismo; cuando un 
«desafío» o reto provoca una «respuesta» sin éxito, genera otra 
tentativa que termina de nuevo en el fracaso, y así sucesiva- 
mente. Mientras que en el desarrollo las respuestas que los 
distintos miembros de la civilización daban a los sucesivos obs- 
táculos aparecían diferenciadas o adaptadas a los nuevos fines, 
en la disgregación tienden a estandarizarse, dando lugar a un 
«Estado universal», por un lado, y a un conjunto de bandas 
de bárbaros, por otro, que pueden formar los anillos de unión 
con nuevas civilizaciones «afiliadas». Toynbee admite, en efec- 
to, seis civilizaciones originarias; todas las demás son afiliadas 
o derivadas de ellas. Y el proceso de nacimiento de las nuevas 
civilizaciones es siempre análogo. Comienzan por una Völker- 
wanderung, emigración de pueblos bárbaros, o «proletariado 
externo», que destruyen un Estado universal preexistente de 
la civilización anterior y heredan de ella una Religión universal 
creada por el «proletariado interno» de aquélla (son las gentes 
profesionales sojuzgadas por su poder y creadoras de su cul- 
tura). Á esto siguen siglos de caos, tras del cual vienen siglos 
lentos de formación interrumpidos por tiempos revueltos, los 
cuales terminan en que una de las naciones sojuzga a las demás 
y crea el poder público o Estado universal, con una Pax oecu- 
menica de donde surge, brotando de sus nuevos proletarios in- 
ternos, una Religión universal. 

Bien claramente se trasluce que Toynbee ha ideado tan sin- 
gular teoría sobre el modelo del Imperio romano y de la uni- 
versal religión sincretista del paganismo helenista formado en 
él. Tal fue el objeto primero de sus estudios, así como la con- 
vicción de que la civilización cristiana occidental fue derivada 
de ese modelo grecorromano. Ello le indujo a aplicar el mismo 
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esquema a sus investigaciones sobre las demás civilizaciones. 
En todas ellas encuentra las mismas fases de formación y ele- 
mentos del modelo: un Estado universal, una Religión univer- 
sal que son las grandes religiones, similares invasiones de bárba- 
ros, etc. Mas los datos históricos probativos de tal reiterativo 
fenómeno histórico no pueden ser más que dudosos y de vaga 
o remota aplicación. 

En los volúmenes sucesivos ha estudiado el autor de modo 
especial los Estados universales, las Iglesias universales; las 
llamadas «edades heroicas», las relaciones o encuentro de las 
civilizaciones en el espacio y tiempo, así como las consecuen- 
cias que, de esta visión de la historia universal, se deducen para 
las perspectivas sobre el futuro de nuestra civilización ooci 
tal, que ha adquirido una dimensión mundial. Toynbee rechaza 
el pesimismo spengleriano y no comparte tampoco el «opti- 
mismo» victoriano. La muerte acecha siempre a todo ser vivien- 
te”, Pero nuestra civilización occidental no tiene por qué ser 
aniquilada, aunque tampoco podrá deparar a la humanidad un 
futuro eterno feliz a causa del «pecado original» y de un futuro 
mortal inevitable. El mundo occidental deberá esforzarse por 
crear, para sobrevivir, un acercamiento y armonización de to- 
das las concepciones contendientes para establecer, en la paz, 
un futuro orden mundial. 

Para ello, Toynbee ha asignado un momento decisivo a 
su doctrina de las religiones universales. Son las que permiten 
cerrar la brecha abierta entre las civilizaciones. Estas grandes 
religiones trascienden las limitaciones de las sociedades y pue- 
den convertirse en clave para la comprensión de la historia 
como una «empresa con propósito», coma un vehículo que 
puede marchar cíclicamente, por el movimiento de sus ruedas, 
pero siempre de alguna manera hacia «adelante», de acuerdo 
con algún «plan divino». Esta es «la significación de la historia 
para el alma», que al principio consideró como encarnada de 
una manera especial en el cristianismo, pero que luego ha con- 
siderado igualmente encarnada, y con los mismos títulos, en 
las otras grandes religiones. Toynbee, en efecto, no obstante 
la religiosidad que rezuma su obra, no parece tener compren- 
sión alguna para el carácter divino del cristianismo como relit- 
gión sobrenatural. En su metódica empirista e historicista la 
considera siempre como una institución humana, y producto 
de las civilizaciones como las otras formas religiosas, aunque la 
más perfecta. Sus apreciaciones sobre el cristianismo no tras- 


“ Ibid, p 508: «La muerte es la universal. ineluctable y decisiva a la sudaz 
declaración de independencia formulada por le vida». 
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cienden este nivel positivista, y no le presenta en alguna pers- 
pectiva de origen divino, ni reconoce la divinidad de su Fun- 
dador, salvo las expresiones corrientes del lenguaje cristiano 
de los textos bíblicos. Y, en el párrafo final de su obra, se re- 
fugia su religiosidad en un vago deísmo de aceptación de algún 
Principio divino inmerso en el mundo, al cual puede el hom- 
bre llegarse por los distintos caminos religiosos *. 

En el plano científico han sido unánimes la admiración y 
aplauso suscitados por la universal sistematización histórica de 
Toynbee, por el ingente arsenal de datos aportados sobre la his- 
toria del mundo y, más aún, por los brillantes juicios y valiosas 
observaciones recogidas sobre el acontecer histórico, que conser- 
van una gran actualidad. Mas, como explicación científica de la 
historia universal, las críticas han sido muy frecuentes de parte 
de los especialistas, que la han calificado de «metahistoria», de 
«teología», metafísica o simple apologética religiosa. Tal apre- 
ciación global de la marcha de la civilización, desde el endeble 
principio de «incitación-respuesta», por fuerza ha de pecar de 
simplificación deformadora de la infinita complejidad de los 
hechos históricos. Tampoco tendrá solidez consistente como fi- 
losofía de la historia, dada la complejidad enorme de leyes, 
fuerzas y corrientes que actúan en el acontecer histórico. El 
mismo Toynbee en su final tomo de Reconsiderations, ha re- 
conocido el valor relativo inherente a todo estudio histórico de 
la amplitud del suyo, admitiendo muchos de sus fallos y de- 
jando la puerta abierta a ulteriores estudios. 

Los autores extranjeros suelen insertar en esta corriente de 
la filosofía de la vida, de la cultura y de la historia a nuestros 
dos más grandes filósofos modernos, MIGUEL DE UNAMUNO 
(1864-1936) y José ORTEGA Y GASSET (1883-1955). Tienen 
en parte razón, porque ambos se sitúan en este gran movimien- 
to vitalista de la moderna filosofía. Pero son bien parcos e in- 
justos en la apreciación de los méritos de los dos insignes filó- 
sofos hispanos. Ambos son pensadores independientes que des- 
e mundo de los EA de ota ubre Cira A horti. 
ficación del deseo que amquila el dolor. Traducida en términos deístas cristianos, la rea- 
idad que se refleja en la compasión es el Dios de Juan, que ha amado tanto al mundo 
que le ha dado a su único Hijo, y es el Dios desconocido de Marción, voluntariamente 
sometido a la prueba, a fin de rescatar un mundo de cuyo mal no es responsable en 
absoluto ¿ ¿Cómo es posible que la realidad suprema, que disimulan los Pr nómenos. 
mue, Ta evasión en el nirvana por la masccnden del Yo Y le tora en e oma. 
e id edi 
persigue un fin idéntico. Todas atestiguan que el pecado. ci Sufrimiento la iristeza 
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bordan ampliamente la línea meramente vitalista por otros va- 
rios aspectos originales de su aportación doctrinal y merecen 
sendos capítulos aparte en la historia de la filosofía universal. 
Nosotros los hemos tratado ampliamente en la Historia de 
la Filosofia española que editamos ultimando la obra del 
P. G. Fraile. No se llenaría la grave laguna de esta historia 
general si no se la viera completada, en estos como en los de- 
más autores, por dicha obra. 


CAPITULO V 
Nuevas formas del idealismo moderno 


Hemos hablado ya del florecimiento del neokantismo en 
los primeros decenios de este siglo, de las direcciones originales 
que asumió y de sus distintos cultivadores. Paralelamente, el 
idealismo hegeliano, cuyo renacer en las últimas décadas del 
siglo x1x hemos descrito en el volumen anterior de esta Histo- 
ria (cf. c.15), se va a prolongar por distintos países en la pri- 
mera mitad del siglo xx, extinguiéndose por completo en su 
segunda mitad. Toca ahora la recensión de estos neoidealistas, 
que sólo por la división cronológica de la nueva centuria los 
separamos de la misma corriente del siglo anterior. 


NEOIDEALISMO ITALIANO 


El mavor impulso del movimiento idealista en nuestro siglo 
tuvo lugar en Italia, donde va vimos floreció con gran vigor en 
los últimos decenios del siglo pasado, siendo Spaventa su prin- 
cipal representante, como se dijo. En el actual va a recibir un 
nuevo empuje por obra de los dos grandes filósofos italianos, 
Giovanni Gentile y Benedetto Croce, que arrastran en pos de 
sí una brillante escuela de seguidores e imitadores. Ambos son 
contemporáneos, ligados entre sí durante años por lazos de amis- 
tad y colaboración, pero cuyo pensamiento idealista marcha des- 
pués, no sin mutuas polémicas, por líneas divergentes e igual- 
mente originales. Los dos se adhieren con rigor al idealismo de 
Hegel, cuyo sistema pretenden reformar y acomodar a nuestra 
época, por una renovación de la dialéctica que excluye, con el 
abandono de las innumerables series de tríadas, la consideración 
del pensamiento lógico y de la naturaleza, y se detiene exclusi- 
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vamente en la realidad espiritual. El idealismo de ambos se 
distingue después entre sí, en cuanto que el de Gentile es subje- 
tivismo absoluto, y el de Croce, un historicismo absoluto, coin- 
cidiendo ambos en la negación radical de la trascendencia y la 
reducción de toda realidad a la pura actividad espiritual. En tal 
sentido se insertan a la vez en la corriente espiritualista italiana. 

JUAN GENTILE * (1875-1944) es el iniciador y máximo 
exponente de este idealismo italiano. 


Vida y obras.—Nació en Castelvetrano (Trapani, Sicilia). Estudió en 
la Escuela Normal de Pisa, siendo discípulo del hegeliano D. Jaja, que 
le inició en el idealismo de Spaventa. Fue profesor en las universidades 
de Palermo (1906-1913), de Pisa (1914-1916) y de Roma desde 1917. 
El absolutismo latente en toda forma de idealismo romántico le condujo 
a ver en el nuevo régimen fascista que se inauguraba la expresión misma 
de la racionalidad absoluta y adherirse a él, que llegó a convertirle en 
su máximo representante cultural. Fue nombrado ministro de Instruc- 
ción Pública (1922-24), en cuyo cargo fue autor de una profunda reforma 
del sistema educativo, llamada «reforma Gentile». Durante veinte años 
colaboró con B. Croce en la revista de éste, Crítica, y a su vez fundó y 
dirigió (1920-43) la revista Giornale critico della filosofia italiana, que 
puede considerarse como «Órgano» de la escuela gentiliana. Ejerció otros 
importantes cargos públicos y fue promotor y director de varias institu- 
ciones culturales, como la Enciclopedia Italiana. Su adhesión hasta el fi- 
nal a la causa fascista le acarreó un trágico desenlace. Fue asesinado por 
los partisanos en el umbral de su casa, en Florencia, el 15 de abril 
de 1944, 


La producción científica de Gentile fue muy vasta y fecunda. Expuso 
por primera vez el principio de su filosofía en el ensayo L'atto del 
pensare come atto puro (1912) y definió en seguida su posición frente 
a Hegel en La riforma della dialettica hegeliana (Messina 1913). Su obra 
fundamental, en que expone el sistema, es Teoria generale dello spirito 


— * Bibliografia: V. A. BeLiezza, Bibliografia degli scritti di G Gentile (Floren: 
cia 1950; Ib, Rassegna degli studi gentiliani più recenti, en Giorn di Metafisica (1955) 
n.l; E. CmocaerT, Lo filosofia di G. Gentile (Milán 1922), Varios, G. Gentile 
La vita e il pensiero, 12 vols, (Florencia 1948-67, estudios e investigaciones); V. LA 
Via, L'idealismo attuale di G. Gentile (Trani 1925); R. W. HoLMES, The Idealism 
of G. Gentile (Nueva York 1937); P. ROMANELLI, The Philosophy of Gentile (Nueva 
York 1938), Io, La polémica entre Croce y Gentile (tr. esp. 1946); U. SpirrTO, L'idea- 
lismo italiano e i suoi critici (Florencia 1930); G. BONTADINI, Dall'attualismo al pro- 
blemaricismo (Brescia 1946); lb, Dal problematicismo alla metafisica (Milán 1952): 
a Un fallito tentativo di rilorma dello hegelismo: Videalismo attuale (Ba- 
E E ay Guzzo, Croce e Gentile (Lugano 1953), U. Spirito, Note sul pensiero di 
g: Gentile (Florencia 1934); V. Verrori, G. Gentile (Florencia 1954); V. A. BELLEZZA, 
L esistencialiemo positivo di G. Gentile (Florencia 1954); M. F. Sciacca, Dall'attualismo 
sar Spierer ismo critico (Milán 1962), G. Morra, La scuola gentiliana e Veredità 
ps s 2. M en Theoria (1963) n.1-2; C. LiciTRa, La storiografia idealistica (Ro- 

eea: Ciaroo, Natura e storia nell'idealismo attuale (Bari 1949); M. A. Gt 
gm . potle € storia della filosofia in G Gentile (Palermo 1959); V. A. BELLEZZA, 
y pro eváltica attualistica della storia (Florencia 1968); F. PucList, La concerione 
pi soni pg di G. Gentile (Catania 1953); L. Lecaz y Lacambra, La filosofía jurt- 
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come atto puro (Pisa 1916), y un desarrollo más amplio y complejo del 
mismo lo dio en Sistema di logica come teoria del conoscere (2 vols., 
Florencia 1917). Entre otras obras teóricas notables figuran: Sistema di 
pedagogía come scienza filosofica, 2 vols. (Bari 1913-14); I fondamenti 
della filosofia del diritto (Florencia 1916), La filosofia di Marx (1899, 
3.* ed. Florencia 1937), Discorsi di religione (Florencia 1920), La riforma 
della educazione (Bari 1920), Difesa della filosofia (Lanciano 1924), Filo- 
sofía dell'arte (Milán 1931), Introduzione alla filosofía (Milán 1933), Ge- 
mesi e struttura della società (póstuma, Florencia 1946). Alternó además 
estos trabajos teóricos con numerosos estudios de historia filosófica, en 
particular la concerniente al Resurgimiento italiano. Entre ellos desta- 
can: Rosmini e Gioberti (Pisa 1898), Dal Genovesi al Galluppi (Nápo- 
les 1903), II modernismo e i rapporti fra religione e filosofia (Bari 1909), 
I problemi della Scolatisca e il pensiero italiano (Bari 1913), Studi vi- 
chiani (Messina 1915), Le origini deua filosofia contemporanea in Italia, 
4 vols. (Bari 1917-23); Saggi critici, 2 vols. (Nápoles 1921-27); Studi sul 
Rinascimento (Florida 1923), I! projeti del Risorgimento italiano (Flo 
rencia 1923), Albors della nuova Italia, 2 vols. (Lanciano 1923), Memo- 
rie italiane e problemi della filosofia (Florencia 1936), etc. Casi todas 
obtuvieron repetidas ediciones '. 


Actualismo idealista.—De sus primeros ensayos en que 
avanzó el principio del acto puro, sistemáticamente elaborado 
después en las obras mayores, viene la denominación de la filo- 
sofía de Gentile como «actualismo» o idealismo actual. El mis- 
mo define su pensamiento como un actualismo en el cual lo 
absoluto, como acto del Espíritu, no representa nada trascen- 
dente al pensamiento, pues todo cuanto es de alguna forma, 
inclusive lo que es representado como externo y ajeno, es dentro 
de la esfera del sujeto. En el Espíritu se identifica la forma y el 
contenido concreto, pues lo absoluto espiritual no es más que 
el acto puro que se realiza en el curso concreto de toda reali- 
dad. Tal principio no designa el actus purus aristotélico, reali- 
dad sin potencia y perfectamente hecha, sino el acto in fieri, 
realidad del espíritu que es en cuanto no es ya o deviene, es 
decir, que es en cuanto se hace en la autoconciencia del yo indi- 
vidual universalizándose. 

Con tal doctrina de la actualidad del pensar, que había ya 
avanzado Spaventa al sostener la unificación del pensar y el 
ser en el mismo acto de pensar, debe reformarse, según Gentile, 
el sistema hegeliano. El error de Hegel consistiría en haber in- 
tentado una dialéctica de lo pensado, esto es, del concepto o de 

1 EpicioNes: Opere di G. Gentile, ed. R. Taeves (Florencia 1929-32); Opere com- 
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la realidad pensable, siendo así que sólo puede existir dialéctica, 
es decir, desarrollo y devenir del pensante. El sujeto del pensar 
actual o pensamiento en acto es la única realidad. Es, sin duda, 
sujeto de un objeto, ya que piensa necesariamente algo; pero 
ese objeto del pensamiento, sea la naturaleza o Dios, el propio 
yo o el de los demás, no tiene realidad fuera del acto pensante 
que lo constituye y lo pone. 

Los desarrollos que Gentile ha dado a esta tesis, tan afín 
a la doctrina de Fichte, consisten en mostrar la rigurosa inma- 
nencia de todos los aspectos de la realidad en el pensamiento 
que los pone y en resolverlos en éste. Ni la naturaleza, ni Dios, 
ni siquiera el pasado y el futuro, el mal y el bien, subsisten fuera 
del acto del pensamiento. De una manera general, el conoci- 
miento se verifica por resolución del objeto en el sujeto. «Para 
que haya conocimiento espiritual, es preciso que el objeto se 
resuelva en el sujeto». Al concebir un objeto distinto, «está en 
nosotros porque lo pensamos» ?. Y es que todo acto de conocer, 
todo pensamiento, se da por unificación del objeto con el sujeto. 
«Conocer es identificar, superar la alteridad como tal» (c.2 n.4) 
En el acto de apercepción, el sujeto pone en la conciencia un 
objeto distinto, como un no-yo °. 

El sujeto pensante es siempre el Sujeto trascendental, el Yo 
universal e infinito. Su unidad implica su infinitud, como la 
unidad del espíritu no multiplicable e infinito, no siendo limi- 
tada la realidad del espíritu por otra realidad. Frente a la unidad 
del Yo trascendental se pone la multiplicidad de los yo empíricos. 
Pero este sujeto empírico, el hombre singular e individual. es 
un objeto del Yo trascendental, un objeto que él pone o crea, 
pensándolo, y cuya individualidad supera en el acto mismo en 
que lo pone. De igual suerte, la naturaleza, como realidad pre- 
supuesta al pensamiento, es una ficción, pues nada se puede 
presuponer al pensamiento. Como multiplicidad de objetos es- 
paciales y temporales se resuelve en la actividad especializadora 
y temporalizadora del yo que los piensa, y, al pensarlos, los uni- 
fica y reduce a sí. Pues el espacio es pensable en cuanto los 
puntos existentes en él se unifican en el espíritu (actividad espa- 


2? Teoria generale dello Spirito E 2 nsió 
de esta obra en capítulos e atto puro c.2 n.12. Las citas, por la división 


eaa coria zenerdle sello Spirito c.l n6. «La conciencia, en cuanto objeto de con 
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cializante ), como los instantes del tiempo se unifican en el acto 
del espíritu o sujeto pensante (actividad temporalizadora del 
espíritu). También los otros yo empíricos, pensados fuera del 
acto del sujeto, son «cosa y objetos» como mi mismo yo, pen- 
sado como distinto y contrapuesto a los otros. La realidad es 
el Yo trascendental, en el que se unen la multiplicidad empírica 
de mi yo y de los otros individuos. 

Por otra parte, Gentile rehúye incidir en un abstracto subjeti- 
vismo y trata de incorporar a su idealismo del acto puro el ma- 
terial de la experiencia en una propia interpretación de la sín- 
tesis a priori kantiana de categorías y fenómenos. Tal síntesis 
debe entenderse como «interna mediación» del Yo, que es la 
apercepción trascendental de Kant, pero entendida no como 
actividad teórica, receptora de la realidad, sino como actividad 
práctica y creadora por la cual el Yo, realizándose a sí mismo 
en la unidad, pone en acto la multiplicidad de las formas de 
su obrar y la multiplicidad de los objetos en los que su acción 
termina. Así la multiplicidad de fenómenos debe tener su origen 
en las categorías, y la multiplicidad de éstas en el Yo, como un 
interno multiplicarse de la única categoría: el acto del pen- 
samiento. 


La dialéctica como proceso del pensamiento.—El idea- 
lismo actualista permite superar dialécticamente todas las opo- 
siciones sin suprimirlas, pues es una dialéctica del pensamiento 
pensante y no simplemente del pensamiento pensado. El pensar 
puro, la absoluta actualidad que Gentile afirma continuamente, 
contraponiéndola a todo lo meramente pensado y a todo lo ya 
hecho, es un pensar que trasciende toda mera subjetividad y re- 
suelve los varios momentos contrapuestos en la unidad del acto 
puro. Este dialectismo lo aplica Gentile a diferentes aspectos del 
proceso del pensamiento. Así aparece primero la dialéctica del 
universal y el individuo. El sujeto pensante realiza la coinciden- 
cia entre la particularidad y la universalidad y es, por tanto, el 
verdadero individuo. En efecto, el pensamiento es al mismo tiem- 
po la máxima universalidad posible y, por ende, la máxima afir- 
mación del yo que piensa. La individualidad es identificada con 
la positividad, que es autoposición o autocreación (autoctisis), 
y por esto se identifica con la universalidad del mismo pensa- 
miento. El universal no es un dato o un objeto que el pensamien- 
to debe reconocer, sino es el hacerse universal, el universalizarse, 
como el individuo es individualizarse; los dos actos coinciden 
en el único y simple acto del yo que piensa. «El yo que piensa, 
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y por el acto de pensar, se universaliza individualizándose y se 
individualiza universalizándose» *. 

Asimismo establece la dialéctica de lo concreto y de lo abs- 
tracto, sobre lo que ampliamente teoriza en su Sistema de Lógi- 
ca como teoría del conocer. La distinción entre el pensamiento 
abstracto y el pensamiento concreto es fundamental. Gentile 
llama al primero el logos abstracto y afirma que es necesario al 
logos o concepto concreto. Ese logos abstracto ha sido conside- 
rado en la lógica tradicional, cuyos modos de concepto, juicio 
y silogismo son las formas del objeto pensado en cuanto tal, que 
expresa, por tanto, el ser, la naturaleza, y no son susceptibles 
de movimiento, de progreso dialéctico. «Para que se actualice 
la concreción del pensamiento, que es negación de la inmediatez 
de toda posición abstracta, es necesario que la abstracción sea no 
sólo negada, sino también afirmada». El pensamiento concreto 
es la autosíntesis realizada en el proceso del yo en devenir, del 
yo que se pone (tesis) y de sí mismo como yo que es puesto 
o no-yo (antítesis), y por eso se pone como síntesis diferenciada 
y a la vez unificada. El yo, por tanto, se hace autoconcepto en el 
concepto, de modo que el mismo pensamiento que él produce, 
o concepto, sea la concreta y efectiva existencia del mismo yo, o 
autoconcepto. Todas las determinaciones de la experiencia están, 
por ello, contenidas en el pensamiento concreto a través de la 
variedad de conceptos que forman la riqueza y actualidad del 
autoconcepto o autoconciencia *. 


Filosofía e historia.—En virtud de su postulado actua- 
lista, Gentile ha afirmado la identidad, no estática e inmóvil, 
sino dinámica, entre la filosofía y su historia; de suerte que, 
avanzando aquélla a través de los siglos, crea su historia y por 
medio de ésta se genera a sí misma. La verdad filosófica es 
absolutamente inmanente al proceso histórico, el cual. a su 
vez, es un proceso fenomenológico del espíritu. 

Tal concepción arranca de dicho supuesto actualista, por el 
que la historia del hombre se da toda en el acto pensante, como 
un permanecer inmóvil en la eternidad. En cuanto que la auto- 
conciencia se realiza en la conciencia (de los hechos, las cosas), 
la filosofía es historia; y en cuanto la conciencia se realiza en la 
autoconciencia, la historia es filosofía. Lo que importa que el 
hacerse de la autoconciencia, o del yo, es el mismo proceso por 
* Teoria generale dello Spirito c8 n.13. Tbid., n16: «Yo pienso. y pensando rea- 


lizo cl individuo, que es universal, y por ello todo lo que debe ser absolutamente: 


e del cual y fuera del cual no se puede buscar otro». Ibid, RA: «El acto que 
dividus pensando, y en virtud del cual yo soy, me pone universalmente coma in- 
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el que las cosas adquieren conciencia y se hacen el yo. «La ver- 
dadera historia no es aquella que se despliega en el tiempo, sino 
la que se reúne en lo eterno del acto de pensar, en el cual de 
hecho se realiza». A ésta la llama la historia eterna e ideal, ya 
que «nuestro eterno es el mismo tiempo considerado en la ac- 
tualidad del espíritu»; por lo que «la historia ideal es la verdad 
o el concepto de la historia en el tiempo», la cual no es inteligi- 
ble si a través de la sucesión de sus momentos no trasluce el 
ritmo de la historia ideal. Por ello, «la historia ideal es historia 
presente», que es actual y a la vez eterna y conteniendo en sí 
no sólo el pasado y el futuro, sino también el presente objetivo, 
que es el término medio entre ambos *. 

Con esta concepción de «la resolución de la historia tempo- 
ral en la eterna, o de los hechos del espíritu en el concepto o acto 
espiritual» ”, Gentile tiende a la superación del historicismo vul- 
gar, para el cual la historia es proceso que se desarrolla en el 
tiempo, y en el cual, por tanto, todo aquello que es, no será; 
y todo aquello que fue, no es; todo es transeúnte y fugaz, todo 
mortal. En la concepción gentiliana, en cambio, conocer un 
hecho significa hacerlo revivir, actualizarlo, y por ello extem- 
porizarlo o despojarlo de su carácter cronológico para transfe- 
rirlo del terreno abstracto de los hechos al concreto del acto del 
pensamiento. 

Así, el tiempo histórico vive muriendo en el pensamiento 
transfigurándose sub specie aeterni. Se tiene entonces la que 
llama Gentile «solución de la antinomia histórica» (el espíritu 
es historia, espacio, tiempo, multiplicidad, naturaleza; el espí- 
ritu no es historia porque es eterno); solución que es el concep- 
to de lo real como eterno e histórico, donde «no se tiene ya la 
historia fuera de lo eterno, ni lo eterno fuera de la historia» ". 
El «historismo» de Gentile se cifra, pues, en esta tesis de la 
actualidad y contemporaneidad de la historia, derivada de su 
concepto de la identidad de filosofía e historia. 


El arte, la religión, el derecho.—Gentile aplicó, con gran 
consecuencia, su concepción actualista a todos los campos de su 
especulación. Y es notario cómo desde La teoría general del 
espíritu desarrolló su sistema distinguiendo tres momentos del 
proceso histórico, que es a la vez la dialéctica del espíritu. Por- 
que la autoconciencia o el acto puro se desarrolla como síntesis 
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del sujeto y del objeto, que pasa por los tres momentos: posi- 
ción del sujeto, posición del objeto y posición de su síntesis 
e identidad. A ellos responden las tres formas absolutas del 
espíritu: el arte, como conciencia del sujeto; la religión, como 
conciencia del objeto; la filosofía, como conciencia de la identi- 
dad y síntesis de los dos. El ritmo de la vida tiende, en efecto, 
a polarizarse sucesivamente hacia la pura subjetividad o sentido 
(momento estético o del arte), o, al contrario, hacia la pura 
objetividad (el objeto como un todo, como ignoto o desconocido, 
que es el movimiento religioso). Dos posiciones-límites opuestas, 
cuya síntesis mediatriz (subjetividad que se objetiva, objetividad 
que se subjetiva) se da en el pensamiento o filosofía, la cual vive, 
por tanto, del arte y de la religión. 

En su Filosofía del arte examinó sobre todo el significado 
de la subjetividad del arte. La actividad artística no puede sepa- 
rarse del resto del acto espiritual en el que existe y en el que 
además demuestra toda su energía existencial. Por eso el arte 
no es, como suele decirse, un producto de la fantasía; no existe 
una fantasía como facultad o función especial de la vida espiri- 
tual distinta del pensamiento. La actividad del espíritu es siem- 
pre pensamiento, aun cuando pueden distinguirse varios mo- 
mentos en la interioridad del mismo. El arte es el momento de 
la subjetividad pura e inactual, que, si se hace actual en el 
pensamiento, se convierte en expresión. La expresión artística 
es, pues, pensamiento, y el arte no es sólo la expresión de un 
sentimiento, sino el sentimiento mismo como íntima e inefable 
subjetividad del sujeto pensante. 

En Gentile aparece la exaltación del sentimiento propia 
del romanticismo. El sentimiento es inefable, el infinito espiri- 
tual en su misma forma de infinitud, esto es, libre de determi- 
naciones conceptuales necesarias, y por ello es constitutivo de 
la subjetividad pura. Aunque constreñido a realizarse en el pen- 
samiento, el sentimiento puro de sí es el motivo perenne de la 
esteticidad, de la poesía que anima y sostiene toda obra de arte 
y de la vida del espíritu en general. Si la técnica artística es 
pensamiento, es un pensamiento que vuelve al sentimiento y es 
dirigido y animado por él. La exteriorización en la obra de arte 
es en realidad su interno cumplimiento por obra del sujeto. El 
arte se afirma en la libre creación de un mundo fantástico, en 
el que se extiende sin limitaciones la infinita subjetividad crea- 
dora. Si, como pura subjetividad y puro sentimiento, el arte no 
es moral, encuentra su moralidad, junto con su actualidad, en 
el pensamiento, que es la filosofía. Tiene, por tanto, una inma- 
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nente eticidad propia, por la cual puede servir como educador 
del género humano. 

La religión ha sido considerada por Gentile en numerosos 
de sus escritos, desde la Teoría general del espiritu. La religión 
es el momento dialéctico de la objetividad. Es la exaltación del 
objeto que anula al sujeto, del Infinito, o Dios, puesto frente al 
espíritu y en el que el espíritu se anula. Como negación del su- 
jeto en el objeto, la religiosidad determina la negación de la 
libertad del espíritu; sustituye el concepto de creación como 
autoctisis o autoposición por el de creación como beteroctisis, 
el concepto de conocer como posición que el sujeto hace del 
objeto por el de revelación que el objeto hace de sí mismo. La 
esencia de la religión está, por eso, en el misticismo, que es la 
anulación del sujeto en el objeto y por el que el ser de Dios es el 
no ser del sujeto. 

La religiosidad pertenece al logos abstracto, esto es, a la po- 
sición abstracta y errónea de un objeto que se supone anterior 
al sujeto e independiente de él. Solamente la filosofía la restituye 
a su concreción, mostrando en el mismo objeto de la religión 
una posición o creación del sujeto. De manera que la religión 
es inmortal sólo en la filosofía. Y si este Dios está dentro del 
hombre, y es propiamente su vo en su realizarse, no puede 
llegar a ser objeto de adoración o de culto. La religión queda 
así resuelta en filosofía. 

Gentile ha puesto en sus escritos un gran matiz de religio- 
sidad y hasta de misticismo. Incluso afirmó que su filosofía de la 
inmanencia absoluta es «la verificación del cristianismo», que 
fue el primero en afirmar el principio de la interioridad espiri- 
tual. Y en artículos y ensayos de sus últimos años, como en 
Mi religión (19431), insistiendo en la religiosidad de su filosofía, 
habló también de una religión suya y de un catolicismo suyo. 
Sin duda, aquí el adjetivo destruve al sustantivo, pues no se pue- 
de hablar de la validez de la religión, ni menos del catolicismo, 
en su rígida concepción de un panteísmo monista, en su fe en 
la infinitud del sujeto pensante con radical negación de la di- 
vina Trascendencia °. 

žar . £ a A : chi ir e los 
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y exalta, un concepto de Dios claramente panteíste o inmanente al espírim, que es el 
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La filosofía del Derecho y el Estado reciben en Gentile el 
mismo tratamiento actualista. El tema es expuesto en Los funda- 
mentos de la filosofía del derecho y en su obra final, Génesis 
y estructura de la sociedad, con otros escritos menores. De 
ellos extrae nuestro pensador las consecuencias de su concepción 
del acto puro. La sociedad y el estado, el derecho, la moral y, en 
general, las relaciones entre los hombres, se resuelven también 
en la interioridad del acto espiritual. La sociedad entre los hom- 
bres, entes finitos y ligados entre sí con exigencias contrapuestas, 
se traduce y resuelve en una societas in interiori homine, en el 
proceso de la autociencia o del yo, que es autotrascenderse como 
ser inmediato, y de hecho cerrado en sí, y reencontrarse en la 
universalidad, que es la realización de la propia individualidad en 
el seno de la sociedad objetiva o histórica como comunidad espi- 
ritual, o del Yo en nosotros. 


Para determinar la naturaleza del derecho, Gentile ha intro- 
ducido una modificación en su dialéctica del sujeto pensante 
y el objeto, que se transforma en el sujeto volente y lo querido. 
Pero esta dualidad es idéntica a la del que piensa y lo pensado, 
ya que ninguna distinción es posible entre el pensamiento y la 
voluntad; el pensamiento como actividad creadora es voluntad 
creadora e infinita. Frente a la moralidad, que es voluntad crea- 
dora del bien en el acto de quererlo, el derecho es lo querido, 
voluntad pasada o contenido del querer; y, por esto mismo, 
«no.ya voluntad que es fuerza, sino fuerza sin libertad». La 
voluntad volente es ya para sí misma su propio mandato o ley; 
por ello la ley exterior o mandato empírico constituye un mo- 
mento suyo objetivado y fijado abstractamente en el objeto que- 
rido. En tal sentido, la coactividad de las normas jurídicas y del 
Estado es también interna y espiritual; el derecho se resuelve, 
en último análisis, en la ética, como se resuelven e identifican 
el Estado y el individuo en la actualidad del querer volente. 

, Tal es el presupuesto necesario para una concepción absolu- 
tista y totalitaria del Estado, que Gentile acepta en esa última 
obra. En la societas in interiore o sociedad trascendental, idea- 
lización de las formas de toda sociedad empíricamente constitui- 
da, el sujeto se halla ante otro que no es objeto, sino sujeto 
también como él, por lo que ambos se refunden en el Yo univer- 
sal, síntesis espiritual del individuo universalizado en el Estado. 
En tal sentido, Gentile rechaza la distinción entre lo privado 
y lo público, y con ello la posibilidad de que los individuos pon- 
gan límites a la acción del Estado. No obstante, sostiene que en 
dicho Estado, de marcado sello hegeliano, todo se desarrollará en 


Neoidealismo italiano 181 


la libertad, por cuanto la autoridad estatal es la misma voluntad 
del individuo en cuanto universal y absoluto. 

BENEDETTO CROCE * (1866-1952) es el otro famoso 
pensador que con Gentile condivide el movimiento idealista 
italiano con sus propias y divergentes características. 


Vida y obras.—Nació en Pescasseroli, en los Abruzos. Su padre, 
Pascual, de una rica familia burguesa, se ocupaba activamente en la ad- 
ministración de sus tierras. Por parte de la madre era sobrino de Spa- 
venta. Niño aún, fue llevado a Nápoles, y a los nueve años entró en un 
colegio de Barnabitas donde se educaba la mejor sociedad napolitana. 
Se dedicó a leer asiduamente, sobre todo, a De Sanctis y Carducci y en 
la vida de estudios lograba fáciles triunfos. Tuvo «breves propósitos de 
vida devota», pero pronto la religión dejó de tener significado para él, 
manifestándose, en toda su vida y escritos, hostil a la religión y a toda 
creencia en Dios. Su ateísmo surgió, pues, desde su primera juventud. 
En el terremoto de Casamicciola (1873), donde había ido e baños con 
la familia, murieron sus padres y hermana, quedando & levemente he 
rido. Fue recogido en Roma en casa de su tío S. Spaventa, quien trató 
de orientarle a la carrera diplomática. Se matriculó en Jurisprudencia, 
sin llegar a interesarse en su estudio, y en cambio se encerraba con más 
gusto en las bibliotecas y frecuentaba las lecciones de Antonio Labriola, 
un marxista crítico (1843-1904). 

En 1886 retornó a su palacio de Nápoles, donde residió habitual- 
mente el resto de su vida, alternando con largos visjes por Europa. 
Solventadas sus necesidades materiales con una sana administración de 
su ingente patrimonio, que sólo le requería un cuidado mínimo, se de- 
dicó a un intenso estudio como autodidacta y a una asidua actividad de 
escritor independiente, alejado de la enseñanza universitaria, que siempre 
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desdeñó. En un principio, su interés se centró exclusivamente en el 
campo histórico-erudito. Mas la lectura de la Scienza Nuova, de Vico, 
despertó su afán y vocación superior por la filosofía, especialmente en 
sus relaciones con la historia y el arte. Acogido a la Sociedad napolitana 
de Historia, para la publicación de sus trabajos de crítica literaria y di- 
vulgación de sus ideas fundó en 1903 la revista La Critica, que fue el 
poderoso instrumento para la divulgación de su pensamiento en Italia. 
La composición de sus primeros trabajos de estética le dieron ya cele- 
bridad en el país. Como colaborador de la revista tuvo durante veinte 
años a Gentile, con cuya asistencia y amistad se afianzó más en la filo- 
sofía idealista. Con él condividió asimismo la dirección de Clásicos de la 
filosofía moderna, famosa colección editada en Laterza de Bari, que pron- 
to tuvo proyección europea. Colaboró asimismo con Gentile en el pro- 
yecto de reforma de la instrucción pública y en 1910 fue nombrado 
senador, participando en el gobierno en 1920-21, pero no pudo ver apro- 
bada su reforma escolar. 

Las relaciones entre los dos filósofos se fueron enfriando por las 
divergencias en la interpretación del pensamiento idealista, pasando en 
adelante a una continua aunque amistosa polémica. La ruptura llegó poco 
después del advenimiento del fascismo, para con el cual Croce adoptó 
una postura de oposición y crítica, en defensa siempre de sus ideales de 
libertad. Cesó de asistir al Senado y condenó el régimen, pero no sufrió 
molestias graves, sin duda a causa de su relevante personalidad cultural. 
A la caída del fascismo volvió a la vida política, colaborando en la re- 
construcción del partido liberal y llegando a ser por algún tiempo mi- 
nistro. Pero en 1948 se retiró ya a la paz de su morada napolitana, pro- 
siguiendo incansable la redacción de sus trabajos hasta su muerte, a los 
ochenta y seis años. Su fama fue dominante durante muchos años en 
Italia como artífice de la renovación de la cultura nacional. 

La producción literaria y filosófica de Croce fue extraordinaria. Pa- 
san de 4.000 los títulos de sus trabajos, la mayor parte breves ensayos 
de erudición histórica, de crítica de arte y de historia literaria y polí- 
tica. Pero es también importante su producción de escritos filosóficos, 
que aquí directamente nos ocupan. Su primer ensayo del género, com- 
puesto por sugestión de Labriola, fue Materialismo storico de economia 
marxistica (Palermo 1900). Su pensamiento sistemático lo estructuró des- 
de el principio en las cuatro monografías en las que, dice, se condensa 
su «Filosofía del espíritu». Son: Estetica como scienza dell'espressione 
e linguistica generale (Palermo 1902, ampliación de la «memoria» de 
1900); La Logica come scienza del concetto puro (Bari 1909); Filosofia 
della pratica. Economica ed etica (Bari 1909); Teoria e storia della sto- 
riografta (Bari 1917, también desarrollo de una «memoria» de 1893). 
A esta sistematización se atuvo sustancialmente en los trabajos si- 
guientes, en los que elaboró más aún el tema estético y el histórico. 
Son de destacar, en el campo primero, Problemi di estetica (Bari 1910), 
Nuovi saggi dí estetica (Bari 1920), Aesthetica in nuce (1928), Ultimi 
saggi (Bari 1935), La poesia (Bari 1936). Sus doctrinas historicistas las 
amplió en La storia come pensiero e come azione (Bari 1938), Il carat- 
tere della filosofia moderna (Bari 1941), Filosofia e storiografia (Ba 
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ri 1949), Storiografia e idealità morale (1950). Son también importantes 
para su pensamiento las monografías sobre sus dos inspiradores, La filo- 
sofia di G. Vico (Bari 1911), Saggio sullo Hegel (Bari 1907), al que re- 
tornó al final con el escrito Una pagina sconosciuta della vita di Hegel 
(1950). Y para los problemas políticos y del Estado es importante la 
colección Etica e politica (Bari 1931). A estas obras teóricas acompañaba 
la continua publicación de sus escritos históricos, literarios y de crítica 
artística que constituyen la aclaración y puesta en práctica de sus prin- 
cipios historicistas y esteticistas *. 


La filosofía del espíritu.—Croce se formó desde un prin- 
cipio en la filosofía idealista, que recibió de la influencia de 
Spaventa, de Francisco de Sanctis (considerado por él como su 
«maestro») y del trato asiduo con Gentile (cuyo conocimiento 
databa de 1896), que le estimuló al estudio de Hegel y de hege- 
lianos alemanes y a la elaboración de sus propios conceptos. Por 
ello figura como un representante principal del neohegelianismo 
italiano, no obstante su tendencia predominante a los estudios 
empíricos y artísticos. A ella unió su particular gusto y tendencia 
por lo histórico, estimulado por la tradición de Vico, que con- 
tribuyó de manera decisiva a la configuración tan personal de 
su concepción idealista. No faltan tampoco en él las influencias 
positivistas de la época, como aparece en su repulsa constante 
de toda trascendencia y de cualquier forma del Absoluto de 
Hegel y de la Autoconciencia como devenir puramente ideal, 

La sistematización de su filosofía, contenida en las cuatro 
obras citadas, las lama el mismo Croce Filosofía del espíritu. 
Y ya desde el comienzo de la Estética como ciencia de la expre- 
sión ha dado «un esbozo o sumario» de esta filosofía, que se 
divide en cuatro partes o ciencias según las cuatro formas de 
la actividad espiritual, puesto que «se concibe el espíritu reco- 
rriendo cuatro momentos o grados» que guardan entre sí interna 
conexión. En efecto, la actividad del espíritu se divide en dos 
momentos fundamentales: «actividad teórica» o del conocimien- 
to y «actividad práctica» o de la volición. Esta distinción se 
funda en la naturaleza misma del concepto, el cual, como dirá 
en la Lógica, es a la vez ideal y real, lo que da lugar a la distin- 
ción entre teoría y práctica. El concepto, a su vez, es «univer- 


Y EDICIONES: O di Benedetto Croce (Bari, Laterza, 191055, en diverses series 
que alcanzan ya 80 vols , con numerosas ediciones de casi todas las obras particulares). 
TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Indicamos las principales de las numerosas obras ado: 
cidas al español: Estética como ciencia de la expresión y lingsbstica ger A tr. 
A. VeGuE y GoLnoni (Madrid 1926), Filosofia práctica em sus aspectos ecom mio Y 
ético, tr. de E. Gonzátez Branco (Madrid 1926), Lógica como ciencia del pta 
tr. de A. Gn. Facoaca (Madrid-Buenos Aires 1933); Teoría e bistoria de la cinta 
grafía (Madrid-Buenos Aires 1934); Historia de Europa en el siglo XIX ri 233: 
Lo vivo y lo muerto de la filosofía de Hegel (Buenos Aires 1943); Apt rota 
filosofie moderna Breviario de Estética La poesia Introducción a la crítica 
de la poesis y de la literatura, etc. 
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sal concreto», es decir, individualizado, por lo que tanto la 
actividad teórica como la práctica tendrían una doble forma, in- 
dividual y universal. 

Cada una de las formas de actividad tienen, pues, dos «gra- 
dos». En la actividad teórica se distinguen la «intuición» o «co- 
nocimiento de lo individual», y «el concepto» o «conocimiento 
de lo universal»; en la actividad práctica se tiene «lo útil» o «vo- 
lición de lo individual», y «el bien moral» o «volición de lo 
universal». De ahí resultan los cuatro grados de la actividad del 
espíritu. Arte y filosofía constituyen la forma teórica; economía 
y ética, la forma práctica. El arte es el conocimiento intuitivo 
o de lo particular; la filosofía, el conocimiento lógico o de lo 
universal; el momento económico o de lo útil es la volición de 
lo particular; el momento ético, la volición de lo universal. 
Cada uno de los grados está condicionado por el anterior. La 
filosofía va condicionada por el arte, que le suministra con el 
lenguaje su medio de expresión. Y en la forma práctica, el grado 
económico, que es la fuerza y eficacia de la acción, condiciona 
el momento ético, que dirige la voluntad a fines universales. 
«La economía es como la estética de la vida práctica; la moral, 
como la lógica» *. 


Croce se mantuvo siempre fiel a este esquema de las cuatro 
dimensiones de la actividad espiritual, y su filosofía seguirá 
el desenvolvimiento de sus cuatro formas. Pero se ha de notar 
que tal espiritualismo lo ha entendido siempre como idealista. 
La vida del espíritu no la entiende como algo contrapuesto a la 
naturaleza, sino como comprendiendo la realidad toda entera, 
como síntesis de la vida y el pensamiento, aunque subrayando 
la primacía del pensamiento en la comprensión de la realidad 
y el descubrimiento del espíritu. Croce llama también a la rea- 
lidad «vida», la vida de la autoconciencia que se despliega en 
las cuatro formas de la actividad del espíritu. Y combate a quie- 
nes sostienen «la absurda concepción de la naturaleza como 
extraespiritualidad», como no sea ésta «la forma práctica y vo- 
litiva del espíritu en cuanto radicalmente distinta de la forma 
teórica y de las subformas de ésta» ”. 


„H Estética como ciencia de la expresión y lingüistica general c.l n 7, tr. cit pR 
Ibid., p.103: «La intuición estética conoce el fenómeno o la naturaleza, el concepto 
filosófico, el noúmeno o espíritu; así también la actividad económica quiere el fenó: 
meno o la naturaleza, y la moral, el noumeno o espíritu. El espíritu, que quiere a sí 
mismo, al verdadero sí mismo, a lo universal que hay en el espíritu empírico y finito 
Esta volición del verdadero sí mismo es la absoluta libertad». 

E Filosofia práctica I c.1, tr. cit., pd; sec.30 p205; ibid.. II c.2 p.287 Cf. Con- 
clusión p.374: «Lo infinito, inagotable en cl pensamiento del individuo, es la realidad 
misma, que ctea siempre nuevas formas, es la rida, que es el verdadero misterio, no 
por impenetrable al pensamiento, sino porque el pensamiento lo penetra, como potencia 
igual a la suya, hasta lo infinitos. 
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Para Croce, pues, no existe el mundo de la naturaleza o, en 
general, un mundo fuera de nosotros. Justamente, el reproche 
principal que dirige a Hegel, como uno de los elementos muertos 
de su sistema, es el haber admitido éste la alienación de la Idea 
o espíritu en la naturaleza a través de las infinitas tríadas y ha- 
ber concebido así la naturaleza como «algo diverso del espíritu». 
Por ello ha combatido también su dialéctica de los opuestos, 
sustituyéndola por el nexo de los distintos. Un concepto opuesto 
destruye al otro; pero conceptos distintos se agregan, y el uno 
nace del otro. La oposición se da sólo entre los conceptos abs- 
tractos, no en el universal concreto, que es «unidad en la dis- 
tinción y en la oposición» '?. Las varias formas del espíritu no se 
niegan la una en la otra como en la dialéctica hegeliana—donde 
cada momento es abstracto y sólo es real en la síntesis—, sino 
que el espíritu, en su devenir, conserva las formas, los grados 
que adquiere manifestándose. La dialéctica de los distintos se 
puede representar en el «esquema del círculo». La vida del es- 
píritu se desarrolla circularmente, en el sentido que recorre ince- 
santemente sus formas, enriquecida por el contenido de las 
precedentes circulaciones y sin repetir ilusorios ciclos. Nada hay 
fuera del espíritu, que deviene y progresa en la historia; y toda 
la realidad se resuelve en las formas del espíritu. 

Pero el mismo Croce, en escritos posteriores, ha llamado 
a su filosofía «historicismo» e historicismo absoluto, y así es 
también calificada comúnmente. Tal denominación no es opues- 
ta a la anterior, sino que la completa. Significa, ante todo, que 
la vida misma del espíritu se hace historia y evoluciona, no en 
el devenir dialéctico de una Idea o Absoluto abstracto, sino en 
el praceso de la realidad histórica; es el concepto universal que 
deviene a la vez concreto e individualizado. Por ello, la vida 
y la realidad entera se resuelven en historia. «Historicismo es la 
afirmación de que la vida y la realidad es historia y nada más 
que historia» '. Este historicismo crociano se opone al raciona- 
lismo abstracto de la Ilustración, que divide la realidad en supre- 
historia e historia; pero lo sustituye por el racionalismo abso- 
luto de Hegel mediante su principio de la identidad entre lo 

D Ensavo sobre Hegel p.8. Ibid, p.23: «La realidad es nexo de opuestos y no se 
Etama Or cioe A LEA, tordos de le ealada 
la unidad de la oposición y Tógicamente la sintetiza». n 

1 La Storia como pensiero e come azione 11 c.t p31. El texo sigue: «Corrclative 
a esta afirmación es la negación de la teoría que considera la realidad dividida en 
suprahistoria e historia, em sum mundo de ideas y de velores y en un bajo mundo que 
lo refleja Y, puesto que esta segunda concepción es conocida con el nombre de 


“racionali bstracto” o “iluminismo”, el historicismo se mueve en oposición y po- 
nes a “iluminismo"». Cf. H carattere della filosofia moderna (Bari 1941) pis 


«Il concetto delta filosofia come storicismo assoluto»... 
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real y lo racional, el ser y el deber ser. «La historia es, sin más, 
una realidad racional y perfecta», por ser realización de la acti- 
vidad del espíritu. Croce alaba en Hegel, sobre todo, «el odio 
contra lo abstracto e inmóvil, contra el deber ser que no es, 
contra lo ideal que no es real» '*. Bajo este principio historicista 
va a desarrollar Croce sus estudios y teorizaciones históricas. 


Estética.—El arte es el primer momento y la forma auroral 
del espíritu universal. Croce parte de la división del conocimien- 
to en dos formas: conocimiento intuitivo o por la fantasía, 
productor de imágenes, y conocimiento lógico por la inteligencia, 
o productor de conceptos '*. El arte se define por la intuición, la 
forma primera del conocer teórico y que produce la imagen 
o fantasma. Es un conocimiento de las cosas singulares, o de lo 
individual. La percepción del objeto concreto es también intui- 
ción; mas la intuición pura, a diferencia de la percepción, no se 
refiere a la cosa como real, sino que implica «la unidad indife- 
renciada de la percepción de lo real y de la simple imagen de lo 
posible», o «la imagen en su valor de mera imagen, la pura 
idealidad de la imagen». Excluye, por tanto, la distinción entre 
realidad e irrealidad, que es propia del conocimiento conceptual. 

Por debajo de la intuición está la sensación simple, que es 
«un hecho pasivo natural». Pero la intuición se distingue de ella 
en cuanto que es siempre expresión, es decir, actividad. La «ac- 
tividad intuitiva en tanto intuye en cuanto expresa» '”. Y como 
intuición, el arte se identifica con la expresión. Una intuición 
sin expresión no es nada. Una fantasía musical no existe sino 
cuando se concreta en sonidos, y una imagen pictórica en cuanto 
está pintada. La expresión artística es intrínseca a la intuición 
y se identifica con ella. Es una ilusión la del que afirma intuir y 
no saber expresar, pues la forma, si es intuida, es ya expresada. 
Mas el arte no es una intuición o expresión de naturaleza par- 
ticular; la diferencia entre intuición común y artística es mera- 
mente empírica. Y el criterio distintivo de la obra de arte hay 


que buscarlo, más que en la complicación y dificultad, en «la 
pureza» de la intuición. 


1 Ensayo sobre Hegel p.171. Cf. El carácter de la filosofia moderna p41: «Con 


Hegel, Dios había bajado definitivamente del ciel i arl 
o a la tierra, y no había que buscarlo 
ya fuera del mundo, no se habría encontrado del mismo más que una pobre 


sa A _Con Hegel se había adquirido la conciencia de que el hombre es su 
como necesidad? Única realidad, la historia que se hace como libertad y se piensa 


16 A 
a como ciencia de la expresión I c.l p.47: «El conocimiento tiene dos 
conocimient conocimiento intuitivo, o conocimiento lógico; conocimiento por /antasla, O 
universal de pel inteligencia; conocimiento de lo individual. o conocimiento de lo 
prh ž fi es cosas particulares, o de las relaciones. Es, en síntesis, conocimiento 
A or d imágenes, o productor de conceptos» 
Estética como ciencia de la expresión p.12. 
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La intuición artística no es un desordenado fantasear; tiene 
en sí el principio de unidad y sentido, que es el sentimiento. 
El arte es síntesis de sentimiento y de imagen, de tal modo 
que el sentimiento sin la imagen es ciego, y la imagen sin el 
sentimiento es vacía. El arte recibe del sentimiento el contenido, 
pero lo transfigura en pura forma, en imágenes que representan 
la liberación de la inmediatez pasional. 

Desde estas afirmaciones, Croce procede a numerosas críticas 
de otras teorías. Así, la crítica a la dualidad de forma-contenido, 
pues el hecho artístico no es sino forma, y el contenido es punto 
de partida del hecho expresivo; asimismo critica la teoría de la 
imitación, la del verismo, el arte de tesis, la teoría de los géneros 
literarios; el hedonismo, que confunde lo bello con lo útil y pla- 
centero, y el moralismo, que le asigna el cometido de educar 
moralmente (c.11); también los conceptos «pseudoestéticos» 
de lo sublime, majestuoso, etc., que pertenecen a la psicolo- 
gía (c.12), y el concepto de «lo bello físico» de la naturaleza 
o del arte (c.13). El objeto físico no es sino estímulo para la 
producción o reproducción de intuiciones, que son las únicas 
«bellas» u «obras de arte». Concierne, en cambio, al objeto 
físico la técnica, que se sirve de él como de vehículo para la 
comunicación de la intuición, por la necesidad práctica de hacer 
factible la reproducción de la imagen para sí y para los de- 
más (c.15). La técnica está constituida por actos prácticos, 
guiados por conocimientos; como tal, es distinta de la intui- 
ción, que es pura teoría. Se puede ser un buen artista y un 
mal técnico. 

De estas y otras teorizaciones estéticas, concluye Croce (c.18), 
es la tesis (tomada de Vico) de la identificación de la lingúís- 
tica y la estética, de la filosofía del lenguaje y la filosofía del 
arte. La ciencia filosófica del lenguaje, no simple gramática, se 
reduce a la estética, «que da el conocimiento de la naturaleza 
del lenguaje». Es un resultado de la definición del arte como 
intuición y expresión. La expresión primera y fundamental es, 
en efecto, el lenguaje, que no es signo convencional de las cosas, 
sino la imagen significativa producida por la fantasía. El lengua- 
je es, por ello, la creación originaria del espíritu. . 

Sobre la base de su obra primera fundamental, Croce volvió 
en sus escritos posteriores a numerosas elaboraciones y revi- 
siones de su doctrina estética, motivadas por su asiduo ejerci- 
cio de la crítica literaria. Es en este campo donde obtuvo la 
máxima resonancia internacional. En ellas insiste cada vez más 
sobre el carácter expresivo del arte y las diversas formas de 
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expresión literaria y poética, y se ocupa de establecer las rela- 
ciones entre poesía y literatura. Sus teorizaciones no siempre 
llevan la coherencia con los principios sentados y se han com- 
probado muy vulnerables a la crítica. 


La lógica y la ciencia.—Es el segundo grado de la acti- 
vidad teorética, o sea, el grado del conocimiento conceptual 
o filosófico. Todo este ámbito del conocimiento intelectual lo 
construye Croce en un subido idealismo, pues lo presenta como 
una lógica. Y toda esta lógica la reduce al «concepto», que dice 
ser noción más propia que la Idea. La lógica como ciencia del 
concepto, dice el título de esta oscura obra. Previamente de- 
fiende el concepto contra el esteticismo o sensismo, que lo 
reduce a intuición; contra el empirismo, que lo convierte en 
una ficción útil, y contra el «misticismo», que busca el Uno 
trascendente a través del sentimiento. El concepto se basa en 
las intuiciones, pues todo conocimiento lógico se funda en el 
conocimiento intuitivo y lo supone. El concepto surge de las 
representaciones de las cosas, pero no es simple conjunto de 
representaciones. El concepto trasciende toda representación 
singular, pero es inmanente a todas las representaciones. Por 
medio del concepto o categoría, el Espíritu capta los hechos 
intuidos en la trama de la ordenación universal. El concepto 
es «síntesis a priori» de lo universal y de lo concreto y particu- 
lar; por eso es el «universal concreto». 

El concepto, por tanto, además del carácter de expresivi- 
dad, tiene las notas de universalidad y concreción o individua- 
lidad. Estos dos caracteres, que en el verdadero concepto son 
una misma cosa, se escinden en lo que llama «pseudoconcep- 
tos», que asumen una nota sin la otra. Los pseudoconceptos 
(por ej., «gato», «rosa») carecen de universalidad, y los «pseu- 
doconceptos abstractos» (por ej., «el triángulo») carecen de 
concreción individual, Las ciencias naturales constan de los pri- 
meros, y las ciencias matemáticas constan de pseudoconceptos 
abstractos. Tales pseudoconceptos son llamados «ficciones con- 
ceptuales», que tienen finalidad práctica. Croce recurre aquí 
a la forma práctica del espíritu y asume la teoría de Mach, de 
origen positivista, sobre la función económica de los conceptos 
científicos. Estos sirven al interés práctico de proveer a la con- 
servación del patrimonio de los conocimientos adquiridos, si 
bien, en sentido absoluto, «todo se conserva en la realidad 
y nada que ha sido hecho o pensado desaparece del seno del 
Universo» '*. Estos conceptos del lenguaje común y de la cien- 


18 La lógica como ciencia del concepto 1 c.2, ir. cit., p.49. 
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cia no son, pues, el concepto puro, que es el mismo Espíritu 
infinito en forma de autoconciencia racional. 

A la misma forma práctica del espíritu relega Croce la ex- 
plicación del error, que cae fuera del pensamiento puro, que es 
siempre verdad absoluta. Y de modo similar trata de explicar 
el mal en general, dificultad insuperable del sistema, a través 
de su dialéctica de los distintos. Como opuesto al bien, el mal 
no existe sino para una consideración abstracta; mas en con- 
creto existe como distinto, como ofro. Pero entonces, en cuan- 
to existe concretamente como distinto, es bien y no mal. Mirar 
al propio placer es, como actividad económica, un bien; es mal 
en tanto se pretende que tal actividad sea otra: v. gr., actividad 
artística o moral. 

Dejados otros aspectos, la conclusión más saliente de la 
lógica crociana es la identificación de filosofía e bistoria. A esto 
llega mostrando la identidad del concepto y el «juicio definiti- 
vo» que lo expresa y de éste con el juicio individual sobre la 
realidad concreta. Tal juicio definidor, expresión del pensa- 
miento y que realiza la unidad del sujeto con el predicado, de 
la existencia con la esencia, no es sustancialmente diverso del 
juicio individual (percepción de lo que es) y del juicio histórico 
(memorativo de lo que ha sido). De ahí la sustancial identidad 
del pensar lógico y del pensar histórico, de la filosofía con la 
historia. La filosofía sólo puede nacer históricamente, porque 
«está siempre completamente unida al curso de los hechos y 
condicionada por el conocimiento histórico». La filosofía, en su 
«infinitud y eternidad», es un «momento del espíritu que en- 
cierra en sí toda la historia» *. 


Filosofía práctica. Derecho y Estado.—La doctrina 
contenida en el tercer volumen del sistema crociano, Filosofía 
de la práctica, no es una enseñanza para dirigir la conducta, 
sino una indagación especulativa sobre el segundo momento 
fundamental de la actividad del espíritu, el cual tiene las dos 
formas: teórica y práctica, pensamiento y acción. Ambas se 
muestran de un modo evidente a nuestra conciencia; pensa- 
miento y acción o volición se funden en la misma yida del 
espíritu y cierran el círculo de la realidad y de la vida ; 

El objeto de esta actividad práctica lo constituyen las ac- 
ciones-voliciones. La volición es la misma acción práctica, de 


Y La lógus como ciencia del concepto 11 c.4: Identidad de filosofía e bistoria, 


tr. cit, p.225ss. : . 
e La aia coma «tencia del concepto 11 c8 p.43-4: «La realidad, siaa am 

pre voluntad y acción, es siempre pensamiento, y, por tanto, el Pa ce 

aditamento extrínseco, sino categoría intrínseca y constitutiva de lo rea ii 

es acción porque es pensamiento, y cs pensamiento porque es acción» 
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la cual no se puede distinguir una «intención» no traducida en 
acto, porque la intención sólo se realiza actuando. Puede sólo 
ser diverso de la volición el éxito de la acción, en cuanto con- 
curren a él también otras voluntades. El acto práctico es libre 
siempre que se ha dado verdadera volición, no cuando la acción 
ha sido arbitraria; en este caso será una acción no libre, porque 
es no-acción. La libertad es del bien; su contrario, la arbitra- 
riedad y contradicción del querer, es, como todo opuesto ne- 
gativo, una abstracción irreal fuera de su unidad con el bien. 
«El mal, cuando es real, no existe sino en el bien que lo con- 
trasta y lo vence» *. 

La actividad práctica se divide en dos formas: la actividad 
económica, que es de la voluntad orientada hacia los fines in- 
dividuales o volición de lo particular, y la actividad ética, que 
es la dirigida hacia fines universales o volición de lo universal. 
La forma económica constituye la actuación de la voluntad uti- 
litaria, de la organización adecuada de los medios al fin; de 
ahí resulta la acción útil y conveniente, que supone la adapta- 
ción a las circunstancias en medio de las cuales ha de realizarse 
el fin. Debido a que no existe lo universal práctico sino en el 
grado económico, la forma ética lleva en sí la económica, en 
cuanto que la acción, bien que universal en su significado, ha 
de ser algo concreto e individual. - 

La acción voluntaria, y con ello toda la conducta humana, 
se distribuirá, pues, en dos campos o grados: el de la acción 
económica (que comprende lo útil y provechoso, lo hedonista 
y lo propiamente económico) y el campo ético y honesto. La 
forma económica no está comprendida en la moral, mientras 
que el objeto honesto ha de ser siempre útil al sujeto. Pero 
«no se puede establecer frontera entre una y otra forma de la 
actividad humana, entre un acto y otro: entre el hombre uti- 
litario y el hombre moral, entre la producción fantástica y la 
producción lógica», pues en ambos se da volición humana, que 
es el espíritu. Por ello «los pares de opuestos que se disciernen 
en la actividad práctica: provechoso y dañoso, útil y perjudicial, 
honesto y deshonesto, meritorio y culpable, piadoso e impío.... 
se pueden reducir todos al del bien y el mal, sin ulterior espe- 
cificación en bien moral o bien utilitario, mal moral o mal uti- 
litario», que conciernen a diferencias empíricas ?, 

TE e £ igual valor el bien y el obrar útiles, el 
ales y honestos? Croce sostiene que la for- 
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ma económica o la conciencia utilitaria es de un grado inferior 
respecto de la conciencia moral superior. Las dos conciencias 
o formas prácticas se distinguen como lo implicito y lo explícito 
como la conciencia implícita e indiferenciada, que en la morali. 
dad se torna explícita y diferenciada, ya que también la mora- 
lidad radica en la actualidad. En todo caso, defiende «la auto- 
nomía de este momento espiritual» que es el obrar meramente 
utilitario o económico y que «constituye un peculiar valor es- 
piritual, pero no ético» ”, 

Croce da, pues, una amplia cabida en su sistema al obrar 
utilitario y hedonista de la vida económica, y lo justifica como 
actividad práctica digna del hombre, aun separada del obrar éti- 
co. Ello es un signo claro del fondo positivista de su sistema. 
Si bien combate el puro utilitarismo moral, es en razón de su 
exclusividad. Al lado de la forma económica, es una exigenci 
del espíritu el obrar ético, o por motivos honestos del bien de 
la virtud, de la justicia, etc. Esta ética, según Croce, no es me- 
ramente formal, sino que ha de ser a la vez material, parque la 
acción se da en el individuo, que tiene por móviles los bienes 
útiles. Son rechazados como principios éticos tanto el imperati- 
vo categórico como los del obrar por el deber, el sumo bien, etc. 
El principio o forma ética es definido simplemente como voli- 
ción de lo universal, mientras que la forma económica es sim- 
ple volición de lo individual. Y esta forma ética es simplemente 
«el espíritu», realidad única que es a la vez «la vida en su pro- 
fundidad», y es «la libertad concebida como desenvolvimiento, 
creación, progreso» ”. No parece que este principio ético intro- 
duzca una obligación estricta del obrar moral ni superación ma- 
vor respecto del obrar utilitario. 

El derecho y el Estado, en virtud de estos supuestos, son 
separados resueltamente de la moral y relegados a la forma eco- 
nómica de lo útil. El derecho no es actuación de una voluntad 
moral, y no entra así en la forma ética. Esta última es «voli- 
ción del universal», mientras que el derecho o las leyes son «un 
producto individual». Las leves son descritas como volición no 
del universal, sino simplemente de lo genérico, o de «ciertas 
clases de acciones». Constituyen más bien un programa O «pro- 
vecto de acción» v son «una volición abstracta e irreal» que 
puede servir «de avuda a la volición real». «El concepto de ley, 
que tiene siempre sentido positivo, es extraño a la efectiva con- 
ciencia moral.» 


D Ihid, c3 p230-2, c4 p233. 
N lbid, Il se.3a c.2 p287; c3 p371. 
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Este positivismo jurídico (había rechazado, de paso, el dere- 
cho natural) ya lo había defendido en el ensayo de 1907, Re- 
ducción de la filosofía del derecho a la filosofía de la economía, 
y lo acentuó aún más en el escrito posterior, Etica y políti- 
ca (1931). En él identificaba claramente la categoría del dere- 
cho con la de utilidad y de la fuerza. El derecho no es inmoral, 
sino amoral, es decir, precede a la vida moral y es independien- 
te de ella. El derecho se funda en la fuerza, en cuanto es impul. 
sor eficaz para obtener un determinado fin útil. En este sentido, 
el Estado se construye sobre la coacción de sus leyes e institu- 
ciones, en que se concreta su organización y su vida. El Estado 
actúa por entero en el gobierno y no se distingue de él. La vida 
del Estado es una relación dialéctica de fuerza y consentimien- 
to; pero este consentimiento es siempre forzado, condicionado 
y mudable. 

Croce sustituye, pues, la concepción ética del Estado, tal 
como se encontraba en Hegel, por una doctrina de la vida po- 
lítica independiente de la moral, y ve el antecedente histórico 
de la misma en Maquiavelo, el cual había descubierto «la nece- 
sidad de la política y su autonomía de la moral, pues que está 
más allá, o mejor, más acá del bien y del mal moral». E identifi- 
ca su doctrina política con el liberalismo, en cuanto es una 
«concepción total del mundo y de la realidad». Tiene su cen- 
tro en la idea dialéctica, según la cual la eterna vida de la li- 
bertad se desenvuelve «gracias a la diversidad y oposición de 
las fuerzas espirituales». Esta concepción liberal admite y jus- 
tifica en su dialéctica los períodos reaccionarios y la lucha de 


las Posiciones contrarias, sin dar lugar, sin embargo, a las revo- 
luciones violentas. 


Filosofía e historia.—El cuarto volumen del sistema, Teoría e his- 
toria de la historiografía (1917), no completa ya el ciclo de los cuatro 
momentos de la «Filosofía del espíritu», sino que desenvuelve aspectos 
particulares del pensamiento historicista ya expuestos en la Lógica. La 
obra tiene, sobre todo, un interés metódico, como aplicación de la teoría 
que concibe la historia como filosofía aplicada al análisis de la historio- 
grafía. 

i Croce contrapone la historia a la «crónica» o narración historiográ- 
fica de los hechos, como lo vivo a lo muerto. Los documentos y relatos 
son simples colecciones de datos, que han de obtener nueva vida en el 
pensamiento, pues, como filosofía en acto, la verdadera historia es del 
universal, sin que la universalidad concreta e individual del concepto 
se quiera sustituir por la falsa infinitud de la totalidad de los particu- 
lares. La historia es siempre universal y particular a la vez. El conoci- 
miento histórico no puede ser reproducción pasiva de los hechos, sino 
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que debe superar la vida del pasado para representaria en forma de co 
nocimiento. En este sentido, toda historia es historia contemporánea 
porque aun los hechos más remotos han de referirse a la necesidad y s 
la situación presente, en la cual aquellos acontecimientos propagan sus 
vibraciones. Por esta transfiguración, la historia pierde su pesionslidad 
y se convierte en una visión lógicamente necesaria de la realidad. En ella 
no se dan las antítesis que se oponen en la voluntad, y en'el senti- 
miento no hay hechos buenos y malos, sino siempre hechas buenos, 
mientras se entiendan en su concreción, esto es, en su Íntima racio- 
nalidad. 

Croce ha insistido en que la historia es siempre racionalidad plena 
y, por lo tanto, progreso. El llamado elemento irracional de la historia, 
de los conflictos y luchas, está constituido por las manifestaciones de la 
vitalidad, a veces desenfrenada, de los hombres y de los pueblos; vits- 
lidad que es condición y premisa para el progreso. En cuanto a la deca- 
dencia, se refiere solamente a determinadas obras e ideales; pero, en 
sentido absoluto, no hay ninguna decadencia que no sea al mismo tiempo 
formación o preparación de nueva vida y, por tanto, progreso, Por lo 
mismo que la historia es realidad y vida, «animada por el principio de 
la libertad, sinónimo de actividad y espiritualidad, no sería tal si no 
fuese perpetua creación de vida». Algunas concepciones trascendentes y 
religiosas «niegan el progreso porque niegan la vida misma». «La liber- 
tad es la eterna formadora de la historia y el sujeto de toda historia» ”. 
Pero esta libertad es el impulso del mismo espíritu inmanente que con- 
duce el curso de la historia y que en su recorrido dialéctico no encuentra 
obstáculos ”. 

Contra las críticas de que fue objeto, Croce volvió a reafirmar y acen- 
tuar sus teorizaciones de una filosofía confundida con la historia y re- 
suelta cn historiografía, en escritos posteriores, sobre todo en La bistoria 
como pensamiento y acción (1938) y El carácter de la filosofía mo- 
derna (1941). El concepto de «la filosofía como historicismo absoluto» 
domina por entero su pensamiento y le lleva a la idee de que el filósofo 
no puede concretamente filosofar sino haciendo obra de historiador. De 
ahí su empeño puesto en la actividad histórico-filosófica y literaria, que 
debió de sentir como su obra más viva y principal. 


Metafísica y religión. —En el historicismo positivista e idealista de 
Croce no hay lugar alguno para la metafísica y la trascendencia religiosa. 
La identidad de filosofía e historia le conduce a la negación de toda fi- 
losofía que no se reduzca a la consideración de la historia y sus proble- 
mas. De ahf su definición de la filosofía como «momento metodológico 
de la historia». El concepto de una filosofía que esté sobre o fuera de 
la historia o que se ocupe de problemas universales y eternos es siempre 


3 La historia como pensamiento y como acción c9: La historie como acción p.375; 
c12: La historia como bistorie ae A p.46ss. Cf. Historiografía y politica cl: 
Lo irracional en la bistoria. . p-D7ss. g 

» fa e bistoria de la historiografía p.87: «La historia no es la obra 
ya Ai interrumpida del Pope Praia e a sino la obra de aquel 
individuo verdaderamente real que es espíritu, : 
Por esto no tiene en contra ningún adversario, sino que todo adversario A 
súbdito, esto es, uno de los aspectos de aquella dialéctica que constituye 
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rechazado. A lo largo de todos sus escritos, Croce polemiza contra «la 
filosofía trascendente» o metafísica y se muestra hostil a las ideas reli- 
giosas. 

Ya en su primera obra, La estética, excluye tajante la religión de las 
formas de la actividad espiritual. Y reprocha a Gentile por su división 
de estas formas en arte, religión y filosofía. «Con eso se entra en los 
dominios de la fantasía» y se hace «de la estética una mística». La acti- 
vidad religiosa no es más que conocimiento, y no se distingue de las 
restantes formas y subformas de éste en cuanto expresión de ciertos 
ideales prácticos (religiosos), de narraciones históricas (mitos) o de cien- 
cia conceptual (dogmática). Pero este conocimiento religioso es inferior 
o imperfecto, que es superado y vencido por el verdadero conocimiento 
de la filosofía. Era el tipo de conocimiento de los primitivos, que con 
el progreso queda destruido. «La filosofía quita toda razón de ser a la 
religión, porque la sustituye... Mira a la religión como a un fenómeno 
o a un estado psíquico superable» 7”. Por otra parte, también se exclu- 
yen del esquema cuatripartito las ciencias o filosofía de la naturaleza y 
una filosofía de la historia que diera a ésta significado trascendente, 
pues la única ciencia auténtica es la filosofía del espíritu. «Lo que torna 
a afirmar de nuevo la imposibilidad de la metafísica» ”. 

Repetidas veces en sus escritos declara Croce su postura de «antime- 
tafísico» en base de su concepción historicista. Por ello niega todo valor 
a la doctrina de las causas. «El concepto de causa es y debe permanecer 
extraño a la historia», y la terminología causalista es impropia, que sólo 
sirve para exaltar el escienticismo. «Al igual que la causalidad, el Dios 
transcedente es extraño a la historia», que pretende imponer nuevo modo 
de determinismo al devenir de la misma. «A la necesidad causalista y 
la necesidad trascendente» se ha de oponer la actividad libre del espí- 
ritu, que enleza libertad y determinación en los momentos de su desen- 
volvimiento hacia el progreso ”. 

Croce combate con frecuencia la religión católica como enemiga de 
la vida y de la libertad y favorecedora de todo tipo de despotismos polí- 
ticos, aunque a veces reconoce su moral como la expresión más alta del 
orden ético. Por su parte, se declara por «la religión de la libertad» y 
augura la superación del catolicismo por «las religiones de la nación, 
de la raza y del comunismo» ”, Y a la ilusión psicológica de un Dios 
personal y creador opone la fe de los nobles creyentes en el Dios de su 
filosofía, que es «Espíritu universal, inmanente en todos nosotros, con- 
tinuidad y racionalidad del universo», espfritu y vida de este mundo, 
«fuera del cual no existe otro» *, Croce se mantuvo siempre un libera- 


T Estética como ciencia de la expresión c.8 p.106. lbid.: «Religión era todo cl 
patrimonio de conocimiento de los pueblos primitivos; nuestro Patrimonio de conoci- 
mientos es nuestra religión . Los que al lado de la actividad teórica del hombre, a su 
arte, a su crítica, a su filosofía, quieren conservar la religión, no sabemos para qué 
quieten conservarla. Es imposible conservar un conocimiento imperíecto e inferior, como 
el religio; a del que lo ha superado y vencido». 

-a P.107. 
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lista laico y ateo, y es, entre los idealistas, el que menos comprensión 
tuvo por la religión. 


Influencia, Escuela idealista italiana—Los dos grandes idealistas 
Gentile y Croce han ejercido notable influencia en la renovación del 
pensamiento de su nación, siendo los principales promotores de un gran 
florecimiento filosófico y cultural de Italia en la primera mitad del siglo. 
La influencia de Gentile se ejerció sobre los profesionales de la filosofía, 
mientras que el influjo de Croce fue más vasto en los ambientes cultu- 
rales, con especial resonancia por sus doctrinas estéticas en el mundo 
internacional, 

Este movimiento o escuela idealista (que con el neotomismo ocupa 
casi todo el pensamiento nacional) se debió sobre todo a discípulos de 
Gentile y sus sucesores. Nos limitamos a ligera enumeración, pues su 
fama no ha trascendido mucho el ámbito nacional *. Una posición inde- 
pendiente la ocupa PEDRO MARTINETTI (1872-1943), profesor en Milán, 
cuyo idealismo crítico admite la realidad del mundo y se configura como 
una especie de neoplatonismo.—Notable es también la figura de BERNAR- 
pino Varisco (1850-1933), profesor de la Universidad de Roma, que 
desde el positivismo, tomado de Ardigo, pesó al idealismo gentiliano, 
modificándolo sustancialmente. El ser, para él, es inmanente a nuestra 
experiencia, pero esta inmanencia no excluye la realidad de un Ser tras- 
vendente, llegando así su pensamiento a una fase última vista. Su dis- 
vipulo PANTALEÓN CARABELLESE (1877-1940), pensador profundo y no- 
table historiador, modificó el idealismo en un ontologismo crítico que 
termina en Dios como el Ser absoluto. Discípulo de Varisco fue tam- 
bién Garro GaLLi (1889-1970), defensor de un esubjetivismo realista» 
que se inclina al fenomenismo de Berkeley. Otros seguidores de la di- 
rección gentiliana fueron también ANTONIO ÁLLIOTA (1881-1964), que ce- 
pitaneó la escuela idealista en Nápoles; C. A. SAcHELLI (1890-1946), 
A. BARATONO (1875-1947) y A. RENDA (1875-1959), mientras que G. RENSI 
(1871-1941) y A. Levi (1877-1948) polemizaron contra el actualismo de 
su maestro Gentile. 

Dentro del idealismo gentiliano se susciteron otras direcciones críti- 
cas del pensamiento del maestro. Así José Sarrra (1881-1965), ARMAN- 
po CARLINI (1878-1959) y V. Fazio ALLMAYER (1885-1959). Son también 
idealistas notables Uco Spmrro (1896 ) y V. La Via (1895- ), que 
aún continúan desarrollando un pensamiento idealista, así como el his- 
toriador Gumo pe RucGiero (1888-1949). Pero muchos iniciados en 
este movimiento idealista se han pasado a un neto espiritualismo cató- 
lico, como G. Tarozz1 (1866-1958), Aucusto Guzzo (1894- ) y otros, 
que en realidad disuelven los supuestos idealistas. El idealismo ha per- 
dido todo interés actual y prácticamente se ha extinguido. 


3 Cf. A. CARLINI, Historia de la filosofie, de Connmio Fasto, II (vers. esp., 
Madrid 1965) b 387-402. M. F. Sciacca, Historia de la filosofie (Barcelona 1930) p387w. 
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IDEALISMO FRANCÉS 


Como prolongación del movimiento francés de influencia neokantiana 
e idealista que hemos visto de finales del pasado siglo (V c.11, 15), 
añadimos aquí dos autores que continúan esta corriente de ideas en 
nuestro siglo. 

Octavio HAMELIN* (1856-1907) nació en Lyón d'Angers y estudió 
en París, siendo el discípulo más destacado de Renouvier. Fue profesor 
en Burdeos (1884-1905) y en la Sorbona (1905-1907). Murió ahogado 
en una playa de Las Landas, en una tentativa de salvar a su sobrina. 
Durante veinte años trabajó en la composición de su gran obra sistemá- 
tica, la única que publicó en vida, Essai sur les éléments principaux de 
la représentation (París 1907). Pero dejó notables estudios sobre Des- 
cartes, Renouvier y Aristóteles, que fueron publicaciones póstumas. Es- 
cribió también nueve artículos en L'Année philosophique (1898-1906). 


Idealismo relacionista.—Hamelin sigue de cerca a su maestro Re- 
nouvier, cuyas doctrinas desarrolla en su sistema, teniendo también en 
cuenta la tradición de Aristóteles, Descartes y Kant, a quienes, sin em- 
bargo, trata de interpretar según su propia concepción. Esta concepción 
es marcadamente idealista. Hamelin se opone a toda forma de realismo, 
que no lo distingue del materialismo. El idealismo es para él una es- 
pecie de evidencia, pues la hipótesis de la cosa en sí le resulta absurda. 
No cabe imaginar que el pensamiento pueda salir de sí mismo para 
alcanzar las cosas, ni que las cosas puedan entrar en la conciencia. 

El supuesto fundamental de la obra sostiene que la representación 
no es reproducción o imagen de la realidad, como sugiere la palabra, 
sino la realidad misma. La representación no se refiere a nada distinto 
de sí misma; «no refleja un objeto y un sujeto que existirían sin ella; 
ella misma es el objeto y el sujeto, es la misma realidad. La representa- 
ción es el ser, y el ser es la representación» (Essai p.374), dice paro 
diando a Berkeley. Pero este idealismo es equivalente a un fenomenismo, 
ya que Hamelin combate la pretendida distinción kantiana de lo sensi- 
ble y lo inteligible. Decir fenómeno vale tanto como decir representa: 
ción, no siendo otra la realidad sino aquella que se nos representa según 
formas universales y necesarias, 

Hamelin se propone en su sistematización «construir mediante sín- 
tesis la representación», tomando sus «elementos principales» o catego 
rías como principio de explicación de todos los aspectos de la realidad 


» i 3 f 
a pad 2 del Essai sur les éléments principaux de la représentation 


por A. DARBON, comúnmente citada); Le système d'Aristote, 

a ikoan (Paris 1920); Le système de Renouvier, ed. P. Mony (París 1927). 
C. CARBON. a: L. Daurtac, Contingence et rationalisme (Paris 1925) p.144-226; 
IBEIDONARA, Lidealimmo di O. Hamelin (Nápoles 1927); A. Darmon, La mètbode 
Biia dans l'Essai de O, Hamelin, en Rev. Métaph. Mor. (1929); A. ETCHEVERRY. 
ene d'io anceis contemporain (París 1934) p.43-98; L. Y. Becr, La mòthode syntbé- 
amelin (París 1935); R. Femi, L'idealismo sintetico di Hamelin, en Soph: 


(1936) n.1, 3; C. Gorerm, L'ideali j i j 945) 
A; A. SESMAT Dislectios ismo rapresentativo di Hamelin, en Riv. Filos. (1 
mar, E Meam pidlectigue Hamelin et la philosophie chrétienne (París 1955); Y. Nx 


textos inéditos). Mitet, en Etud. philos. (1957) p.131-219 (con bibliografía Y 
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y procediendo a construir lógicamente esta realidad. Para ello es ineficaz 
el método analítico, que pretende desarrollar por deducción el conte- 
nido implícito de los conceptos, sin conducir a nada nuevo. El análisis 
no hace más que explicitar las nociones; no es «extensivo», como decía 
Kant; es impotente para hacer progresar al conocimiento, Toda nueva 
adquisición se hace por síntesis. Hamelin adopta, pues, el método sinté- 
tico, que es constructivo. Este método parte de los elementos abstractos 
para enriquecerlos gradualmente, hasta llegar al ser concreto en su mé- 
xima expresión, que es la conciencia. Se trata de reconstruir lógicamente 
aquel sistema de relaciones en que consiste la conciencia, como síntesis 
de todos los elementos de la representación. 

La síntesis procede dialécticamente. Mas Hamelin pretende separar 
su dialéctica de la hegeliana, que es la dialéctica de las oposiciones con- 
tradictorias, las cuales no consentirian la construcción sintética de la uni- 
dad. Los opuestos contradictorios, o contrarios absolutos, se niegan, por 
lo que analizándose recíprocamente no darían logar s un proceso cons- 
tructivo, y «el nihilismo sería la conclusión del proceso dialéctico» (p.39). 
En cambio, los elementos contrarios se excluyen por ser contrarios, y 
a la vez se exigen, porque el uno sólo tiene sentido con relación al otro. 
Ya decía Aristóteles que los contrarios pertenecen al mismo género y la 
ciencia de los contrarios es una. Ambos se relacionan entre sí como la 
tesis y la antitesis y de ellos puede proceder la símtesis por la mutua 
colaboración como partes de un todo. Mientras que los contradictorios 
no pueden sintetizarse sin anularse, en la dialéctica de los elementos con- 
trarios cabe una propia consistencia lógica y en el progreso se conservan 
sin anularse, y al ponerse en relación den lugar a procesos más com- 
plejos hasta la máxima complexión constituida por la conciencia. Hame- 
lin sustituye, pues, la dialéctica hegeliana de la contradicción por la 
simple correlación. El método sintético es el método de relación, con- 
sistente en mostrar la conexión necesaria de las nociones opuestas. La 
relación es la ley necesaria del ser y del pensamiento. 

Sobre estos supuestos, la dialéctica de Hamelin procede a construir 
lógicamente la realidad finita a través de un sistema de categorías que 
—no ha de olvidarse—son «los elementos principales de la representa- 
ción». Estas no son puras formas vacías, sino elementos primitivos y 
areales» que giran en torno al elemento fundamental, que es la relación. 
Hamelin sigue a Renouvier en poner la relación como elemento pri- 
mero y verdadera urdimbre de las cosas, o la primitiva tesis de que 
brota todo el proceso constructivo, Este «relacionismo» ya había sido 
introducido primero por Mansel y Hamilton y después por Spencer, para 
quien pensar era «establecer relaciones y ningún pensamiento puede ex- 
presar más que relaciones». Así se evita el realismo sustancialista que 
Renouvier tanto había combatido, o cualquier interpretación «cosista» 
de la realidad. 

Todo el mundo representativo pasa, pues, de la relación, que es el 
ser abstracto e indeterminado, a la conciencia, que es el ser concreto 
y determinado, a través de cinco series triádicas de categorías (simple re- 
modelación de las de Renouvier), que quieren dar una apariencia de on- 
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tología y hasta ser una «prueba ontológica» no de Dios, sino del ser 
finito, de la necesidad de poner el ser finito partiendo del ser abstracto, 
con la siguiente enumeración: 

1* Tesis, la relación; antítesis, el número; síntesis, el tiempo. Señala 
la dependencia y necesidad del ser uno respecto del otro, pues no puede 
subsistir sin él. La nueva relación es el número, y la síntesis del víncu- 
lo y la dispersión es el tiempo. 

2^ Tiempo-espacio-movimiento. La sucesión de instantes del tiempo 
no se comprende sin el contrario y lo simultáneo, que es el espacio, La 
síntesis de tiempo y espacio es el movimiento, como relación entre un 
espacio recorrido y el tiempo empleado en recorrerlo. 

3* Movimientocualidad-alteración. Lo compuesto, que es el movi- 
miento, es correlativo de lo simple, que es la cualidad. Esta no es inmu- 
table y da lugar a la variación, que es la alteración. 

4* Alteración-especificación-causalidad. La alteración como proceso 
de una cualidad que se la añade y modifica es la especificación, que 
determina el género por la especie. Ambas se unen por la causalidad, 
que es el encadenamiento necesario de los fenómenos por medio de un 
dinamismo mecánico y racional. 

5° Causalidad-finalidad-personalidad. Lo contrario de la causalidad 
mecánica, en que los cambios son determinados desde fuera, es la fina- 
lidad, en que los cambios están determinados por una idea inmanente. 
Así se llega a la última síntesis: la noción detun todo que determina 
sus partes, y es «relación de sí mismo a sí mismo». Es la persona, el ser 
concreto y real, que no tiene contrario, sino solamente un contradictorio, 
la nada. La dialéctica se detiene en la persona. 

La persona es ser libre y consciente, pues «manifestar su indepen- 
dencia y suficiencia por un carácter interno es hacerse, es poseer la 
libertad». La personalidad está constituida esencialmente por la libertad, 
y la libertad indica el tránsito a la conciencia. La acción libre y contin- 
gente es la que da la conciencia. Y esta conciencia es, a su vez, esen- 
cialmente pensamiento, una actividad creadora que produce a un tiempo 
el objeto, el sujeto y su síntesis. La conciencia es el vértice de la rea- 
lidad, el ser concreto por excelencia, y fuera de ella no hay nada. Con 
ella se cierra la marcha progresiva del pensamiento y termina la cons- 
trucción sintética del universo (p.480-81). 

f Toda esta construcción sintética de un mundo representativo se de- 
tiene, pues, en la conciencia. Hamelin no rebasa los límites de su idea- 
lismo integral, representativo o fenomenístico. Reiteradame:te expresa 
en el curso de la obra su condición «primordial» idealista, «La idealismo 
siene. por pi la convicción de que es imposible alcanzar un objeto 
(o 418); el ue ; p.369, 373). La misma naturaleza es «un representado» 
conjunto y el rpo es finalmente del espíritu (p.408), y el espíritu es «el 

porte» de todas las relaciones (p.431). Con este puro 


ideali ismo va unido el relacionismo, puesto que todos los productos del 
espiritu son reducidos a relaciones *. 


$4 Essai sur les éléments pri 
principaux de la représentation (París 21925) p.364: «El 
go emelve en conceptos ; está hecho no de cosas, sino de relaciones», «Rela- 
» cosas en ninguna parte; todas estas series fluctuantes, jamás solidifi- 
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Al final de le obra, empero, cede el rigor fenomenista ante la ezi- 
gencia metafísica. Hamelin se manifiesta en favor del teísmo, sin duda 
en razón del imperativo ético kantiano y siguiendo la tradición del es 
piritualismo francés, Tal incoherencia con su idealismo rígido la justifica 
diciendo que la conclusión dialéctica no acalla la inquietud humana ni, 
por tanto, la exigencia de una investigación ulterior; éste, al no poder 
utilizarse el método sintético, no alcanzará sino resultados probables. 
Hamelin admite una conciencia universal, centro y fundamento de las 
conciencias inferiores, que es Dios o el Espíritu absoluto, quien de sí 
mismo toma el comienzo y que se realiza libremente como bondad, en 
la que el éxito final del mundo y el entero despliegue de le persona 
humana será obtenido *, 

Con esta exigencia personalista, que parece el motivo más vital de 
la filosofía de Hamelin y su final desenlace teísta, se disuelve como 
contradictorio todo sus sistema idealista, que parece una construcción 
artificiosa y ficticia. Fue en seguida combatido por D. Paroni (1870-1955) 
y el mismo Brunschvicg, y no tuvo influencia muy extensa, fuera de al- 
gunos seguidores como E. MoroT-Siz y A. Sesmar. Pero no dejó de 
suscitar amplias discusiones y comentarios entre los pensadores france- 
ses, atrayendo especial interés sus métodos sintéticos. 

León BrunscuvicG (1869-1944) es el representante principal de este 
idealismo y, después de Bergson, el pensador de más influencia en Fren 
cia en el primer tercio del siglo. 

Nacido en París, en 1887 ingresó en la Escuela Normal, donde siguió 
la carrera universitaria. Después de haber enseñado en liceos de Ruán 
y París, en 1909 es nombrado profesor de la Sorbona, donde permaneció 
hasta 1940. Fue miembro de varias academias y sociedades científicas 
y en 1936 tuvo la presidencia de la Sociedad francesa de Filosofía. 
Durante largo tiempo ejerció vasta influencia en la vida universitaria 
de su país. 

Entre sus numerosas obras, fruto de su dilatada actividad scadémica, 
destacan su primera monografía sobre Spinoza (París 1894) y otra sobre 
Pascal (París 1932), en la edición de cuyas Obras completas colaboró 
más tarde. Su tesis latina sobre Aristóteles fue refundida en su obra 
teórica fundamental, La modalité du jugement (París 1897; 3.* ed. 1964). 
Sus obras más vastas y conocidas son las que dedicó a la historia de las 
ciencias y de las ideas desde su perspectiva idealista con objeto de mos- 
trar las etapas históricas del desenvolvimiento de la vida del espíritu: 
Les étapes de la philosophie mathématique (París 1912), L'expérience 
humaine et la causalité physique (París 1922) y Le progrès de la conscien- 
ce dans la philosophie occidentale (2 vols., París 1927). Otras obras más 
breves de divulgación de su pensamiento: Introduction à la vie de 
l'esprit (París 1900), L'idéalisme contemporain (1905), Nature et liberté 
cadas, no son posibles más que cn el espiritu, O mejor son el espíritu mismo» ( Tag- 
ment indio), E L. J. Back, La Arboe R Cor ai emmo e na en E 


absoluto; el universo, con su organización tan inmense y profunda, son prodigiosas Car- 
gas: sólo Dios puede llevarlas». Todas las cites se refieren a las páginas de esa et- 


funda edición. 
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(1921), Les áges de l'intelligence (1934), La raison et la religion (1939), 
Héritage de mots, héritage d'idées (París 1945) *. 


Idealismo critico.—La concepción filosófica básica de Brunschvicg 
es el idealismo rígido, cercano al de Fichte; un idealismo racionalista 
e intelectualista enraizado y formado a la vez en Spinoza y en Kant, cuyo 
esbozo ya se encuentra en la primera monografía dedicada al filósofo 
holandés, de su misma raza judía. El principio de la inmanencia abso- 
luta ya lo estampa como supuesto evidente desde el comienzo de su pri- 
mera obra teórica, La modalidad del juicio: «El conocimiento constituye 
un mundo que es para nosotros el mundo. Más allá no hay nada; una 
cosa que estuviera más allá del conocimiento sería por definición lo in- 
accesible, lo indeterminable, es decir, equivaldría para nosotros a la 
nada» *”. Naturalmente, el idealismo no niega la existencia del mundo 
como conjunto de fenómenos organizados. Pero funda estc mundo sobre 
la actividad del espíritu y niega al mundo que conocemos toda existencia 
«en sí». 

Este idealismo se presenta marcadamente intelectualista. Brunschvicg 
acentúa el carácter de «actividad» del pensamiento, de preferencia al de 
representación. Toda la filosofía se centra sobre la actividad intelectual, 
sobre el conocimiento que toma conciencia de sí”. El pensamiento no 
puede tener otro objeto que sí mismo. En él se concentra toda la acti- 
vidad del espíritu, que intenta descubrirse a sí en su movimiento, en su 
acción viva y creadora”. Tal es el punto esencial del idealismo integral 
de nuestro filósofo. 

En el escrito El idealismo contemporáneo llamó Brunschvicg a su sis- 
tema idealismo crítico, que sería el principio de la época actual. Con ello 
quiere recoger el espíritu de las críticas kantianas, negando, sin embargo, 
todo su sistematismo lógico-metafísico. Y a la vez significar que su con- 
cepción conduce a identificar el principio espiritual, que produce el sa- 
ber científico y las demás manifestaciones de la cultura, con el principio 
crítico o reflexión crítica sobre sus propias producciones. Tal idealismo 
contemporáneo se caracteriza por la renuncia a establecer categorías in- 

M Se i i ; Ai 
d a a E Ta O e de le Js un 


A.-R. WeiL-Brunscivica y C. Lemec (París 1951-58, con bibliografía).—TRADUCCIONES 
HS 5 : Las etapas de la filosofía matemática (1945), Las edades de la inteligencia 
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3 Ibid., p.5: «La actividad intelectual i isma: he 
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telectuales, siempre idénticas y determinables a priori, y a buscar, al 
contrario, las estructuras del espíritu en el desenvolverse histórico de em 
ciencia y cultura. De ahí que la elaboración ulterior de su pensamiento 
se presente como eminentemente historicista, y es calificado por otros 
como historicismo con fuertes dosis de positivismo, parque la interiori- 
dad del espíritu tiene que experimentarse en la marcha del progreso 
humano en todas sus manifestaciones. Y recibe también la influencia del 
espiritualismo francés, acomodado a su interpretación idealista. Su otra 
característica es, pues, el eclecticismo. 


Filosofía del espíritu.—La fundamentación del sistema la expuso 
Brunschvicg en su primera obra teórica, La modalidad del juicio, de la 
que las siguientes son ampliaciones o justificaciones. En tan extraño tí- 
tulo lógico se oculta, sin embargo, la raíz y las líneas generales de su 
construcción. El punto de partida de Brunschvicg, en que basa toda su 
sutil especulación, es que el conocimiento como actividad del espíritu se 
constituye esencialmente por el juicio. Los lógicos se han esforzado en 
descomponer la actividad mental en numerosas clasificaciones y formas 
lógicas de conceptos y razonamientos; en realidad, todo eso es un estudio 
exterior del logos, en el sentido de «discurso». No han detectado la na- 
turaleza profunda de la actividad intelectual, que es una y simple. Si nos 
remontamos del lenguaje a lo esencial del pensamiento, vemos que el acto 
único de la vida del espíritu es el juicio. Porque el concepto resulta ya 
una síntesis de comprensión y extensión y presupone un acto que junte 
los dos aspectos, y el razonamiento se reduce a identificar juicios. El con- 
cepto es una «expresión condensada»; el razonamiento es «expresión 
desarrollada» del juicio. Por lo tanto, «pensar es juzgar», y el juicio «es 
el acto completo y el acto único» del espíritu, sobre el que recae todo el 
estudio de la filosofía ®. 

El juicio se presenta como un enlace entre sujeto y predicado, lige- 
dos por el verbo ser. Su elemento constitutivo es el verbo, «afirmación 
del ser considerado en general e independientemente de los juicios par- 
ticulares que lo manifiestan», mientras que por referencia al contenido 
del juicio se llama cópula, que es «el enlace de los dos términos de un 
juicio concreto» “. La modalidad del verbo nos da, pues, el núdeo esem- 
cial del juicio: afirmación del ser, lo cual es recunocer una relación en- 
tre dos términos. En este sentido, el juicio es una relación; pero no que 
sobrevendría a los términos ya constituidos, sino que le es anterior y 
preside su constitución. La forma de juicio ha de definirse por la forma 
de unidad, establecida por la unión del verbo y que significa el prin- 
cipio constitutivo de la interioridad. , 

Prosiguiendo su análisis del juicio, Brunschvicg ya no se interesa por 
las clasificaciones de juicios de la lógica formal ni tampoco por las ca- 
tegorías kantianas. Todas ellas son eliminadas como concernientes al es 
tudio exterior del lenguaje verbal y conceptual. Si lo esencial del juicio 

% La modalidad del juicio c.l p8; p24: «El estudio de la actividad ri 
ridad Inictad. Y el pd rd eno Jal mier y el tér 


mino del espíritu, y hay que considersr el juicio para comprender el espéritro, 
a Tbid., p.41. 
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se encuentra en la afirmación del ser, la consideración formal de la acti- 
vidad intelectual se reducirá al problema lógico de la modalidad del 
juicio, formulada en el texto clásico de Aristóteles: «Todo juicio es una 
afirmación, o del ser (pura y simplemente), o de la necesidad del ser, 
o de la posibilidad del ser». Todo el problema del conocimiento y cues- 
tión fundamental de la «filosofía crítica» se concentra para nuestro pen- 
sador en esta temática de la modalidad del juicio, que motiva el título 
de la obra“. De ella deriva la división de las tres formas del juicio que 
son a la vez las formas de la actividad del espíritu: «La forma de inte- 
rioridad», que corresponde al juicio en su modalidad de necesidad; «la 
forma de exterioridad», que corresponde al juicio de realidad, y «la for- 
ma mixta», correspondiente al juicio de posibilidad. Esta última, que no 
es pura idealidad ni pura realidad, se presenta como un compromiso en- 
tre las dos. No aparece con contornos precisos, y Brunschvicg se atiene 
en su explicación a las dos primeras, que además responden a la distin- 
ción del doble aspecto del juicio, como verbo y como cópula. Se trata 
de «dos principios ideales», las únicas categorías que nuestro pensador 
admite como condicionando la actividad intelectual. 

La forma de interioridad consiste en la inmanencia recíproca o unidad 
de las dos ideas o términos que se expresan en el juicio. Su expresión 
propia son los juicios de identidad. La relación aparece transparente a la 
inteligencia, emana de ella y le es inmanente. Se manifiesta especial- 
mente en los juicios matemáticos, los más cercanos al «ideal de inteli- 
gibilidad» por la perfecta y abstracta unidad de su relación ideal con 
un mínimo de materia. Mediante ella, el juicio se hace inteligible, ya 
que la inteligibilidad se define «por la interioridad de las ideas en el 
seno del espíritu». El espíritu se revela así como interioridad pura, 
unidad pura y activa, capaz de crear la verdad por el solo desarrollo de 
su actividad interna. 

La forma de exterioridad se expresa en los juicios de realidad: esto 
es, blanco, azul, mesa. La interioridad no es suficiente para dar razón de 
la afirmación del ser, porque, además de la unidad, el juicio expresa una 
cierta diversidad. Junto a la relación intrínseca de las ideas aparece la 
relación extrínseca entre el sujeto que conoce y el objeto conocido, entre 
el yo y el no-yo. Consiste, pues, dicha forma en poner un objeto como 
exterior, opaco y extraño; como oposición a la inteligibilidad del espíritu. 

Pero se ha de renunciar a buscar un punto de apoyo a esta posición 
del objeto, como si el espíritu se extendiera en el espacio como algo con 
lo que tomara contacto. Al afirmar la forma de exterioridad, «el espíritu 


** En la misma cuestión de la modalidad del juicio encuentra ya resuelto el pro 
blema y significado del idealismo. «De ahí se viene a admitir que la metafísica 5€ 
a un problema de conocimiento, ya que su acto constitutivo es el juicio. Y 

ése está caracterizado por la afirmación del ser» (ibid., p.41). En el largo capítulo 
histórico (c.2 p.42-72) resume la evolución del pensamiento en tres posiciones histó- 
meas: il antigua (Aristóteles), filosofía cartesiana y filosofía crítica «Los anti- 
Tei igan inmedistamente el pensamiento al sere, los cartesianos buscan la correspon- 
1 ia del ser y el pensar en Dios. «Para los modernos, el criterio de verdad no será 
el ser, tampoco la identidad trascendental de ser y pensamiento. El ser es función del 
pensamiento mismo; la filosofía tiene por objeto esencial dar una definición del ser. 
es en el pensamiento donde hay que buscar el principio de esta definición. Para resol: 


ver la alternativa del inteligible y el real, importa Cs, ant i i 
. i 3 x A e todo estudiar el pen 
Samiento, considerado como la función que pone el qe 
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no proyecta fuera de sí un mundo semejante a él...; el ser en su sen- 
tido primitivo... no es un límite al espíritu que haría de €l un cuerpo; 
es una negación de la actividad intelectual que no tiene sentido sino por 
relación a esta actividad... Es, para habler con Fichte, un choque, pero 
a condición de vaciar este concepto metafórico de todo contenido posi- 
tivo» ®. La metáfora fichteana del «choque» aparece reiterada en las 
obras de Brunschvicg para explicar la constitución del universo como 
realidad desde la actividad intelectual. No tiene, como dice, sentido po 
sitivo, como si el espíritu chocara con alguna fuerza o cuerpo exterior 
a sí. Es ala reacción de la inteligencia acusando la recepción de su propia 
limitación» *, una suerte de frenazo o choque de vuelta de la propia 
inteligencia, que tiene por efecto poner el ser como real delante del es- 
píritu y como cosa distinta de él. La construcción idealista del universo 
se ha realizado así mediante esta misteriosa «forma de exterioridad», sin 
correspondencia con algún mundo real exterior al pensamiento. El juicio 
existencial: «Esto es ha devenido el mundo» ©, porque afirmar la exis 
tencia de «este ser» es afirmar al mismo tiempo la existencia de todo un 
universo del cual es solidario y que se organiza por un conjunto de jui- 
cios progresivos. 

Lo esencial de esta «metafísica del espíritu» de Brunschvicg se contie- 
ne ya en esta construcción de los dos principios ideales mediante los cus- 
les se estructura la diversidad de los conocimientos. Porque la actividad 
del espíritu es múltiple y progresa, expresándose en juicios muy diversos. 
Queda, pues, el estudio de los mismos en sus determinaciones particu- 
lares. En lo restante de La modalidad del tuicio, Brunschwicg se ocupa 
en prolijos análisis de cada uno de ellos bajo el título Las modalidades 
de la cópula, que se divide, según se considere uno u otro de los gran- 
des aspectos del pensamiento, en problema de la modalidad de la cópula 
en los juicios de orden teórico y los juicios de orden práctico. 

Los juicios de orden teórico se dividen, a su vez, en juicios de inte- 
ligibilidad y juicios de realidad. Entre los primeros ocupen un rango 
preeminente los juicios matemáticos. Son juicios analíticos o a priori, que 
realizan casi en toda su pureza la forma de interioridad con un mínimo 
de diversidad. «El análisis de los matemáticos es pura idealided», y por 
ello «la ciencia matemática se define por su forma, no por su objeto; 
ella es independiente, indiferente si se quiere, a le realidad de su ob- 
jeto» *, La matemática pura es completamente formal y abstracts, purs- 
mente ideal. Constituye, para Brunschvicg, el ideal del saber inteligible. 

Descendiendo en la escala de la inteligibitidad, se analizan los demás 
juicios teóricos: «juicio geométrico», que participa a la vez del análisis 
puro y de la concreción de lo real; «juicio físico», capaz, sun por su lado 
matemático, de determinaciones necesarias, y, en el límite de este do- 
minio, «juicio de probabilidad», que sólo capta la pura „posibilidad. 
«Tales son las ctapas de la marcha emprendida por el espíritu para he- 
cerse el universo asimilable, tan complejo y tan variado como el universo 


8 La modalidad del juicio c3 p92. 
4 Ibid., c.l p.24. 

4 Ibid., c.4 p.135. 

œ Ibid., c.4 p.192, 153. 
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dado» ”. Forman todos ellos «el universo de la ciencia», que se contra- 
pone al «universo de la percepción», constituido por los juicios de rea- 
lidad o de experiencia. Sin embargo, en sus análisis posteriores de las 
ciencias sostiene Brunschvicg que el conocimiento científico se forma por 
la conexión de la razón y experiencia, de una forma a príori que es la 
forma de las matemáticas creadas por el espíritu, y la materia de los 
fenómenos dados a la sensibilidad. Bien entendido que esta experiencia 
reviste siempre una forma negativa, y obra como una resistencia que 
confiere a las teorías un valor creciente de objetividad, sin admitir por 
eso «un objeto que le trascienda». 

Por fin, en los análisis «sobre las modalidades de la cópula en los 
de orden práctico» estudia brevemente las numerosas fuentes de juicios 
prácticos o de acción: el automatismo, el dolor, el deseo, la utilidad, la 
voluntad, el arte, el derecho, la vida social, etc. Son breves reflexiones 
por las que trata de encuadrar todos estos fenómenos de orden psíquico 
y moral en este esquematismo idealista de la doble forma, de interioridad 
y exterioridad, de la vida del espíritu. 

En la conclusión final remacha aun más Brunschvicg este cerrado 
idealismo. El resultado de sus análisis «ha sido la imposibilidad de po- 
ner un objeto como realidad absoluta». Porque «no hay objeto que fuer- 
ce al espíritu a detenerse delante de una realidad anterior a sí, que pue- 
da ser erigido como un ser estable e independiente, tal que deba ser el 
ser metafísico». «La relación, que es la esencia del juicio, es contradic- 
toria con el absoluto por el que se define el ser metafísico... La realidad 
no es algo separado del espíritu, sino que está implicada en su desenvol- 
vimiento interior, se transforma con él y pasa por todos los grados de 
su viviente evolución». Por otra parte, este idealismo lo convierte en 
un puro actualismo. De parte del sujeto, éste no es sustancia, sino sim- 
ple actualidad. «El yo soy no es una realidad distinta del yu pienso, con- 
cibiendo el sujeto una sustancia de la que el pensamiento sería su atri- 
buto», como querían los cartesianos. «El sujeto es el que juzga, y juzgar 
es un acto. El sujeto es actividad.» Menos aún puede ser entendido el 
objeto como sustancia o cosa, ya que se reduce a la simple forma de 
exterioridad del pensamiento. El universo entero está, por tanto, consti- 
tuido por una síntesis de juicios envueltos en la unidad del movimiento 
dialéctico y que constituye la vida del espíritu. Estos juicios que se su- 
ceden entre sí y nos dan la noción de ser y, por tanto, del tiempo, «son 
esencialmente actos, su actualidad es su existencia, y todo lo que está 
fuera de su actualidad no pudiendo ser afirmado como ser, está fuera 
de su existencia». El pasado y el futuro están ligados a la existencia del 


juicio como el ser afirmado por la cópula a la actualidad de esta afir- 
mación» *, 


Las etapas en el progreso de la conciencia.—En las obras siguientes 
de historia científica y filosófica, sobre todo en la gran trilogía de eru- 
ditos trabajos, Las etapas de la filosofía matemática, La experiencia þu- 
mana y la causalidad física y El progreso de la conciencia en la filosofía 


* lbid, c4 p.173 
“ Tbid., c.6, conclusión, P-234-5, 23641. 
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occidental, Brunschvicg desarrolla la concepción historicista de la estrac- 
tura del espíritu sin desdecirse de su idealismo. La vida del espíritu se 
hace historia y se desenvuelve en las sucesivas creaciones de la ciencia, 
del arte, de la moral y la cultura. Ya en la obra anterior terminaba sfir- 
mando que el espíritu avanza en progreso incesante por la doble vía de 
la interioridad y exteriorídad. Y la materia de este progreso es la his- 
toria del pensamiento en el desarrollo de las distintas etapas del sabes, 
sobre todo en las etapas de evolución de las matemáticas, consideradas 
siempre como prototipo de la ciencia. Este desarrollo histórico de la 
filosofía se traduce en la última obra como progreso de la conciencia, 
que es el mismo desarrollo desde el instinto hacia la plena reflexión o 
autonomía de la razón, hacia «la conquista de la conciencia por la inte- 
ligencia». 

Brunschvicg trazó el cuadro de este desarrollo dividiéndolo en dos 
etapas fundamentales: la infancia y la madurez. La primera es de los 
acusmáticos (acusma = audición), de los hombres de la fe oral; la se 
gunda es de los matemáticos, de los hombres de la ciencia racional. 
El paso de la etapa infantil del espíritu a la edad racional fue dado por 
los pitagóricos, que inventaron las matemáticas, y por Sócrates, el cres- 
dor del juicio práctico y de la reflexión. Platón recogió esta doble he- 
rencia, pero ya en él y en otros aparecen las gérmenes del retorno a 
las brumas de lo mítico y del misticismo. Fue Aristóteles el que con- 
sumó esta regresión, fijando para veinte siglos el pensamiento de Occi- 
dente en la edad de la infancia con su lógica del concepto, considerado 
como representación exacta de la realidad, y la filosofía volvió a per- 
derse en el verbalismo de la lógica de la predicación. Europa se mantuvo 
así durante siglos bajo el signo acusmático. 

Pero vino Descartes, quien redescubrió el camino de la matemática, 
y con él se abre «la edad de la inteligencia», en que la humanidad se 
restablece «en el pleno goce de su derecho a la verdad» y a la fecum 
didad del espíritu creador. Sus sucesores progresan lentamente en este 
vía, sin que pudieran liberarse de sus prejuicios del realismo. Y el ro- 
manticismo marcó de nuevo la amenaza de reconducir le humanidad a 
la Edad Media. Pero. finalmente. la ciencia ayudó al espíritu a triunfar. 
Las nuevas teorías físicas se desligan de los postulados de Euclides y 
abren una vía definitiva al progreso en un mundo que desafía la repre- 
sentación imaginativa. Recientemente, Einstein, con su doctrina de la 
relatividad, acaba de arruinar «la idea de las cualidades primeras e in- 
tuitivas», Todo conspira a creer que, mientras la fe perece, se prepara 
el futuro de la plena libertad del espíritu, que cs el de la pura con- 
ciencia *. ed i Sas ORN 

Este progreso en la marcha del espíritu por la ciencia no es necesa- 
rio, en el sentido de Hegel. Brunschvicg rechaza siempre la dialéctica 
hegeliana como una deducción lógica de la idea que se despliega en la 
sucesión constante de sus momentos. Al contrario, en la vida del espíritu 
domina la contingencia y la libertad. «El curso de la matemática tiene 


e El de la conciencia I p.1l; Las edades de la inteligencia (1934) p.40sx, 
578, 1202, 130, en que termina este obra con la ón forrada del texto de 
Malcbranche: «La fe pesará; pero la inteligencia msbeistirá . 
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espontaneidad y ofrece los mil accidentes de un río natural.» Estos re. 
mansos o detenciones son explicados por la famosa teoría de los choques, 
o resistencias y oscura oposición de la experiencia, que obran como un 
límite negativo y obligan a la razón a crear nuevos «circuitos» O esque- 
mas para mayores desenvolvimientos científicos”. Pero no se puede asig. 
nar un término al progreso del espíritu en la historia ni al desarrollo 
de la ciencia. Brunschvicg advierte que su concepción del progreso de 
ta conciencia tiene muchos puntos de contacto con La evolución creatriz 


de Bergson. 


Moral y religión.—El progreso de la conciencia no sólo consiste y 
se manifiesta en el saber científico, sino también en el mundo moral 
y religioso. De esta temática no se ocupó Brunschvicg en tratado espe- 
cial, sino en sus reflexiones sobre el desarrollo del espíritu en la ciencia 
como un aspecto de la vida intelectual. También aquí el idealismo «crí- 
tico» contemporáneo se caracteriza por la renuncia a establecer catego- 
rías siempre idénticas y determinables a priori, y adaptación a la produc- 
tividad del espíritu, siempre mudable. Como en cl orden teórico, es pre- 
ciso renunciar a todo sistema de categorías y concepción realista del 
mundo; el advenimiento de la reflexión crítica exige el abandono de 
todo código de preceptos ya hechos, de toda escala de valores fijos. Es el 
espíritu el que crea los valores morales, como crea los científicos y es- 
téticos. 

La moral en la concepción de Brunschvicg será, por tanto, radical- 
mente relativista, siguiendo la evolución de la vida científica y su «rela: 
tivismo crítico... La conciencia intelectual deviene capaz de apoyar y 
esclarecer el progreso de una conciencia moral y una conciencia religio- 
sa, liberándose de prejuicios egoístas y tradiciones literales» *. La vida 
moral consiste en obrar según la razón autónoma, sin respeto a ninguna 
regla establecida o autoridad que pretendiera imponerse desde fuera a 
la conciencia. La moralidad no puede tener otro motivo que la misma 
libertad en nosotros y en los demás. Y como la razón y conciencia son 
un principio superior de unidad, la vida moral implica renuncia al egoís- 
mo e intereses personales para establecer «la comunidad de los espíri- 
tus» e introducir en nuestra acción una condición de reciprocidad, que 
es la regla de la justicia y el fundamento del amor *. 

La religión no está ausente de la filosofía del espíritu de Brunschvicg, 
que habla bastante del sentimiento religioso y también de Dios. Pero se 
trata de «la religión filosófica, o más simplemente, de la verdad abso- 
luta de la filosofía», identificada con «la unidad profunda que es prin- 
cipio de la vida espiritual» *. Brunschvicg, que llama humanismo a su 
doctrina, fue siempre filósofo laico y ateo, que afirmó la total inmanencia 
de Dios en el espíritu humano y excluye toda transcendencia y todo 
e Eo humana y la causalidad física c49 p583ss; Etapas de la filosofía 


3 La experiencia humana y la causalidad i 
y fisica, par.274 (final) p.591 2 
ar pai ore de la conciencia p.XIX, 11-12, 726, La modalidad del puscio p24 


3 La modalidad del juicio p.244. 
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concepto del más allá. «No bay nada fuera de la libertad... 
clusión necesaria de una filosofía de la conciencia pura» *. O 


sino un principio inmanente a la reflexión, «presente en todo esfuerzo 
de coordinación racional por el cual el espíritu liga toda parte del ser 
a la totalidad del devenir universal» ”. Fuera de este ideal de unidad 
totalizante, de esta vida única del espíritu por el que todos vivimos 
nada se puede encontrar. Dios se disuelve, pues, en i 

espíritu humano y se realiza en su mismo progreso. Pero este espíritu 
totalmente historizado, ya lo había disuelto en puro actualismo y 
devenir de la historia. El sistema de Brunschvicg, convertido en puro 
monismo actualista, es profundamente negativo en sus resultados, y re- 
presenta la manifestación extrema de un movimiento idealista en trance 
de extinguirse. 


NEOIDEALISMO ANGLOAMERICANO 


En los países de lengua inglesa continuó cultivándose durante los pri- 
meros decenios de este siglo la filosofía idealista siguiendo la inspiración 
de sus primeros introductores, sobre todo de Caird, Green y Bradley. 
Ya hemos estudiado antes este movimiento neohegeliano de finales del 
siglo pasado (t.V c.15 p.582-593). Proseguimos aquí la recensión de los 
autores que se adentran de lleno en el actual, comenzando por los per 
sadores ingleses. 

Enrique Jones (1852-1922), natural de Gales, estudió en Glasgow 
con E. Caird, a quien sucedió en la cátedra de Filosofía. Fue un activo 
propagador del idealismo hegeliano elaborado por su macstro, pues en 
esta filosofía veía no sólo una doctrina, sino una fe que endereza la ac- 
ción y que se anuncia también en las religiones positivas y en las cres- 
ciones de los poetas. Fruto de su apostolado idealista fueron sus obres 
Idealism als a Practical Creed (Glasgow 1910), The Working Faith of 
the Social Reformer (Londres 1910) y otras. En su estudio The Life 
and Philosophy of E. Caird (Glasgow 1921), ve en este pensador el re 
Presentante más puro de un monismo que había sido desviado por 
Bradley y Bosanquet hacia el dualismo.—Su colaborador en esta obra, 
J. H. Mumueao (1855-1940), autor de variadas obras y difusor del pen- 
samiento idealista en América, veía la salvación de la autoconciencia 
a ta en la negación dialéctica, oponiendo al monismo un idealismo plu- 

sta. 

Ricardo Burpon HALDANE (1856-1928) se formó en Alemania en con- 
tacto con Lotze, pero fue orientado hacia el idealismo por la lectura 


$ El progreso de la conciencia 11 p.754. PEES ; 
. 5 243, Héritage 
de mel progreso de la conciencia dl Ct. La modelidad del juicio p.243; 
€ mats, héritage d'idées (1945) p.65. 
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de Green y Stirling. Permaneció toda su vida fiel admirador de sus maes- 
tros germanos y se profesaba seguidor de Hegel. Propugnó «el principio 
de la relatividad» antes de Einstein, a cuyas teorías acercó el propio 
idealismo en su obra principal, The Reign of Relativity (Londres 1921), 
La relatividad tendría el mismo significado que el principio hegeliano 
según el cual la verdad es la totalidad. El principio y esencia de la rea- 
lidad es, para Haldane, el espíritu, y la filosofía consiste en tomar con- 
ciencia en sí del espíritu, sea en los grados de su finitud, sea en cuanto 
absoluto. Lo más original en Haldane es su tentativa de insertar en el 
cuadro hegeliano los resultados de la ciencia moderna, como aparece en 
la obra The Function of Metaphysics in Scientific Method (Londres 1924), 
Escribió también The Philosophy of Humanism (Londres 1922).—Su her- 
mano, el biólogo Juan Escorto HALDANE (1860-1936), inspiró también sus 
teorías del «organicismo axiomático» en una concepción filosófica gene- 
ral que es una forma de idealismo panteísta y panpsiquista, pues sostiene 
que todo el universo vive y siente, e incluso que la materia no existe 
y que la realidad es puramente espiritual y fundamentalmente divina. 
Sólo la filosofía percibe que el universo es un mundo de personalidades 
espirituales, no del todo individualizadas, sino unidas en una común ten- 
dencia a la belleza y bondad, que es la realización de una personalidad 
superindividual, o Dios *, 

ALFREDO EDUARDO TAYLOR (1869-1945), escocés, estudió en Oxford 
y fue profesor en varias universidades, y desde 1924, en la de Edim- 
burgo. Fuera de Inglaterra es conocido por sus estudios sobre la filo- 
sofía griega, su obra sobre Platón (Londres 1926), un comentario al 
Timeo (Oxford 1928) y sobre Sócrates (Londres 1932), en los que une 
una vasta erudición con un brillante análisis de los problemas filológicos 
más difíciles. Siguiendo la corriente idealista, escribió The Problem of 
Conduct (Londres 1901), valioso tratado de ética que refleja un empi- 
rismo moderado; los Elements of Metaphysics (Londres 1903), en que 
expone su idealismo, y un estudio ético posterior, The Faith of a Mo 
ralist (2 vols., Londres 1930), en que se acerca a la posición neoplató- 
nica. Bajo la influencia predominante de Bradley, acepta la doctrina de 
éste del Absoluto, pero intenta llenar el vacío de esta idea, que aparecía 
como una forma indeterminable. Entiende lo Absoluto como una socie- 
dad de personas humanas, o pluralidad de yos ordenados al todo y for- 
mando una unidad finalista de estructura. Aunque el yo y la sociedad 
no sean más que apariencias finitas, Taylor cree que el predominio de 
la categoría de cooperación en la vida humana hará posible considerar 
al Absoluto mismo como una sociedad espiritual. 

„Ea su última etapa, Taylor inició un proceso de conversión religiosa 
e ideológica, pasando de pastor metodista a la Jglesia anglicana y no 
ocultando sus simpatías por el catolicismo y su estima por la restaura: 
ción del neotomismo en ella, con sus trabajos The Vindication of Reli- 


gion (Londres 1926), Recent Developments of European Thought (1920) 
y otros varios. 


MP. Maunice, The I i til 
Die phi f Lile of Viscount Haldane of Cloan (Londres 1939); R METE 
PAAA T oaae mungen der Gegenwart in Grossbritanien (Leipzig 193%) 1 
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Juan McTaccarT ELLis (1866-1925) es uno de los princi repro 
tintes del kalesa inai, Nedon Lone DES ea ca 
el Trinity College de Cambridge y, tras varios años de estancia en Nueva 
Zelanda, fue nombrado profesor de Ciencia moral en el mismo colegio. 
Su formación idealista se debió a veinte años de estudio en los textos 
de Hegel. Pero, como en los demás ingleses, su pensamiento original se 
configura como una interpretación libre del hegelianismo, tanto qué ape- 
nas conserva su espíritu. Se advierte asimismo la influencia de Lotze, 
que fue grande en esta corriente de la filosofía inglesa, y de otros pen- 
sadores germanos. Sus principales obras son: Studies in the Hegelian 
Dialectics (Cambridge 1896); Studies in the Hegelian Cosmology (1901); 
A Commentary on Hegel's Logic (1910), y la obra mayor en que reúne 
su sistema, The Nature of Existence (2 vols., Cambridge 1921, 1927). 
Escribió también Some Dogrmas of Religion (Londres 1906) y la colec- 
ción póstuma de ensayos, Philosopbical Studies (Londres 1934)”. 

En la primera obra, Dialéctica begeliena, McTaggart somete a una 
revisión profunda esta concepción de la dialéctica. La ley de la disléctica 
hegeliana no se mantiene inmutable; antes bien, debe adaptarse conti- 
nuamente a las necesidades y características del objeto estudiado, sin 
jamás reducirse a un esquema fijo. Así, la relación entre la tesis y la 
antítesis es diversa en las categorías del ser, donde la antítesis es com- 
pletamente opuesta a la tesis, y la síntesis debe proceder de entrambas; 
y diversa en las categorías de la esencia, donde la antítesis representa 
un progreso de la tesis, y la síntesis procede solamente de aquélla. Por 
fin, en las categorías del concepto los momentos no se oponen uno al 
vtro ni existe verdadera contradicción, y cada deducción categorial repre- 
senta un progreso respecto de la precedente. De ahí que la dialéctica 
hegeliana, lejos de representar una pura construcción abstracta, se esfuer- 
za en adherirse estrictamente a la realidad de experiencia, aunque pueda 
fallar a veces en esta exigencia. Por otra parte, McTaggart impugna el 
principio hegeliano de la perfecta racionalidad de lo real, que implica 
siempre la contingencia de los datos sensibles, sin los cuales las mismas 
categorías de razón son vacías. El proceso dialéctico implica esta imper- 
fección, ya que tiende a una síntesis que está lejos de verificarse. Si el 
proceso dialéctico pertenece al espíritu finito, esto coloca al Absoluto 
en el futuro del proceso mismo. La idea eterna e infinita está, pues, al 
final del proceso temporal. El Absoluto no es un eterno presente, como 
dice la ortodoxia hegeliana, sino más bien el término del futuro. El tiem- 
po urge hacia la eternidad y cesa en la eternidad. Esto hace posible el 
triunfo final del bien en el mundo. 

A igual proceso de revisión somete McTaggart la concepción idealista 
del mundo, ya desde Estudios sobre la cosmología hegeliana. Como au- 
tes Taylor, nuestro pensador construye una concepción pluralista y so- 


 Autoexposición, An Ontolagical Idealism, en Contemporary Britisb Philosophers, 
ed H. J MURO; 1 (Londres 1924), G. L. DICKINSON, Tuor a Memoir (Gin: 
bridge 1931); N. ABRAGNANO, Ji nuovo idealismo i e americano (Nápoles Dek 
Iv, Historia de la filosofia 111 n.671; C. D. Broad, ination of Mc a PA o- 
sophy T (Cambridge 1934); 11 (1938); S. V. KEBLING, McTaggert's Nature of H: 
en Mind (1938) p.547-50; M. DummeErT, A. Defense of McTeggart's Prooj of tbe Um- 
reality of Time, en Philosophical Review (1960) p.497-304. 
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ciológica del Absoluto. Cree, en efecto, que el yo finito es el elemento 
último e irreductible, el cual incluye y excluye al mismo tiempo aquello 
de que tiene conciencia. Para salvar la realidad de estos sujetos particu- 
lares, entiende el Absoluto como una unidad de yos eternos en relación 
mutua. La sustancia de tales centros de conciencia no es algo diverso 
de sus relaciones. El Absoluto es, por tanto, la unidad de estos yos’eter- 
nos, unidad que es tan real como sus diferenciaciones. Como unidad del 
sistema de yos, el Absoluto no puede ser entendido como persona o yo, 
ni, por tanto, puede llamársele Dios. Y la base de esta unidad en la 
diferenciación no puede ser ni el conocimiento ni el apetito, que son 
iguales en todos los yos, sino la emoción del amor, un «amor apasio- 
nado, que todo lo absorbe y todo lo consuma» ”. Solamente el amor 
supera la dualidad y establece un equilibrio completo en la alteridad. 
Por eso el punto más próximo al Absoluto que el hombre puede alcan- 
zar es precisamente este amor en que dos personas se dicen pertenecer 
una a otra. McTaggart reconoce explícito el carácter místico de esta 
concepción, tan lejana del modelo hegeliano. 

Por fin, en la última obra, La naturaleza de la existencia, vuelve a 
exponer sistemáticamente su concepción que él llama un idealismo onto- 
lógico y cuyos representantes ve en Berkeley, Leibniz y Hegel. En la 
descripción de los caracteres generales de la existencia se remite a la ex- 
periencia para establecer dos puntos: que existe alguna cosa y que este 
algo es diferenciado. Para el resto procede abstracta y dialécticamente 
en el sentido dado por él a la dialéctica, es decir, no a través de contra- 
dicciones, sino de sucesivas integraciones. La diferenciación de la exis- 
tencia aparece por un entramado de cualidades y relaciones, las cuales 
han de tener un soporte último sin ser cualidad, y éstas son las sustan- 
cias, Hay, por lo tanto, una pluralidad inagotable de sustancias divisibles, 
determinadas por relaciones, que fundan una pertenencia mutua entre 
ellas y sus partes, explicada por el concepto de correspondencia deter- 
minante; y la sustancia que comprende todas las otras como partes suyas 
es el universo, caracterizado por la pertenencia a él de las diversas sus- 
tancias. Así viene a definir el rmmiverso como un conjunto conexo de 
sustancias, ligadas entre sí por dicha relación de correspondencia deter- 
minante. 

En el segundo volumen pasa a determinar cuáles son los aspectos del 
universo que pueden ser tomados como reales, Ante todo, considera irrea- 
les el tiempo, el espacio, la sensación y cualquier tipo de pensamiento 
que no sea la percepción. Esta es explicada como la conciencia inme- 
diata de la sustancia, del yo, en correspondencia determinante. Es decir, 
un yo que percibe otro yo tiene al mismo tiempo la percepción de sí 
mismo y del otro, y la percepción de estas percepciones, hasta el infi- 
nito. Así se establece un complejo inagotable de relaciones inmediata- 
mente vividas, ya que la percepción no es pensamiento, ni volición, sino 
emoción del amor. Tal será la forma universal de la existencia, del uni- 
verso formado por centros espirituales o yos que un modo de expe- 
riencia inmediata unifica en un sistema dialéctico de mutua correspon- 
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dencia. McTaggart concluye, pues, en la realidad espiritual del mundo 
como un conjunto de personas finitas, declaradas inmortales; y para sal. 
var su irreducibilidad, crec necesario negar la personalidad del Absoluto. 
De nuevo insiste en que este Absoluto, entendido no como presente. 
sino como futuro, deberá realizarse en un período larguísimo de tiempo 
y como estado de amor perfecto superior al rapto místico. 

Juan EstTuarDo MACKENZIE (1860-1935) es otro neohegeliano inglés 
nacido en Escocia e influenciado en su formación idealista por E. Caird. 
Además de los valiosos trabajos de filosofía social, en que anuncia la 
superación del Estado nacional por un Estado cosmopolita «brezando 
todo el género humano, escribió un conocido texto de moral, A Manual 
of Ethics (Glasgow 1893), siguiendo el esquema neobegelisno de Green. 
En él rechaza el rigorismo y formalismo kantisnos y expone un ideal 
moral, entendido como autorrealización espiritual, que persigue la idea 
del bien como supremo y absoluto valor. Su obra filosófica principal 
es Outlines of Metaphysics (1902). en que expone su concepción ideal 
del Cosmos, entendido no como el universo espacio-temporal conocido, 
sino como la totalidad sistemática y armónica del universo. Lo mudable, 
contingente y hasta tos males en él sólo podrán armonizarse com un 
orden perfecta. admitiendo que el todo sea de naturaleza espiritual que 
a través de un proceso de fallos avance hacia la absoluta unidad. El fon- 
do idealista de su pensamiento no le impidió asimilar elementos doctri- 
nales extraños en sus obras Elements of Constructire Philosophy (Lon- 
dres 1917), Lectures on Humanism (1907). Ultimate Values (1924) y 
otras varias 

lame B Bartik (1872-1940), formado como esistente de uno de 
los primeros neoidealistas. D G. Ricerte (18531903). y después pro- 
fesor en Aberdeen y Leeds. marca ya la crisis de este movimiento. En su 
primera obra. The Origin and Significance of Hegel's Logic (Lon- 
dres 1901). y en la traducción de la Fenomenologia de Hegel que pu- 
blicó, se limita a simple exégesis y defensa del pensamiento hegeliano. 
En la siguiente. An Outline of the 1dealistic Construction of Experience 
(Londres 1906). combate va el principio dialéctico y abstracto de la 
lógica, en el que se desvanece la distinción del mundo de la experiencia, 
y defiende un idealismo pluralista, en el cual la experiencia humana es 
la manifestación y realización gradual de uns autoconciencia infinita. 
Después de la experiencia de la guerra se alejó del hegelismo, inclinán- 
dose hacia un cierta humanismo empirista en la obra Studies on Human 
Nature (Londres 1921). El punto central en la misma es el principio de 
la individualidad humana, que lucha en el mundo para afirmarse y sólo 
puede realizarse en las relaciones mutuas entre las diversas personas. 
Respecto del mundo profesaba un cierto escepticismo que recuerda a 
Hume. Sólo la fe religiosa hace trascender al hombre sobre su propia 
finitud y lo eleva hacia un Dios personal y a conseguir su propia per- 
fección. . 

Una cierta influencia del idealismo aparece también en los notables 
psicólogos y filósofos espiritualistas ingleses de la época, JamE Warn 
(1843-1925), cuya obra más conocida es Psychological a 
bridge 1918), y Jorcr F. Srour (1860-1944), autor de A Menual of 
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Psychology (Londres 1898), Studies in Philosophy and Psychology (Lon- 
dres 1930) y otros escritos. Ámbos juntan una epistemología realista 
con una concepción del mundo idealista. La conciencia y libertad reve- 
lan la espiritualidad del hombre, y las cosas que conocemos pertenecen 
al orden subjetivo más bien que al material. Resulta así una visión 
monadológica del mundo constituido por centros de conciencia personal, 
cuya actividad teleológica se orienta hacia un Dios personal e inmanente 
a ellos. 


Neoidealismo norteamericano.—También en Estados Unidos se pro- 
longó en este siglo la corriente de pensamiento idealista que hemos visto 
iniciarse a fines del pasado bajo las formas del trascendentalisimo y del 
«movimiento de St. Louis», ya antes estudiados (t.V c.15 p.590-93). 

Jostas Royce (1855-1916) es la figura más representativa de este 
idealismo americano, que templa la inspiración hegeliana con elementos 
del realismo empirista, y el que más contribuyó a su difusión. 

Nació en Grass Valley (California) y recibió una intensa educación 
religiosa, sobre todo de parte de su madre, si bien desde su juventud 
vivió alejado de toda institución eclesiástica. Frecuentó la Universidad 
de California hasta 1875, y de 1876 a 1878, la John Hopkins University, 
donde se doctoró con una tesis sobre el conocimiento. Fueron sus maes- 
tros el idealista Howison, Le Conte y Willian James. Después de un 
período de perfeccionamiento en Gotinga, con Lotze, y tras breve do- 
cencia en la de California, fue profesor de la Universidad de Harvard 
desde 1882, siendo uno de «los cuatro grandes de Harvard» con W. Ja- 
mes, Peirce y Santayana. 

Su producción como escritor es abundante y variada. Entre sus obras 
filosóficas mayores destacan The World and the Individual (2 vols., 
Nueva York-Londres 1900-1); The Philosophy of Loyality (Nueva 
York 1908); The Problem of Christianity (Nueva York 1913). Otras 
muchas conciernen al tema religioso y moral: The Religious Aspect of 
Philosophy (Boston 1885), The conception of God (Berkeley 1895); The 
Conception of Immortality (Boston 1900); Studies of Good and Evil 
(Nueva York 1898); The sources of Religious Insight (Nueva York 1912). 
Entre otras de carácter filosófico deben citarse: The Spirit of Modern 
Philosophy (Boston 1892), Outlines of Psychology (Nueva York 1903), 
Spencer (Nueva York 1904), War and Insurance (1914), The Relation of 
the Principles of Logic to the Foundation of Geometry (1905), The 
Hope of the Great Community (1916), y las obras póstumas Lectures on 
Modern Idealism (New Haven 1919), Fugitive Essays (Cambridge, 
Mass., 1920). Otros numerosos artículos y conferencias completan esta 
producción. Sus ideas están expuestas en forma literaria atrayente y para 
un público amplio *, 
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El idealismo de Royce se construye en estrecha vinculación con el 
de Bradley y a menudo en discusión con él, tratando de resolver los 
problemas suscitados por este idealista inglés. Desde sus primeros emsa- 
yos plantea como tema central la afirmación del Absoluto y sus relacio 
nes con «el individual», ya que Royce es decididamente pluralista, admi- 
tiendo la pluralidad de sujetos o centros de conciencia no entendida en 
sentido atomista, sino como la variedad de manifestaciones que en el 
mundo de la experiencia asume la vida del pensamiento. Y su esfuerzo 
posterior tenderá a defenderse contra la acusación de que la afirmación 
de un Absoluto se opone a la experiencia de los seres particulares. 

La fundamentación del sistema es expuesta por Royce en la obra 
mayor, El mundo y el individuo, base de los escritos subsiguientes. El 
punto de partida de su reflexión idealista es su noción de la idea. Royce 
distingue entre el significado externo y el significado interno de la ides. 
El significado externo consiste en su referencia a una realidad exterior 
e independiente. Pero la idea tiene también un significado interno, que 
consiste en una intención, en un fin que, formulando la ides, se nos 
propone. El problema de la realidad se configura entonces como pro- 
blema de relación entre el significado externo y el interno de las ideas. 
Para el realismo, el primer significado consiste en una cosa, y es del 
todo independiente del segundo. Pero entonces la idea misma no puede 
ser sino una cosa independiente y no podrá tener relaciones con otra 
ni, en particular, con ese mundo real que pretende definir. Tras labo- 
riosas reflexiones, concluye Royce que el realismo está implicando con- 
tradicciones v se destruye por sí mismo *. 

No queda más salida que reducir el significado externo al significado 
interno de la idea. Esto implica que la idea tiende siempre a hallar en 
su objeto su mismo fin. Así. al buscar su objeto, una ides no busca más 
que su propia determinación explícita, la completa realización del fin 
implícito en la idea misma. Y la realidad es la determinación explícita 
y completa del significado interno o finalidad de le ides. Esta determi- 
nación sobreviene con la negación de las posibilidades vagas del entorno, 
es decir, con la individuación. pues la realidad a que todo el proceso 
determinativo tiende es siempre una realidad individual, que no busca 
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nada fuera de sí, ya que encuentra en sí la plena realización del propio 
fin. Una realidad así no puede ser más que el Todo, el mundo como 
totalidad de significados individualmente realizada. Todo el conjunto de 
la verdad y del ser debe estar presente en una Conciencia universal, que 
comprende todos los entendimientos finitos en una visión omnicompren. 
siva. Esta conciencia no sólo es intemporal, sino que abarca en su mi- 
rada la totalidad del tiempo y de lo que significa. De ahí el título de 
la obra de Royce; el mundo es una totalidad individual, en que «todos 
los fragmentos de la experiencia finita encuentran su complemento y 
perfección», repite con frecuencia, En este Absoluto panteísta encuen- 
tran también cabida la ignorancia, el error, los fracasos; pero, al mismo 
tiempo, la consecución de los fines, la superación de los defectos, la 
corrección de los errores. El individuo que procede moralmente encuen- 
tra en Dios el cumplimiento total de su voluntad buena. Toda conciencia 
se ensancha así en el absoluto hasta identificarse con él; pero esto no 
entraña la anulación de la individualidad, sino su complemento, la rea- 
lización determinada y perfecta de las personas finitas en el Absoluto, 
que, por lo tanto, es declarado impersonal. 

De esta suerte, Royce sostiene decidido la subsistencia e inmortali- 
dad intemporal de las personas en el Absoluto impersonal. Y para hacer 
inteligible su conservación y salvar las dificultades que Bradlev apuso 
a toda determinación del Absoluto, añadió el importante «Ensayo su- 
plementario» al volumen 1 de El mundo y el individuo, donde recurre 
para explicar el tema a la teoría de los números de Cantor y Dedekind 
y a la definición positiva del infinito que éstos trataron de dar. El infi- 
nito es un «sistema autorrepresentativo» cuyas partes representan el todo 
en el sentido de que tienen elementos que corresponden, término por 
término, a los elementos del todo, según su ejemplo del mapa geográ- 
fico perfecto de una región. De igual suerte, la Conciencia absoluta, como 
sistema autorrepresentativo, aun permaneciendo individual, podría con: 
tener en sí como propias partes una infinidad de individuos a su ima: 
gen. Lo Absoluto, el universo, es uno por su estructura, por cuanto es 
un sistema individual. Su forma es la de un yo que se multiplica en las 
imágenes que el Absoluto determina de sí mismo en los yos indivi- 
duales. 

Igual concepción panteísta mantiene Royce en sus varios ensayos Y 
conferencias de filosofía religiosa, como El aspecto religioso de la flo 
sofía, La concepción de Dios, Inmortalidad, Monoteismo. Dios es defi- 
nido como el «Ser Omnisciente», el «Pensamiento Absoluto y Absoluta 
Experiencia» que encubre y contiene en sí «las experiencias fragmenta- 
rias» de nuestras conciencias finitas y las conexiona a todas en un «Pen- 
samiento absolutamente organizado». Y a la vez constituye la «Ultimada 
Realidad que va desarrollándose en el proceso infinito de las persona- 

ades finitas y en ellas obtiene la consumación siempre imperfecta de 
esa su «Eternidad Absoluta». Lo curioso es que Royce sostiene que 
tal debe ser la propia y más clevada interpretación, en términos de 
reflexión filosófica, del concepto de la Divinidad de la «tradición reli 
giosa» del cristianismo, y de la misma tradición aristotélica y de la te 
logía de Santo Tomás. «La concepción de lo divino que Santo Tomás 
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alcanzó permanece en ciertos aspectos centrai, y en esencia idéntica 
pienso yo, con la definición que be tratado de dar aquí, y esto a des- 
pecho de las paradojas y errores envueltos en el concepto tradicional de 
la creación del mundo» “. Con esta idea de la cresción se muestra siem. 
pre irreconciliable, 

En la segunda fase de su pensamiento, representada por La filosofía 
de la fidelidad y sobre todo por El problema del cristianismo, Royce in- 
tenta otras vías para fundamentar la doctrina del Absoluto. Aquí spela 
a la teoría formulada por Peirce de la interpretación, como un tercer 
proceso cognoscitivo superior a la percepción y al pensamiento, Tiene 
lugar cuando se trata de objetos que no pueden ser asimilados a la 
percepción ni al concepto, como es «el espírim de nuestro prójimo», que 
no es ni dato sensible ni noción universal. La interpretación es un pro- 
ceso triádico que supone una relación en orden determinado entre el 
intérprete, la cosa interpretada y la persona para quien se interpreta. 
Los tres términos pueden unirse en la misma unidad psicológica, como 
cuando uno interpreta su pasado para su yo futuro. Objeto de la inter- 
pretación son los signos. La tesis de Royce es que el universo puede 
ser entendido por un complejo de signos reales que requieren uns inter- 
pretación; y que el proceso de interpretación tiende a hacer del mundo 
una comunidad espiritual. Una interpretación es real si logra establecer 
tal comunidad entre los tres términos y eliminar lo extreño que les se- 
para, aquella que tiende a considerar prácticamente real un reino del 
espíritu, una comunidad universal y divina, y reconoce la imposibilidad 
del individuo de salvarse por sí solo y de encontrar la verdad en el 
ámbito de la experiencia privada. 

Esta teoría es formulada por Royce para establecer que la idea fun- 
damental del cristianismo no es la Redención, sino la de una comunidad 
religiosa. En el pensamiento, sobre todo, de San Pablo, el reino de los 
cielos debía realizarse en la comunidad de los fieles que constituyen la 
Iglesia. El amor cristiano es por él interpretado como fidelidad (loye- 
lity) a la comunidad, amada como una persona. Así la imagen de la 
Iglesia, cuerpo de Cristo, le ofrece le oportunidad de reformular su 
teoría tan cara de la relación entre el Absoluto individual y los indi- 
viduos particulares que lo forman. Termina por privar a esa relación 
de toda base trascendente sobre la que sólo podía fundarse su inma- 
nencia. 

En la Filosofia de la fidelidad sitúa Royce en ésta el fundamento de 
la moralidad; el hombre es moral cuando es fiel a una tarea o misión 
libremente elegida y que incluye siempre la solidaridad on los oes 
individuos y con la comunidad. Es también la fidelidad el criterio que 
permite medir el valor de las tareas humanas, las cuales serán malas E 
hacen imposible la fidelidad a los demás Tal es el ideal que ebona 
finalmente en La esperanza de la gran Comunidad, una comuni T 
es real no porque se encuentre históricamente realizada, sino porqu 
el eterno fundamento del orden moral. 


4 Véase The Conception of God, en The Basic Weitines ot 1 Rayce 1 p355-384; 
Inmortatity ibid | p 385402; Monotheisme, ibid., p 403-417. 
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Dicho ideal le llevó también a proponer los medios de su reali- 
zación en la obra Guerra y seguro, que refleja bien la síntesis de su 
espíritu formado en el idealismo absoluto de origen romántico y el sen- 
tido práctico americano. La relación triádica de la interpretación puede 
también actuarse, observa, en la forma de una sociedad de seguros, por- 
que ésta resulta de un objeto asegurado, de un asegurador y un benefi- 
ciario. La relación aseguradora liga en interés común estos tres términos 
y, extendiéndose en formas siempre más comprensivas de reascguros, 
puede llegar a reunir, en una comunidad unitaria y respetuosa de las 
individualidades, el entero universo. 

La corriente idealista fue seguida por otros pensadores americanos 
con diversos matices. Casi todos son también enumerados entre los per- 
sonalistas y a la vez espiritualistas, porque enseñan el pluralismo de las 
personalidades humanas dotadas de libertad, dentro de un mundo ideal 
o realidad mental, aunque la relación entre sí y al Todo o Dios la con- 
ciben de distintas maneras. Mencionemos los más notables ®. 

María Wuiron CaLkins (1863-1930), que escribió The Persistent 
Problems of Philosophy (Nueva York 1907), The Man and the God 
(1918) y otros, fue discípula de Royce y acentuó el aspecto personalista 
en el idealismo del maestro. Su «personalismo absoluto» quicre ser la 
explicación metafísica de la realidad última. El universo mismo es una 
persona absoluta, que incluye todo y de la cual todas las cosas son parte. 
Estas partes no existen ni se comunican entre sí, sino en el Ser abso- 
luto, el cual no podría existir sin ellas. 

Jaime EDwiN CREIGHTON (1861-1924), profesor de Filosofía, ejerció 
notable influencia en el pensamiento americano por su larga actividad de 
maestro y fundó, junto con Schurman, la Philosophical Review (1892). 
Su obra principal es Studies in speculative Philosophy (póstuma, Nueva 
York 1925). Su idealismo «crítico» se inspira en Bosanquet y Royce. 
Polemizó contra el «mentalismo» y «pluralismo» de otros americanos, 
preocupados de las cuestiones éticas y no de sus fundamentos metafísi- 
cos. La descripción de los aspectos espirituales de la experiencia le lleva 
a la conclusión de que las experiencias de los espíritus finitos son ininte- 
ligibles si no se da la noción de un Espíritu en el cual las mentes co- 
munican entre sí de modo siempre más perfecto. La realización total y 
definitiva de esta comunicación constituye el Espíritu absoluto y es el 
fin último de la realidad y de la experiencia. 

Jorce H. Howisow (1834-1916) fue primero profesor de Matemáti- 
cas y Lógica, y durante veinticinco años, de Etica en Harvard y en la 
Universidad de California. Escribió The Conception of God (Nueva 
York 1897, en colaboración), The Limits of Evolution and other Essays 
(1901), con otras obras. Su idealismo se presenta primero como un plu- 
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ralismo ético en encendida polémica contra el idealismo monista de 
Royce, a quien acusa de que su concepción anula la personalidad finita 
del hombre. Más tarde vio en la Idea absoluta uns Razón eterna per 
sonal, base y fuente de las personalidades humanas. Y definió la plure- 
lidad de las mentes no como coexistencia espacio-temporal, sino como 
un «orden moral», con lógica implicación de todas en la conciencia de 
cada una. Así unidas entre sí y con Dios, forman «la república cterna», 
ideal al cual tiende la realidad en un proceso de adecuación que es Ha- 
mado evolución. 

GUILLERMO Ernesto HockinG (1873-1966) fue uno de los más fe 
cundos e influyentes idealistas americanos, que enseñó largos años Filo- 
sofía en Harvard. Entre sus numerosas obras destacan The Meaning of 
God in Human Experience (New Haven 1912), The Self, its Body and 
Freedom (Nueva York 1913), Types of Philosophy (Nueva York 1929), 
Science and The Idea of God (Chapel Hill 1944). Su idealismo es lle 
mado naturalista por la tendencia a identificar el Absoluto con la Natu- 
raleza misma. En él confluyen el idealismo absoluto de Royce con el 
personalista de Bowne y el objetivo de Creighton. La relación cósmica 
y social de las conciencias individuales (con les otras conciencias y con 
la naturaleza física) es posible merced a la comunicación de cada una con 
la «otra Conciencia»: Dios personal y absoluto, que, no obstante, en- 
vuelve los otros seres y los penetra. Le comunicación con Dios, «un 
siendo reflexiva, presupone una intuición originaria de Dios dade en la 
experiencia sensible y social. Hocking admite así la prueba ontolágica 
de Dios. Las diversas personas (Selves) son interconexas, constituyen una 
comunidad espiritual y se actualizan espiritual y socialmente por medio 
de los cuerpos. El plano moral y el plano natural coinciden. 

TorcE P. Anams (1882-1961) enseñó en la Universidad de California 
y publicó, entre otras obras, Idealism and the Modern Age (Nueva 
York 1919), Man and Metaphysics (Nueva York 1948). Enseña un idea- 
lismo pluralista. Afirma la independencia de la actividad espiritual como 
principio creador de la realidad. Dicha actividad espiritual no entra en 
el dominio de la experiencia, mas puede ser conocida en los productos 
de su creación: en los valores éticos. religiosos, sociales y en los pro- 
ductos de la historia. 

Mencionemos, por fin, que dicho personalismo idealista y espiritus- 
lista americano había sido iniciado y fundado por Bornen P. Bowne 
(1847-1910), profesor en la Universidad de Boston y escritor fecundo, 
entre cuyas obras figuran Metaphysics (Nueva York 1898), Theism (1902), 
Personalism (1908). Bowne sostenía que sin admitir la unidad irreduci- 
ble y la libertad (limitada) de la persona no se puede fundar le ciencia, 
la moral y la religión. La comunidad de las personas que viven en mu- 
tuo acuerdo de intereses cognoscitivos y religioso-morales es la razón 
principal para admitir la existencia de una persona infinita, un Dios 
creador de las personas finites. Afirmaba asimismo la naturaleza espi- 
ritual del mundo natural como un actuarse finalizado de la voluntad de 
Dios. 

Este personalismo ha tenido como principales exponentes RALPH 
T. FrevELLING (1871-1960), compañero de estudios de Bowne, pastor y 
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profesor de Filosofía, quien fundó en Los Angeles la revista The Perso- 
malist (1920), en torno a la cual se congregaron los cultivadores de la 
escuela. Y a Encar S. BRIGHTMAN (1884-1953), que también enseñó en 
la Universidad de Boston y desarrolló en numerosas obras similar con- 
cepción de un universo espiritual y leibniziano de centros de conciencia 
o personas finitas como agentes relativamente libres de Dios, la Persona 
oranitemporal, cuyas normas de razón y de amor se expresan en el orden 
de la naturaleza y en la estructura del mundo. De esta corriente perso- 
nalista más actual se deberá hablar en otro apartado. 

Pero ya lentamente se irá imponiendo en los medios americanos otra 
forma de pensar y otra filosofía opuesta, más popular y típica de aquel 
país, que es el pragmatismo, ante la cual ha de sucumbir el idealismo. 


CAPITULO VI 
El pragmatismo * 


Origen y significado.—A la vez que el movimiento idea- 
lista o trascendentalista y en oposición a él, surge y florece en 
Estados Unidos esta otra corriente filosófica, original y típica- 
mente americana, llamada el pragmatismo. Dentro de su espe- 
cificidad se distingue de otras corrientes de pensamiento afines 
de signo empirista. En particular, la filosofía de la acción que 
Blondel desarrolla contemporáneamente en Francia establece ya 
cierta subordinación del pensamiento a la acción, postulada por 
motivos éticos y religiosos. Esta subordinación va a ser explí- 
citamente expuesta y justificada en el dominio lógico y gnoseo- 
lógico por el pragmatismo. 

Pragmatismo viene del término griego pragmata; las cosas, 
los hechos, en contraposición a las ideas y a las teorías, son los 
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pragmata para Aristóteles. Polibio escribió su Historia pragma- 
tica, una historia utilitaria destinada a narrar los sucesos que 
interesan al hombre y no las aventuras y leyendas. En sentido 
jurídico, los romanos llamaron rescriptum pragmaticum al de- 
creto del emperador, y de ahí la «Pragmática sanción» de las 
leyes españolas, decreto del Príncipe para introducir un uso en 
bienestar general. 

El significado empírico y utilitarista del término lo captó 
Kant, que introdujo el término en la filosofía. En la Crítica de 
la razón práctica señala: «La ley práctica derivada de la felici- 
dad como motivo la llamo pragmática», porque se funda sobre 
principios empíricos, ya que sólo por experiencia puede saber- 
se cuáles inclinaciones han de satisfacer y qué causas pueden 
producir su satisfacción. Y llama «creencia pragmática» al cono- 
cimiento de ciertas condiciones bajo las cuales se puede alcanzar 
un fin hipotético y usar de ciertos medios para conseguirlo. En 
la Metafisica de las costumbres distingue los imperativos hipo- 
téticos (reglas o máximas de obrar según alguna conveniencia 
o placer sensible) en asertóricos y problemáticos, y a éstos los 
llamó «imperativos pragmáticos». Es donde se remite en nota 
al concepto de pragmática historia, o historiografía utilitaria, de 
Polibio. Asimismo, en La paz perp.*ua señala que un principio 
se llama «pragmático» y no propiamente «moral» cuando es 
destinado a regular el uso de un medio para alcanzar cierto fin. 
Y en la Antropología desde un punto de vista pragmático dis- 
tingue ésta de la antropología fisiológica, porque se refiere a lo 
que puede hacer el hombre en el mundo en ciertas condici 
dadas y en cuanto al uso de los conocimientos que pueden fa- 
vorecerle o dañarle. 

De estas sugestiones kantianas deriva la introducción del 
término «pragmatismo» en la nueva filosofía. Peirce, creador 
del mismo y que declara haberlo usado en discusiones privadas 
desde 1875, se remite directamente a la Antropología kantiana, 
explicando que había excluido el nombre de «practicismo» por- 
que, para Kant, «práctico» significa moral. Parece ser que 
ideas pragmatistas fueron expuestas primeramente en el lla- 
mado Metaphysical Club de Boston, organizado por CHANCEY 
WricT (1830-75), que reunía hacia 1865-74 un grupo de ami- 
gos entre los que se contaban W. James, Peirce J. Fiske, filó- 
sofo spenceriano, F. E. Abbot y otros. El mismo Wright, mate- 
mático y filósofo evolucionista que aplicó el método darwiniano 
para explicar el origen de la conciencia refleja y de la razón en 
el hombre, empezó a manifestar opiniones de carácter pragmatis- 
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ta al hilo de su crítica de Spencer y sobre la base de una episte- 
mología empirista y de una ética utilitarista. Por eso, dicho nom- 
bre fue dado al Club más tarde (1905) por Peirce, en son de 
ironía y para oponerlo a los metafísicos idealistas. El nuevo gru- 
po seguía, en efecto, más bien el empirismo inglés y combatía la 
inspiración hegeliana de los trascendentalistas. El término de 
pragmatismo ya fue hecho de uso público por W. James y 
Peirce desde 1898 para significar la nueva filosofía. 

En su noción general, pragmatismo es la doctrina que ense- 
ña que el valor de verdad de una idea o un principio teórico 
depende de sus resultados prácticos. Esta practicidad cs interpre- 
tada sea como utilidad o como éxito práctico, sea como verifi- 
cación o como previsión de una experiencia futura. Los pragma- 
tistas no se preguntan qué teorías son verdaderas, sino qué frutos 
se seguirán para la vida práctica de aceptarlas como verdaderas 
o falsas. La idea es verdadera cuando ella marcha, es decir, cuan- 
do tiene éxito, cuando llena una función o consigue algo que se 
deseaba; una idea es esencialmente para algo práctico, y cuando 
esto consigue es una idea verdadera. 

La doctrina fue formulada en muy varios sentidos y matices. 
El filósofo A. D. Lovejoy, obstinado antipragmatista, catalogó 
trece diversas fórmulas pragmatistas '. Todas ellas pueden redu- 
cirse a teorías del significado y su verificación, o teorías de la 
verdad. Así, en el primer apartado: El significado de un juicio 
consiste en las futuras consecuencias por él predichas o en la 
verificación de la previsión en el contenido; o el significado de 
cualquier juicio consiste en las futuras consecuencias de creerlo; 
o el significado de una idea o juicio consiste en la aprehensión de 
la relación entre algún objeto y un propósito consciente; o, para 
tener significado, una aserción debe referirse a algún fin o inte- 
rés subjetivo. Pero las más se refieren a la teoría de la verdad: 
Así, la verdad de un juicio consiste en el cumplimiento de su 
realización; o una teoría es verdadera si satisface a la necesidad 
de pasar de la duda a la certeza; o una aserción es verdadera 
si lleva a consecuencias más satisfactorias de utilidad, placer O 
de orden biológico. Y, en general, no existen verdades necesa- 
rias, sino simples postulados, aserciones útiles o necesarias para 
ordenar nuestras experiencias. 

De aquí resulta que la verdad del conocimiento se mide en 
función de su aptitud para perfeccionar la realidad. Esta utili- 
dad es el criterio de su verdad. Un conocimiento no es bueno y 
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útil por ser verdadero, sino al contrario; la verdad coincide con 
la utilidad. Y, en consecuencia, la verdad no es, sino que se 
hace, va haciéndose a medida que la realidad se enriquece y 
perfecciona. De ahí que una realidad no existe antes de la aser- 
ción; viene a existir a consecuencia del obrar en base de la aser- 
ción dada. 

El pragmatismo se presentó primero como un método para 
encontrar la verdad. Pero dicha doctrina sobre el método pasa 
a convertirse en una concepción metafisica. Se asienta sobre los 
supuestos de un positivismo fenomenista y empirismo radical. 
Mas para el positivismo es verdadero aquello que es dado inme- 
diatamente por la vía sensible; y para el empirismo, lo que va 
integrado en el conjunto de contenidos de las experiencias. Para 
el pragmatismo, en cambio, el sujeto cognoscente se inserta ac- 
tivamente en la experiencia para transformarla. El mundo no 
es algo estable o sujeto a evolución independientemente de 
nuestro conocer, sino algo dinámico que se realiza en virtud 
de nuestra actividad. Así, el pragmatismo, aunque combate las 
teorías metafísicas, se inclina a una concepción pluralista y ac- 
tualista de la realidad, atacando sin descanso el monismo y ra- 
cionalismo. 

Tampoco son ciertos los precedentes del pragmatismo, fue- 
ra de sus supuestos en la corriente del empirismo radical, del 
evalucionismo y del vitalismo en general, y del élan vital de 
Bergson en particular. Los pragmatistas llegaron a decir que su 
doctrina era admitida por casi todos los grandes pensadores (He- 
ráclito, Protágoras, Platón, Aristóteles, los estoicos, Escoto, 
F. Bacon, Berkeley, Hume, Kant y otros), por lo que sería sólo 
«un nombre nuevo para antiguos modos de pensar», como dice 
el subtítulo del Pragmatismo de W. James. Pero no pasan de 
ser interpretaciones arbitrarias basadas en semejanzas externas. 
El mismo Peirce decía seriamente que aceptaba a Kant exclu- 
yendo «sólo» su trascendentalismo, como si fuese posible eli- 
minar esto de la Crítica kantiana sin destruirla. En cuanto a in- 
fluencia, se advierte que Blondel, aunque partió de otras fuen- 
tes, se acercó más tarde al pragmatismo, con su irracionalismo 
y la tesis de que todo pensamiento es actividad. También Le Roy 
entendió el bergsonismo en sentido pragmatista, y todo el mo- 
dernismo recibió la influencia del pragmatismo dominante, aun 
tratando de diferenciarse de él. No faltaron tentativas de ex- 
plicar igualmente el marxismo como pragmatismo: la verdad es 
expresión de la praxis, de la acción social. Mas, en el fondo, el 
marxismo sigue siendo un realismo materialista que impide la 
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total transfiguración de la realidad en pura acción; amén de 
que el humanismo individualista de esta doctrina debe repug- 
nar a los puros marxistas. 

El pragmatismo fue desarrollado en direcciones y modos di- 
ferentes por sus cuatro grandes representantes, Peirce, James, 
Schiller y Dewey, y con ellos casi se agota. A ellos se dedica 
nuestra recensión. 


CarLos SANDERS PEIRCE (1839-1914), fundador con W. James del 
pragmatismo, nació en Cambridge (Mass.) y recibió de su padre, Ben- 
jamín, conocido matemático y profesor de esta disciplina en Harvard, 
una formación muy marcada en las ciencias. Después de sus estudios en 
la Universidad de Harvard trabajó, desde 1859 a 1891, en el Servicio 
costero y geodésico de Estados Unidos, que le dieron ocasión para nu- 
merosos viajes por el extranjero, los cuales aprovechó para escribir ar- 
tículos científicos. Estas ocupaciones no le impidieron interesarse cn los 
problemas filosóficos, y así aparece participando en las discusiones del 
Metaphysical Club. Sus preferencias iban por los estudios lógicos. De 1879 
a 1884 enseñó esta rama en la John Hopkins University. Más tarde se 
resolvió a consagrarse enteramente a su obra lógica, desde la cual planeó 
todo su sistema filosófico. Mas no encontró editor para su obra de Ló- 
gica, que dejó terminada, ni consiguió obtener una cátedra universitaria. 
Murió en casi completo aislamiento y en la mayor miseria. 

Peirce sólo publicó en vida notables artículos de revista. Pero dejó 
numerosos manuscritos que fueron adquiridos por la Universidad de 
Harvard y han obtenido publicación póstuma *. 


Fundación del pragmatismo.—A Peirce se debe la primera formu- 
lación de la teoría pragmatista, según declara lealmente el mismo W. Ja- 
mes*, Se encuentra en el ensayo de 1878, Cómo hacer claras nuestras 
ideas. Después de establecer que nuestras ciencias son realmente reglas 
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para la acción, afirma en él que para desenvolver el significado de un 
pensamiento sólo necesitamos determinar qué conducta hállase acomo- 
dada a producirlo; tal conducta será para nosotros su sola significación. 
Luego viene la fórmula del principio pragmatista, repetido por & en 
diversas interpretaciones hasta sus últimas obras. «Considérense qué efec- 
tos de importancia práctica pueda tener verosímilmente el objeto por 
nosotros concebido. Nuestra concepción de tales efectos es todo lo que 
sabemos de aquel objeto» *. Justifica esta conclusión aduciendo que la 
única función del pensamiento es la de producir creencias, y toda creen- 
cia es una regla de acción, de manera que la meta final del pensa- 
miento es el ejercicio de la volición y la producción de hábitos de acción. 

Tal es la tesis característica del pragmatismo, que sólo ve en el pen- 
samiento un antecedente de la acción y ésta una condición de su verifi- 
cación. La función del pensamiento para conducirnos a la verdad total 
recibe su valor de los efectos prácticos aptos a ser producidos por el 
objeto conocido o significado. 

Esta noción se apoya en la explicación que había dado Peirce en un 
artículo anterior, The Fixation of Belief*. En & sostenía que la activi- 
dad de la razón debe tener por fin descubrir algo que no conocemos, 
pues mientras tanto nos encontramos en un estado de duda, que es un 
estado «irritante y de insatisfacción», para liberarnos del cual luchamos 
hasta pasar a un estado de creencia (Belief). Esta lucha es la «inquisi- 
ción», que termina con la creencia, por instituir un «hábito», que es 
luego una regla de acción. En el fondo de esta teoría estaba la psico- 
logía escéptica de Hume, que explicaba ya el paso de la duda a la 
creencia como una modificación de nuestra concepción o idea cuando 
se hace más vivaz y se fija en un hábito. Peirce, en el ensayo primero, 
considera esta vivacidad como análoga a las ideas «claras» de Descartes 
y Observa que para fijar una creencia se debe tener una idea «clara» en 
la cual pueda creerse. Mas Descartes salió de la duda suponiendo una 
intuición introspectiva del vo, de donde surgen idess daras como la 
conciencia del yo. Peirce, positivista, no puede eceptar una intuición in- 
terior que le parece algo innato; las ideas son inductivas, y, por tanto, 
meramente probables. Se estaría en la duda si no interviniese, para «cla 
rificar» las ideas, la representación de las actitudes o resultados prácticos 
(practical bearings). 

Para Peirce, pues, toda afirmación es una «creencia», en el sentido 
fuerte y propio de que excluye la duda, y forma «un hábito del espíritu» 
que determina nuestras acciones. Nuestras concepciones válidas son, por 
tanto, creencias «prácticas» que las distingue de las «especulativas», como 
las que se dan a los dogmas religiosos. Peirce aplicó primero este sen- 
tido original del pragmatismo en lógica, para determinar el sentido de 
los términos a través de sus resultados prácticos. Mas el principio prag- 
matista es aplicado también al mundo de las realidades físicas y de las 
ciencias sobre ellas. Peirce da como ejemplo «la dureza del diamante». 
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Afirmar esto es tener una «creencia verdadera», en la medida en que 
comprobamos que no es rayado por los metales. La verdad de las cosas 
dependería, pues, de ese criterio de la verificación. 


Lógica. —Peirce es un talento inquisitivo y penetrante que profun- 
dizó en los diversos campos de la filosofía sin preocuparse mucho de la 
sistematización de sus diversas ramas. En su pensamiento positivista y 
empirista, la filosofía es concebida de un modo análogo a las demás 
ciencias y va inserta en la clasificación de éstas; pero más difícil y de 
objeto universal, que debe prestar atención, a la vez, al método de aná- 
lisis y de síntesis. «Usa de los métodos más racionales que puede des- 
cubrir para encontrar lo poco que pueda encontrarse del universo del 
espíritu y también de la materia, a partir de las observaciones que cada 
uno puede hacer» *. 

Pero Peirce quiere ser, sobre todo, un lógico. Su lógica, empero, que 
él oponía a la aristotélica y kantiana, era entendida en sentido tan am- 
plio, que desde ella consideraba los problemas filosóficos generales, tanto 
psicológicos como metafísicos y teológicos. Se remite expresamente como 
influencias a Kant y a Escoto, a la filosofía alemana como una mina de 
incitaciones filosóficas, y de preferencia a los métodos y argumentos de 
la filosofía inglesa, con la aceptación de la doctrina de la evolución, 
aunque no en la forma spenceriana. 

Su exposición de la lógica contiene dos partes fundamentales: una 
es la teoría de los signos, o semiótica; otra es la teoría de las categorías, 
o faneroscopia. Ambas van inspiradas en la concepción pragmatista. En 
cuanto a la primera, Peirce sostiene que todos nuestros conceptos y 
pensamientos son signos, relativos a algún objeto y representativos de 
él. La referencia al objeto puede ser denotativa, que lo indica inmedia- 
tamente, o de carácter representativo. En este caso, el signo no es tal 
sino por relación a un pensamiento que lo interpreta. De ahí se sigue 
que toda idea reenvía necesariamente a otra idea que la interpreta; es 
decir, debe ser interpretada por otro conocimiento, o por otro signo lla- 
mado intérprete, el cual, a su vez, deberá ser interpretado. Esto significa 
que jamás nuestro conocimiento llegará a la plena explicación o verdad 
absoluta. 

Un signo puede tener tres especies de intérpretes: emotivo, cnergé- 
tico y lógico. El primero se constituye por el sentimiento que la presencia 
del signo suscita en nosotros; el segundo, por la acción física o mental 
con que reaccionamos al mismo; el tercero, por «el significado con- 
ceptual» del objeto. Pero este significado no es un puro concepto, pues 
mientras un concepto es sólo general, el intérprete lógico debe ser ade- 
más condicional y final. 

Se trata más bien de un hábito mental, formado por la «inquisición» 
o análisis de las condiciones y circunstancias que han concurrido en su 
formación. Está condicionado por la tendencia general «a actuar de un 
cierto modo general cuando ciertas circunstancias generales se presentan»; 
y es final porque, no siendo puro conocimiento, sino un principio de 
acción, va movido por una cierta intención. 


è Principles of Philosophy: Collected Papers 1 p.126. 
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La forma típica y eminente de la acción no es, para Peirce, física, 
sino mental; consiste en un proceso de verificación que permite sustituir 
la duda por la persuasión, la cual establece, a su vez, nuevas reglas de 
acción. Las persuasiones pueden ser distintas entre los hombres, valora- 
das por las reglas de acción que sugieren; «ponen fin a la misma duds 
creando la misma regla de acción». De ahí la conclusión pragmatista de 
que el concepto de todos los efectos posibles producidos por un objeto 
«es el concepto completo del objeto». En el ejemplo por dl alegado de 
la dureza del diamante, tal concepto estará formado por la comprobe- 
ción de no dejarse rayar por la mayor parte de las sustancias. La no 
verificación de los efectos «impide a la dureza del diamante tener la 
realidad que de otro modo hubiera sin duda tenido». Es la experiencia 
de los efectos la que establece la verdad pragmática; o, en todo caso, 
la creencia o hábito del espíritu que mueve a afirmar ls uniformidad 
de las experiencias posibles, según la «proposición general condicional» 
formulada por Peirce: «Si una suerte de sustancias es sometida a uns 
suerte de acción, se seguirá una suerte de resultados sensibles según la 
experiencia adquirida hasta entonces» °. 

La feneroscopia, o teoría de las categorías, es llamada así por refe- 
rencia a los fenómenos (en griego phanairon), iniciando así una suerte 
de fenomenología Pero sus categorías son deducidas totalmente s priori. 
Peirce se ve impresionado por la extensión de la triada: «Tres concep- 
ciones—dice—se encuentran perpetuamente y a todo propósito en todas 
las teorías lógicas; son las concepciones del primero. segundo, tercero». 
Considere, en efecto, la crítica kantiana como una lógica fundada 
el razonamiento matemático, y su noción del número como unidad de 
la síntesis de lo múltiple según el principio de continuidad, y de ahí 
recaba sus tres categorías: primeidad, secundidad, terceidad. La «primeci- 
dad» es un principio ideal único del cual todo procede: «el ser o existir 
independientemente de toda otra cosa»; o «el origen de todas las cosas 
no como conducente a algo, sino en sí»: o es un eposible que permanece 
siempre irrealizable», etc La asecundidad» es «cl ser relativo a algún 
otro» que debe oponerse a otro para existir; es el modo de existir de 
los seres individuales. La «terceidad» es «la mediación por la que un 
primero y un segundo son puestos en relación»: la «concepción general», 
el proceso de integración de lo múltiple en la sustancia. 

Peirce ve las tres categorías fundamentales que marcan la estructura 
de las ciencias en todos los procesos de la realidad. En lógica, igual- 
mente, la idea-signo es primero; la cosa significada, segundo; su enlace 
por el intérprete, lo tercero. El Primero es el azar, el espíritu, lo eterno 
presente, la pura posibilidad. El Segundo es la ley, la materia, el pasado, 
la actualización de la primeidad. El Tercero es la evolución, el devenir, 
el hábito, «la potencialidad real de nuestra experiencia y de la natura- 
leza misma» ?. , 

Peirce ha descrito asimismo los procesos lógicos de la abstracción y 
la inducción, añadiendo a ellos otro tipo particular de inferencia, Hamado 


? Coliected Pa V p.457, de un articulo publicado en 1903. . i 
$ Collected Papers vi p7-4, del artículo Architecture ol Tbeories, en Monist 
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la abducción, por medio de la cual conecta las tres categorías a las per- 
cepciones de los fenómenos. El dato puro, el puro objeto-esencia de que 
hablará después la fenomenología, es la primeidad; la reacción del espí- 
ritu al dato, la verdadera y propia experiencia, es la secundidad; el 
proceso discursivo, la mediación conceptual que constituye la interpreta- 
ción, es la terceidad. Y desarrolla de ahí una doctrina que se acerca al 
realismo. Las categorías, los conceptos y las leyes científicas, aun siendo 
entes de la razón producidos por la «abstracción hipostática» obrando 
sobre la experiencia, son todavía reales (Escoto), no porque subsistan 
bajo los fenómenos, sino porque «actúan realmente en la naturaleza» 
como disposiciones y ordenación de su comportamiento. La misión e ideal 
de la ciencia consisten en aproximarse siempre más a la ley única que 
rige toda la naturaleza, a la Verdad final, en una serie inagotable e 
indefinidamente perfectible de tentativas. En este sentido habla Peirce 
del falibilismo de la experiencia humana. Las categorías y las leyes que 
ellas obtienen no son en sí sino aproximaciones; sus fracasos y aplica- 
ciones son ocasión de precisarlas y de tender a la plena verdad. 


Orden metafísico. Psicología y moral.—Peirce fue hostil a toda 
«ficción metafísica», entendida en el sentido del sustancialismo escolás- 
tico, es decir, como presuposición de sustancias subyacentes a los fenó- 
menos. Mas después de haberse acercado a un realismo agnóstico, admi- 
tiendo las cualidades sensibles como «entes de razón» con fundamento 
en la realidad, en cuanto efectos producidos por agentes exteriores, des- 
arrolló una metafísica a la vez realista, al modo platónico, e idealista, 
en sentido de Schelling. Las formas del pensamiento son para él formas 
también de la realidad. Como la materia no es sino el espíritu degra- 
dado, y el universo un continuo surgir de la no existencia a la existencia, 
del caos original a la regularidad y permanencia y, por tanto, de la rea- 
lidad del Absoluto primero, que es Dios creador, al absoluto segundo, 
que es Dios revelado, así la Verdad final es el «indicativo» hacia el 
cual tiende el «condicional» de la investigación científica. Peirce llamó 
a esta su cosmología evolucionista sinequistmo, porque apela al principio 
de continuidad del desarrollo universal; y asimismo tychismo, porque la 
evolución se realiza no a través de etapas predeterminadas, sino por 
«simples variaciones fortuitas» producidas en el azar (tyche) evolutivo, que 
€l lama agapismo, porque son el «desco» y la «ley del amor» las que 
dirigen la evolución hacia la «racionalización de lo real». 

En psicología y ética expuso Peirce ideas originales, dispersas y 0s- 
Curas, pero agudas y estimulantes, Así sus observaciones sobre la conti- 
muidad interna de los fenómenos físicos y psíquicos, sobre la función 
de la memoria, consciente e inconsciente. Y especialmente sobre la per- 
sonalidad, entendida no tanto como autoconciencia individual, sino más 
bien como capacidad de realizar una «armonía teológicas en el modo 
propio de los organismos individuales y más aún en los típicos de las 
colectividades, de la naturaleza y del Ser divino, En tal sentido habla 
de una personalidad de las leyes naturales, de los grupos ético-culturales 
y de Dios; y recurre a la hipótesis de la continuidad de estas varias 
formas de personalidad para justificar la comprensión recíproca, la in- 
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vención científica o la intuición genial, llegando hasta proponer la idea 
de una extensión espacial de las mentes, o mejor, de lo mental. 

La experiencia moral la presenta como el esfuerzo de «una especie 
de conciencia comunitaria o espíritu público» pera descubrir y realizar 
el ideal supremo, fin último de nuestras acciones. A la ética le atribuye 
el estudio de las condiciones formales para investigar tal ideal, haciendo 
de ella una ciencia normativa análoga a la lógica. La experiencia morel 
reenvía además a la experiencia religiosa. El sumo Bien, siendo universal, 
no puede ser amado y perseguido sino en la fe, esperanza y caridad, 
virtudes racionales concernientes a la misión del hombre en el mundo, 
aunque conciliables con una religión positiva. Si bien opuesto a toda 
pretensión de verdad impuesta en nombre de un credo religioso, Peirce 
estaba persuadido de que la naturaleza del sentimiento religioso provoca 
la formación de una comunidad eclesial, y soñó con la realización de 
una Iglesia ecuménica. 

Por fin, en la ciencia matemática y su relación con la lógica, así como 
en la logística (que él llamó álgebra lógica), son muy relevantes les in- 
vestigaciones de Peirce, y en la actualidad especialmente valorades. La 
geometría cuclídea la juzgaba tan convencional como cualquiera otra, y 
no menos irrelevante para la estructura del universo físico o de la mente 
humana. Sostuvo que no se puede probar que el espacio físico sea o no 
euclídeo, y a la vez mantuvo que la noción del espacio es una estruc- 
tura a priors de la mente, cualesquiera que sean los contenidos con que 
se le llene, según sus varios usos. Del cálculo algebraico pasó Peirce al 
cálculo proposicional; y a la lógica aristotÉélica de les clases trató de 
integrar una nueva lógica de las relaciones, con indagaciones que le he- 
cen un pionero en este campo. Y, entre otros muchos aspectos, son 
interesantes sus observaciones en torno a las nociones físicas de inde 
terminación y de la relatividad, que él defendió, llegando a afirmar que 
si a un profano es más fácil representarse un universo tridimensional, 
al matemático le es más ventajoso y hasta más simple concebirlo según 
las cuatro dimensiones, incluyendo el espacio-tiempo. 

La obra de Peirce ha influenciado profundamente la filosofía ameri- 
cana en sus varias direcciones. No sólo el pragmatismo de James y 
Dewey, sino también el realismo crítico, el empirismo lógico, la lógica 
matemática, la filosofía semiótica y de la ciencia han asumido y elaborado 
algunos de sus temas. 


GUILLERMO JAMES (1842-1910) es el fundador, con 
Peirce, del pragmatismo, el que más lo difundió y popularizó 
y a cuyo nombre va, sobre todo, ligado este movimiento ideo- 
lógico. 

Vida y obras.—Nació en Nueva York, el mayor de cinco hermanos, 
entre los cuales figura también el famoso novelista Henry. Su padre, 
Henry James (1811-1882), pastor protestante y sutor de varisdes obras 
de teología y sociología, había sostenido bajo la influencia de Fourier un 
socialismo espiritualista de fuerte entonación religiosa. Disgustado de la 
teología calvinista y de su Dios «de corazón de piedra», había entrado 
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en contacto con las ideas del místico soñador sueco Swedenborgh, del 
que se hizo celoso propagandista. Bajo su influencia concibió la Divini- 
dad como la misma vida universal y acusó a las religiones positivas de 
fariseísmo y moralismo, soñando en organizar una comunidad religiosa 
libre, sin distinción de clero y fieles, sin dogmas que opriman la espon- 
tancidad individual. Viajando con frecuencia al extranjero, se ocupó de 
dar a sus hijos una educación rica y libre de convencionalismos. El hijo 
William James hizo sus primeros estudios en diversos pensionados de 
Ginebra, de Londres, París y Bonn, a merced de los desplazamientos de 
la familia. 

A los dieciocho años retornó a América con perfecto conocimiento 
del francés y alemán. Después de un ensayo de estudio de pintura en 
Newport, se establece en Harvard, donde inicia su carrera universitaria. 
Comienza en 1863, en Lawrence School, estudiando Ciencias natu- 
rales y Medicina, y en 1864 entra en la Harvard Medical School. Al año 
siguiente interrumpe los cursos para acompañar a Agassiz en una expe- 
dición naturalista al Ámazonas. Cae enfermo a la vuelta y parte para 
una cura en Alemania, donde continúa sus estudios de Medicina. Es allí 
donde descubre la psicología experimental como ciencia moderna, dedi- 
cándose también a su estudio. De retorno a Harvard, termina sus cursos 
de Medicina, doctorándose en 1869. Entre 1869 a 1872 sufre un período 
de depresión mental y crisis espiritual, que logra superar mediante el 
recurso a la fe y una filosofía que justificase tal recurso. 

En 1873 obtuvo su primer encargo oficial como instructor de Ana- 
tomía y Filosofía en la Harvard University, en donde se deslizó el resto 
de su vida. Fue luego profesor adjunto de Filosofía (1876-80), desde la 
cual evoluciona a las investigaciones de Psicología, creando el primer 
laboratorio de Psicología experimental en América. A la vez, y a través 
de sus relaciones con Peirce, emerge su interés por los temas de inves- 
tigación filosófica. En 1879 dio unas conferencias sobre «filosofía de la 
evolución». En 1880-85 fue nombrado profesor adjunto de Filosofía, y 
más tarde titular de la misma (1885-89), pasando después a la cátedra 
de Psicología (1889-97), para retornar por fin a la de filosofía (1897-1907). 
En 1898 tuvo su primer ataque al corazón, que debía llevarle a la muer- 
te. Mas los últimos años de su vida, no obstante su enfermedad, fueron 
de intensa actividad, empeñado en sus polémicas para la defensa del 
pragmatismo y en sus últimos esfuerzos para organizar un sistema filo- 
sófico. James viajó con frecuencia por Europa, trabando especial amistad 
con Renouvier y Bergson. Murió en agosto de 1910 en su casa de New 
Hampshire. 

Las obras de James van recorriendo los distintos temas de su interés 
filosófico, al compás también de los distintos cursos de conferencias a 
que cra invitedo. Su primera gran obra (aparte de diversos artículos) 
son los Principles of Psychology (2 vols., Nueva York 1890), que venía 
redactando desde 1878 y a la que va ligada, sobre todo, su fama. De ella 
hizo un compendio escolar en Psychology, Briefer Course (Nueva York 
1892), y otra explicación popular, Talks to the Teachers on Psychology 
(Nueva York 1889). Viene después la aplicación de su psicología inma- 
nentista al tema religioso con The Will of Believe and Other Essays 
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(Nueva York 1897), y su otra gran obra, que se ha hecho clásica, The 
Varieties of Religious Experience (Nueva York 1902), fruto de sus con- 
ferencias en las «Gifford Lectures» de Edimburgo. Su doctrina pragma- 
tista la dio a conocer en sus ensayos, Pragmatism. A New Name for 
Some Old Ways of Thinking (Nueva York 1907, conferencias en Lowel 
Institut de Boston), y The Meaning of Truth, a Sequel to Pragmatism 
(Nueva York 1909). De unas conferencias en «Hibbert Lectures» de 
Oxford procede el primer esbozo de su sistema, A Pluralistic Universe 
(Nueva York 1909). Fueron publicados póstumos sus otros ensayos, Some 
Problems of Philosophy. A Beginning of en Introduction to Phdosopby 
(Nueva York 1911), Memories and Studies (1911), Essays in Radical Em- 
piricism (1912) y Collected Essays and Review (1920), reedición de articu- 
los) con dos volúmenes de Cartas editadas por su hijo Henry”. 


El pragmatismo.—El pensamiento de James ha sido ca- 
lificado de rapsódico y asistemático. Nuestro filósofo expuso 
una serie de diversos temas y variadas doctrinas a lo largo de 
su vida; estudios psicológicos, análisis de la creencia y la expe- 
riencia religiosas, análisis del proceso agnóstico, la tentativa úl 
tima de una concepción del universo. Pero su actitud dominante 
y que da un sentido unitario a sus ideas es la filosofía que él 
caracterizó como el pragmatismo. 

La interpretación pragmatista del conocimiento aparece ya 
esbozada por James en un artículo de Journal of Speculative 
Philosophy (enero de 1878). Polemizando con Spencer, ataca 
duramente el concepto de éste, de nuestro pensamiento como 
simple reflejo de lo real y de nuestra estructura mental como 
efecto del ambiente externo sobre el sistema nervioso. Y sostie- 


? Nueros escritos en la obra del discipulo R. B. Parey, The Thongh and Character 
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ne que la mente no está en necesaria armonía con ese ambien- 
te en que vive ni es un espejo que refleja pasivamente la cosa 
exterior; es más bien «inteligencia inteligente» que registra de 
la realidad lo que es congruente para sus fines e intereses. De 
aquí deriva la reforma jamesiana del clásico empirismo británi- 
co. Se reconoce a la mente una espontaneidad inventiva, que la 
experiencia puede avalar o frustrar, mas no producir. Nuestras 
ideas no están sólo justificadas por su origen de la experiencia; 
su valor depende de los resultados a que conducen, de las pers- 
pectivas que abren. 

La formulación primera del pragmatismo la dio James en 
el ensayo de 1898, Philosophical Conceptions and Practical Re- 
sults, en el que hizo público el nuevo nombre. Partiendo de 
Peirce, señala James que «el principio del pragmatismo» debe 
ser expresado en forma más amplia que la que tiene en el pro- 
pio Peirce. «La prueba última de lo que significa una verdad 
es sin duda la conducta que dicta o que inspira. Pero inspira tal 
conducta porque ante todo predice alguna orientación particu- 
lar de nuestra conducta.» Ya tenemos la noción de la verdad y 
del conocimiento en general interpretados por sus resultados 
prácticos: Una doctrina es verdadera en la medida en que es 
útil y provechosa. 

Es en la obra posterior, Pragmatismo (1907), donde James 
erige tal concepción gnoseológica en núcleo de su filosofía. Se- 
ñala desde el principio que «el pragmatismo es, primeramente, 
un método», «el método pragmático». Sería el «nombre nuevo 
para viejos modos de pensar», como dice el subtítulo, aseveran- 
do que ya lo habían usado Sócrates, Aristóteles, Locke, Berke- 
ley, Hume y otros. Pero en seguida añade que tal método re- 
presenta una actitud, que es la actitud empírica radical. Dicha 
posición empírica importa el dejar a un lado la abstracción, todo 
apriorismo, los principios fijos, las categorías, los «Absolutos», 
los orígenes '”. En la base del pragmatismo de James se encuen- 
tra, pues, el empirismo radical que se expresa en la fidelidad 
absoluta a la experiencia en todas las dimensiones. Es la cons- 

w j ; ` 
mman Ma E e moder de pem ce 
actitud completamente familiar en filosofía, la posición empírica: mas la representa. 
a su vez, tanto en un sentido más radical como en la forma menos objetable en que 
a pa 0 
aei. las soluciones verbales, las razones mialas a priori, “os ¡inten cerrados, 364 

utos” y los "origenes". En tanto, vuélvese hacía lo concreto y adecuado, hacia 
los bechos, bacis la acción, hacia la fuerza, en todo lo cual domina el temperamento 
empírico», Ibid., p.53: «Es que el método pragmático no parte de los resultados par- 
ticulares, sino que es más bien una actitud de otienteción; la actitud de desprenderse 


de las primeras cosas, categorías, principios, supuestas necesidades, y de fijarse cn las 
cosas últimas, en los frutos, las consecuencias, los hechos». 
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tante de toda su filosofía, Dicho empirismo comporta la nega- 
ción de todas las categorías metafísicas y metaempíricas, de los 
principios universales, de los grandes sistemas especulativos so- 
bre el Absoluto y trascendente. Se trata, pues, ya de una filo- 
sofía que en el fondo se basa en el positivismo. Por eso añade 
que su nuevo modo de pensar conviene con el nominalismo, 
con el utilitarismo y con el positivismo ''. Las ideas, repite con 
frecuencia, son simples nombres para representar globalmente 
un conjunto de experiencias similares. De ahí también que su 
actitud polémica más frecuente es contra «el racionalismo» y 
sus soluciones teóricas, en cuya etiqueta engloba todos los sis- 
temas especulativos "°. 

Sobre este fondo empirista y abierta hostilidad al raciona- 
lismo abstracto (dos actitudes de continuo proclamadas en sus 
obras) se construye su pragmatismo, que pretende remodelar la 
experiencia bruta y configurarla para los fines prácticos. Y en 
seguida vienen las formulaciones generales de lo que entiende 
por experiencia verdadera. «La verdad puramente objetiva, aque- 
lla en cuyo establecimiento no desempeña papel alguno la hu- 
mana función de casar las partes previas de experiencia con 
otras más nuevas, no se halla en parte alguna.» Tal es la pri- 
mera y previa función de cualquier nueva experiencia, estable- 
cer su coherencia con los hechos anteriores. «Una nueva opinión 
tiénese como rerdadera por cuanto satisface el deseo indivi- 
dual de asimilar lo nuevo al existente capital de creencias..., 
hácese verdad por sí misma, clasifícase como verdad por el modo 
como actúa» '?. Pero más general es su modo de definir dicha 
verdad por los resultados prácticos futuros. «Una idea es ver- 
dad en tanto que creemos que es provechosa para nuestra exis- 
tencia», «en cuanto que, creída, nos sirve mejor para orientar- 
nos en la vida» v no viene a chocar con anteriores beneficios 
vitales '*. Tal es la «visión instrumental de la verdad... según 

n Ibid., p.52: «El pragmatismo suaviza todas nuestras teorías; les hace flexibles y 
mancjables. Aunque nada es esencialmente nuevo, armoniza con nuestras antiguas 
tendencias filosóficas. Así, por ejemplo, conviene con el nominalismo en apeler siem- 
pre a los particulares; con el atslitarisro, en hacer hincapié sobre los aspectos neác- 
ticos; con el positivismo, en su desdén por soluciones verbales, las cuestiones inútiles 
y las abstracciones metatisicas». Ya 

12 Ibid., p.52: «Tolss estas, como se ve, son tendencias amtiintelectualestas. Hé- 
A e e 
dende cae pace de doctrinas. salvo su método». Ibid., c2 p.66: «El 


pragmatismo no se aviene simo con los hechos; el racionalismo, con las abstracciones». 

D Thid., p62, 63. s g 

1 Tbid.. p.74, 75. En su nominalismo empirista, que no admite ideas intelectuales 
universales, Tames usa indistintamente los términos de «idees», A sanmi 
ciones», «opiniones». Todas ellas vienen a significar pare él lo mimo. As aparece 
expresamente en la primera fase de El significado de le verdad: «Una idea, opini n. 
creencia, afirmación o lo que fuere»... Es en ja obra póstuma Algunot problemas 
tilosofla c.IV nota 1, James presenta idea, pensamiento y representación como 
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la cual la verdad de las ideas equivale a su capacidad para ac- 
tuar» '5, Y tal es también la médula del pragmatismo, según 
veremos. 

En capítulos siguientes (3-5), James propone una aplicación 
de este principio pragmatista a la solución de los grandes pro- 
blemas de la filosofía. Con arreglo a su primera descriptiva de 
las dos mentalidades—«el rígido mental» es el racionalista, in- 
telectualista..., dogmático; «el maleable mental» es el empíri- 
co, sensista..., pluralista, escéptico—, pretende demostrar que 
su pragmatismo empirista se adapta al tipo de «maleable men- 
tal» que no adopta una posición rígida ni un sistema extremo, 
justamente en virtud del mismo criterio pragmático. Así, no 
toma partido ni por el materialismo total e irreligioso ni por el 
dualismo de un Dios trascendente y separado de la materia del 
teísmo escolástico, pues la experiencia humana está abierta a 
una cierta religiosidad de la «emoción cósmica». La opción en- 
tre el puro materialismo y el Dios o el Absoluto del espiritua- 
lismo la hace en favor de éste, no por razones teóricas, sino 
por los resultados prácticos vistos de modo prospectivo, porque 
aquél conduce a la desesperación de un final trágico, y éste 
alimenta nuestra esperanza en un futuro mejor ê. Asimismo, 
los argumentos racionalistas en favor de la creación por Dios 
y de su plan providencial en el mundo carecen de valor, pues 
han sido invalidados por el evolucionismo. Se impone, sin em- 
bargo, la fe en un Dios y su designio, por «el beneficio prag- 
mático de tal término», porque «al volver con él a la experien- 
cia ganaremos una visión más confortante del porvenir» ”. Y en 
la controversia sobre el libre albedrío, la aceptación de la liber- 
tad frente al determinismo se funda no en las ficciones teóricas 
de responsabilidad, premios o castigos, sino en su significado 


sinónimos de concepto, distinguiéndolos de percepción, sensación, intuición como si- 
nónimos de experiencia sensible o inmediata. 
A En dicha obra póstuma, Algunos problemas de filosofía Una introducción a la 
lilosofia c.IV, V, somete sin duda a largos análisis la teoría de los conceptos como 
distintos de las percepciones y «perceptos» sensibles. Y parece dar así contenido propio 
al concepto o idea intelectual. Pero no parece rebasar sustancialmente la tesis del no- 
minalismo empirista. En el concepto, dice, se encuentran tres cosas: 1) la palabra O 
término; 2) uns pintura vaga de la forma de algo; 3) un instrumento que sirve pará 
simbolizar ciertos seres con esa imagen. El concepto tiene el valor, a la vez, como 
mino y como generador de imágenes, así como un valor funcional en cuanto nos 
conduce a un razonamiento. Frente a la teoría racionalista de los conceptos como 
copias de la realidad distintas de las percepciones, erige su fórmula pragmática, según 
la cual el concepto, además de fijar la contemplación, «la parte más importante de 
su significación reside en los resultados a los cuales conduce. Estas consecuencias 
consistir, sca en hacernos obrar, sca en hacernos pensar», Fórmula bien precisa 
de su pragmatismo empirista. 
15 Pragmatismo c.2 p 37. 
18 Ibid., c.3 p.100-107, 
1! Ibid., p.108-113, 


Guillermo James 233 


pragmático, porque hace posibles el progreso y la perfección del 
mundo (optimismo »reliorístico) *. 

Igual criterio pragmático aplica James, en larga discusión, 
al problema metafísico, para él capital, de «lo uno y lo múlti 
ple», del monismo y el pluralismo. Después de señalar siete 
modos diversos de interpretar la unidad del mundo, rechaza 
el monismo rígido del misticismo hindú y el Omnisciente de 
Joyce. Tal unidad absoluta del Universo sería absurda. Se im- 
pone el punto de vista pragmático que sigue «la empírica senda 
del pluralismo». Aboga, pues, por la conjunción del monismo y 
el pluralismo moderados en virtud de la apelación a los hechos 
de experiencia, es decir, por la tesis de Schiller de la Unidad 
imperfecta del mundo, que evoluciona hacia una máxima unifi- 
cación. «La noción del Absoluto habría de ser rechazada por la 
del Ultimo» ”. 

En otra reflexión final plantea el problema de la visión de 
la realidad que ha ido evolucionando con el tiempo. Distingue 
en esta evolución tres fases: La primera es la visión de la res- 
lidad del sensido común, producto de las experiencias de remo- 
tos antepasados; es el realismo vulgar, que satisface a los fines 
prácticos ordinarios. Pero este realismo de las sustancias O cosas 
ha sido superado por la ciencia moderna con «sus átomos, éter 
magnéticos, etc., más allá del mundo del sentido común» y que 
abrió «una vía inesperada de prácticas utilidades»; de nuevo, 
estas hipótesis son desechadas «por la ciencia ultracrítica o ener- 
gética y la filosofía idealista o crítica». Cuál de estas concepcio- 
nes debe ser tenida «como absolutamente cierta, lo saben los 
cielos», pues aun las entidades científicas de átomos, electro- 
nes, «no deben ser tenidas como literalmente reales, sino como 
si existieran». «La única realidad que conocemos, según los 16- 
gicos científicos, es la realidad sensible, el flujo de nuestras 
sensaciones y emociones a medida que pasan» ”. 

La filosofía pragmatista de James va, pues, fundamentada 
en un puro agnosticismo respecto de la Ding an sich y en el 
fenomenismo, y sólo es posible sobre esta base fenomenista y 
actualista. 


Teoría pragmática de la verdad.—En la conferencia sex- 
ta de dicha obra, Pragmatismo, vuelve a precisar con diversas 


18 Ibid., p.114-122; cf. p.119. 

19 Thid., c.4 p.125-160: cf. p19. 5 i 

= Ibid., c.5 p 163.192. Cf. p.188-9. Tal teorfa ficcionista o del ecomo si», sana 
a la de Vaibinger. es de nuevo repetida más tarde, c.6 p.217. «Es, según va he dicho, 
como si la realidad hallárase formada de éter, átomos y electrones, bien que no debe- 
mos pensar literalmente. Nunca ha pretendido el término energia" representar 
“objetivo”, sino sálo un media de medir la superficie del fenómeno». 
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formulaciones el concepto pragmático de la verdad, clave de su 
pensamiento. James combate la concepción realista de la misma, 
que él llama la Copie-tbeorie. «La noción vulgar es que la ver- 
dadera idea debe ser copia de la realidad.» Mas para estos inte- 
lectualistas, «la verdad representa una relación estática, inerte, y 
que, una vez lograda la verdadera idea de algo, se habrá llegado 
al término de la cuestión. Se la posee, se la conoce; habréis cum- 
plido vuestro destino pensante». Al contrario, para el pragma- 
tismo, el sentido de la verdad ha de consistir en su valor práctico 
para la vida, que es «valor a caja» (Cash-value). Este valor a caja 
son las consecuencias prácticas que se derivan para la experien- 
cia, que son consecuencias «ventajosas» o de alguna «utilidad». 
Se trata de consecuencias beneficiosas que pueden ser también 
de carácter teórico, el cual es un modo de consecuencia práctica. 


Este momento pragmático de las verdades puede llamarse 
también verificación o validación: «Son ideas verdaderas aque- 
llas que podemos asimilar, validar, corroborar y demostrar; fal- 
sas ideas, las que no». Tal validación práctica es justamente su 
verificación a través de sus consecuencias de utilidad o ventaja 
en la experiencia, cuando nos permiten orientarnos en la reali- 
dad y conducen a través de ventajosas conexiones a nuestros 
desenvolvimientos de la experiencia. La verificación o contras- 
tación puede ser directa, indirecta y potencial respecto de fu- 
turas experiencias °". 

James admite también la noción común de la verdad como 
«conformidad» o adecuación de la idea con la realidad. Pero 
esta conformidad (Agreement) no ha de entenderse, como creen 
los intelectualistas, como una copia estática de las cosas, sino 
funcionalmente. «Nuestras ideas sólo pueden ser símbolos y no 
copias». Tal acuerdo con la realidad sólo puede significar el ser 
guiados hacia ella o sus alrededores, entrar en contacto operati- 
vo con ella, tratar práctica o intelectualmente con dicha realidad 
o sus pertenencias, de modo que la idea se adapte a toda la es- 
tructura de lo real ?”, El ser de la idea está todo en su función; 
no vale por lo que es, sino por lo que hace, por el oficio que 
ejercita influenciando el futuro de la vida y de la acción. Desde 

21 Pragmatismo c.6 p.199-209. ; 

2 Ibid., p.214- «La “conformidad, en su más amplio sentido, con una realidad 
sólo puede significar el ser guiado, bien directamente hacia ella o bien a su entorno, 
ser colocado en tal concepto como si se manipulare con ella o algo relacionado con 
ella en mejores condiciones que de no existir tal conformidad; en mejores condiciones 
intelectuales o prácticas Copiar una realidad es una vía más importante de confor 
mided con ella; mas dista mucho de ser lo esencial; lo esencial es el proceso de ser 
guiado. Toda idea que nos sirve para actuar, práctica o intelectualmente, con la tea- 
lidad o sus pertenencias, que no nos induce a frustraciones, que se acomoda de hecho 


y adapta nuestra vida s todo el aparato de la realidad, será suficientemente conforme 
con tal exigencia. Mantendrá la verdad de aquella realidad». 
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este punto de vista, el valor de las ideas está todo en su adap- 
tación al ambiente y sus continuas modificaciones, de modo 
similar a la adaptación darwiniana de las estructuras orgánicas 
a las variaciones del medio. 

En la obra última, El significado de la verdad (The Meaning 
of Truth, 1909), vuelve James de continuo sobre este mismo 
tema de la explicación pragmática de la verdad. No se trata de 
nueva obra, sino de una colección de artículos, dispuesta y pu- 
blicada por el autor, la mayoría anteriores y algunos posterio- 
res a Pragmatismo. Casi todos tienen carácter de polémica res- 
puesta a las innúmeras impugnaciones que desde numerosos sec- 
tores se lanzaban contra la nueva teoría, y frente a cuyas in- 
victas críticas se debate James inútilmente. Pero no aparece en 
ella, como algunos han visto, alguna modificación o perfeccio- 
namiento sustancial de su pensamiento, fuera de precisiones ac- 
cidentales. Al contrario, ya en el «Prefacio» resume las fórmu- 
las de que el criterio de verdad de nuestras creencias consiste 
en su «verificabilidad o contrastabilidad», en que nos conducen 
a diversas consecuencias «en nuestra experiencia práctica futu- 
ra» o son de «interés práctico», y con frecuencia se remite a 
dicha obra asegurando reproducir su contenido ?. 

Sólo de manera especial acentúa James aquí la fórmula de 
la «satisfactoriedad», de que la «conformidad» de la idea con 
la realidad es que «se llegue a obtener algún resultado satis- 
factorio práctico o intelectualmente» “. Con Schiller y Dewey 
ha definido que «la verdad de una idea viene determinada por 
su satisfactoriedad (satisfactory adaptation)», «por la mayor 
suma de satisfacciones intelectuales o prácticas que las más ver- 
daderas llevan consigo» y que. si se suprime «toda noción de 
actuación o guía satisfactoria» ateniéndose a la verdad como 
«relación lógica estática», quedan minados los cimientos de su 
doctrina *, 

En una y otra obra se trasluce, como clara consecuencia, el 
fondo de la concepción relativista y actualista sobre la verdad 

Y El vgmiticado de la verdad. trad de Santos Runtano (Madrid. Jorro, 1924). IX 
p.242- «Las anteriores afirmaciones son una reproducción del contenido esencial de mi 
conferencia sobre la verdad en mi libro el Pragwatismo En la doctrina de Schiller 
sobre cl humanismo. en los Estudine sobre teoría lógica de Dewey y en mi Erspirismo 
radical implicase esta noción l de la verdad, ectuendo ye como actual, ya como 
eoncebible» Thid, p204-1: «El pregmatismo define la “conformided'' (agreeing) como 
ciertos medios de actuación. scan actuales o potenciales Asf, la referencia e algo 
determinado y una suerte de adaptación a ello constituyen los elementos fundamen- 
tales en la definición de toda afirmación mía como rerdedera». 

N FI sigmiticado de la verdad TII p.120 La fórmula también se expresaba con 
cmdeza en Pragmatismo VI p 219: «La verdad en la ciencia es aquello que nos produce 
la máxima suma posible de setisfecciones, incluso Je agrado, bien que congruentes con 


la verdad anterior y el hecho nuevo». 
3 El significado de la verdad VI p.175, 190-181. 
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y la realidad, que James apunta y que aspiraba a desarrollar 
más en obra sistemática. La verdad no es nada «hecho» o «dado» 
fijamente; es algo que continuamente «se hace» dentro de una 
totalidad a su vez en proceso de «hacerse constantemente. Es 
más bien un suceso, el proceso de su verificación o realiza- 
ción» *. 

Nada hay absolutamente verdadero; todas son verdades re- 
lativas a algún tiempo o algún proceso. Y tampoco hay una 
realidad absoluta, un Absoluto fijo e inmutable. Ánte nuestra 
experiencia inmediata, que es experiencia fenoménica, la reali- 
dad está en continuo hacerse. Hay una cosa en sí, una realidad 
bruta que nos es incognoscible, a la que envolvemos en nues- 
tros modos de pensar. Nosotros la interpretamos intelectual. 
mente, fabricamos sus envolturas ”. 

James profesa, pues, un claro agnosticismo respecto de la 
realidad en sí, independiente de nosotros. En nuestra experien- 
cia inmediata percibimos sólo «el hecho bruto de que existe un 
sensible flujo». Nosotros «partimos este flujo de la realidad 
sensible en cosas, a voluntad nuestra», disgregando la continui- 
dad de dicho fluir de la realidad %. James se acerca aquí a la 
teoría bergsoniana del élan vital, del flujo ininterrumpido de la 
corriente vital, similar a la «corriente de la conciencia» que ex- 
presa en su Psicología. 


La voluntad de creer y la experiencia religiosa.—El 
pequeño opúsculo La voluntad de creer, aunque muy ante- 
rior (1897), está ya dentro de la línea pragmatista, voluntarista 
y empirista. James plantea en él el fundamento de nuestras 
convicciones morales y creencias religiosas. Las verdades y va- 
lores morales se sustraen a todas las pruebas sensibles porque 
están fuera del alcance de los sentidos. Pero James polemiza 
vivamente contra todos los intelectualistas y filósofos dogma- 
tistas. Estos proclaman que no debemos fiarnos de ninguna 
creencia ni dar asentimiento a ella mientras no tengamos prue- 
bas evidentes de su verdad. Pues la verdad ha de imponerse al 
intelecto irresistiblemente con una evidencia objetiva apta ud 
extorquendum certum assensum, que decían los escolásticos. 
Sólo así se evita el riesgo de caer en el error. 

A esta doctrina se enfrenta James desde su empirismo ra- 


m , 

eree a aa S P.201: «La verdad de una idea no es una propiedad estática, 

inh ea, L pucrdad acontece a una idea, ésta adviene verdadera; queda he- 

ceso de verificarse, de m ver Su verdad es, de hecho, un suceso, un proceso, el pro 
m Pra esiticarse, de ey cación, Su validez es el proceso de su validación». 

104, 110: VE 17880, erc, > 77 1463; Bl significado de la verdad I p89, 
H Pragmatismo c.7 p25340; d. p.299-60. 
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dical. Como empírico debe rechazar la doctrina de la certidum- 
bre absoluta. «La evidencia objetiva y la certeza no son más 
que hermosos ideales para especulaciones dialécticas.» «No hay 
sino una verdad indefectiblemente cierta, y es la que el escep- 
ticismo pirrónico deja en pie: la verdad de que existe el fenó- 
meno presente a la conciencia.» Nuestro entendimiento «está 
tan dispuesto a asimilar la verdad como el error». No hay, en 
el campo de la filosofía, casi proposición alguna tenida por unos 
como evidentemente cierta que no haya sido tenida por otros 
como falsa. Y así toda la historia del pensamiento humano es 
un tejido de opiniones entre sí contradictorias; y en favor de 


los dos extremos invocan unos y otros la evidencia y certidum- 
bre absoluta ?. 

De este subjetivismo de la certeza especulativa es urgente 
salir, porque nuestra inteligencia anhela la posesión de la ver- 
dad aun con riesgo de engañarse, y sobre todo por la necesidad 
de tener convicciones para obrar. James apela entonces a «las 
razones del corazón» de Pascal para asentar el principio de la 
influencia decisiva de la voluntad, del deseo y del sentimiento 
en el proceso de formación de nuestras creencias. Allí donde la 
percepción intelectual no alcanza, los científicos aventuran una 
hipótesis para investigar la verdad. Pero solamente las hipóte- 
sis viras. en las que se pone el deseo y la carga pasional del in- 
terés. logran tener éxito; las demás son desechadas como muer- 
tas. De igual suerte, «para las verdades dependientes de nues- 
tra acción personal, es necesaria, casi indispensable. la fe basada 
en el deseo» ”. 

James concluye. pues, en la legitimidad de inclinarse, por 
motivos pasionales o prácticos, «por una opción genuina que 
por su naturaleza no pueda ser decidida en el campo intelec- 
tual» Y. Así nacen las creencias tanto morales como religiosas 
de la voluntad de creer. «La cuestión de tener o no creencias 
morales, decídela nuestra voluntad... Si el corazón no quiere, 
jamás la inteligencia podrá llevarnos a la creencia en ese mundo 
de realidad moral» *. Y de modo análogo brota la fe religiosa, 
que, aun sin fundamentos lógicos, es una opción forzosa, con- 
siderado el bien inmenso que de la religión deriva para nuestras 
vidas. Son los sentimientos cálidos los que encienden nuestra fe 
religiosa y hacen de ella «una hipótesis viva». «No es posible 
rehuir la opción. declarándonos escépticos, en espera de más 

"La evluntad de creer VI, trad de $ Rimano (Barcelona 1909) p 2-3. 
» Thid.. X p453 


n Ibd., IV p.2t 
2 Ibid., IX p.41. 
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pruebas.» Vale la pena correr el riesgo de la fe, aun a trueque 
de que fuera nuestra religión falsa, porque perderíamos el bien 
que por ella adquirimos. Por algo apela James a «la lógica de 
Pascal», recordando la famosa apuesta pascaliana *. 

James termina abogando por la libertad religiosa y por una 
total tolerancia externa de las religiones, «orgullo del empiris- 
mo». Así fundamenta de nuevo sobre el pragmatismo una reli- 
gión voluntarista y del sentimiento, sin soporte alguno intelec- 
tual y objetivo, raíz del inmanentismo religioso actual. Es lo 
que va a desarrollar en su obra principal. 

La obra mayor de James, Las variedades de la experiencia 
religiosa (1902), es la que le hizo célebre como el teórico mo- 
derno de la experiencia religiosa que inaugura el movimiento 
actual del empirismo religioso. 

James estudia en ella el fenómeno religioso como psicólogo 
y desde los supuestos de su psicología empirista. Su posición 
básica es la idea de la continuidad de la experiencia religiosa. 
constituida por la continuidad psicológica de la conciencia. El 
fenómeno religioso no es específicamente distinto de cualquier 
otro fenómeno psíquico, sino que existe uniformidad unívoca 
entre todos los estados de conciencia, con diferencia sólo de 
grados. El mundo religioso es apenas una parcela del universo 
psicológico. Por eso no cabe distinguir un nivel de vivencias 
religiosas sobrenaturales separadas del mundo natural de nues- 
tra psicología ordinaria *. Con ello se establece el principio del 
naturalismo religioso, la interpretación meramente natural de 
los hechos religiosos, puesto que son susceptibles de la misma 
explicación que cualquier otro hecho de la conciencia, como un 
eslabón de la cadena que abraza toda la realidad psíquica. 

La experiencia religiosa se ofrece a nuestro conocimiento 
por análisis de la conciencia. Y la introspección nos dice que 
debajo de las percepciones, de las ideas e imaginaciones existe 
indivisible la corriente fluida y continua de la conciencia. James 
repite aquí la concepción que había expuesto en la Psicología 
contra el asociacionismo inglés, la teoría de la corriente (Stream) 
de la conciencia, que fluye indivisible a semejanza de un río 0 


9 Thi 
acción. odo pe X p4653 CH p.32: «Admitida la creencia como medida de la 


M The Varieties of Religi 3 
ties zious Experience, 1.8 ed. (Londres-Nueva York 1902 p 20 
¿No podemos mos distinguir en el mundo dos dominios opuestos, a saber: el de los hechos 
sobrenaturales. . i e 
emae es obr rales El mecanismo de nuestra vida mental 
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corriente de agua donde todas las gotas componentes se desli- 
zan de una manera compacta y continua, sin cortes ni fisuras *. 

La conciencia no se define por los estados de conciencia, 
que son realidades secundarias «construidas y no inmediata- 
mente dadas», sino por la corriente misma. Esta corriente de 
estados psíquicos no necesita de un soporte o principio sustan- 
cial del alma, que es una hipótesis superflua en psicología em- 
pírica, y que "destruiría la Pluralidad de los estados de concien- 
cia. Cada fenómeno consciente forma parte de una conciencia 
personal o del yo, cuya unidad viene asegurada en cuanto que 
el estado de conciencia presente «se apropia» de los demás es- 
tados precedentes. Nuestra conciencia reviste muchas formas 
sucesivas y variaciones constantes de sensaciones, emociones y 
sentimientos. Pero la unidad empírica queda establecida por ha 
corriente de la conciencia, en que los diversos estados se fun- 
den en un todo continuo, como las gotas de agua en la corrien- 
te. Así la conciencia no aparece dividida en pequeños 
ni existen en ella junturas, sino que todo es fluido. Decir con 
los asociacionistas que la conciencia no se compone más que de 
imágenes con contenido y contorno definidos, equivale a «de- 
cir que un río no tiene más que cubos de agua», pues todos ellos 
se funden y se sumergen en el agua de la corriente *, 

A esta teoría de la corriente de la conciencia añade James 
su concepción de los tres niveles o regiones de la misma, expli- 
cación que dice ser un descubrimiento del psicólogo americano 
Myers. En la gran corriente de la conciencia se distingue un 
punto luminoso o foco móvil, el cual va rodeado de una zona 
cuva claridad va gradualmente disminuvendo a medida que se 
aleja del centro, hasta terminar en una periferia, más allá de la 
cual todo es oscuridad y misterio. Tenemos así el esquema de 
los tres círculos concéntricos de la personalidad humana, entre 
los cuales se da perfecta continuidad y constante ósmosis: 1) El 
núcleo de la conciencia. 2) El margen o halo que rodea este 
núcleo y se extiende hasta el límite de la conciencia. Es el cam- 
po de la conciencia ordinaria. 3) La subconsciencia o conciencia 


N Ibid pS La conciencia no es algo que esté dividido en pertes. La palabra 
“adena” anta mus imperfectamente su mab íntimo de set. porque pia a 
conciencia no œ compone de partes coadunadas La metáfora que me 
esencia es la de corriente de squao. CE Compendio de Psicología (Briefer Sanse) 
tead esp de S Rumano (Madrid. Toro 1916). c1} Le corriente (etbe Streams) 
la comcioncia p73 pig? «La conciencia no aparece. pues, snte sí misma como 
comada on trozos No la describen adecuadamente las frases “cedena''. “tren”, pues no 
es mada articulado. sino una eprriente que fluve La metáfora más apropisda es comi- 
slerar hi conciencia como un “ría”, un “torente™. Acf, pues, en lo suasivo, 
de ella nos ocupemos, la denominaremos la corriente de le conciencia o de la vida 
subjetivas 
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subliminal, que en la vida ordinaria pasa inadvertida, pero que 
se manifiesta en los fenómenos extraordinarios del genio, de 
los sueños, vivencias espirituales, etc. Hay impresiones, ideas, 
sentimientos que escapan a la conciencia ordinaria y deben ser 
llamados subconscientes o subliminales. 

Este «descubrimiento psicológico», atribuido a Myers, de 
la subconsciencia (existían precedentes en Herbart y psicólogos 
alemanes), va a incorporarlo James a su explicación de la ex- 
periencia religiosa, pues sólo dicha región subconsciente ase- 
gura su elevación sobre los hechos ordinarios ”. Porque Myers 
señaló las leyes que rigen «las irrupciones» del subliminal en la 
conciencia supraliminal, de influjo continuo y comunicación de 
los impulsos subconscientes en la conciencia ordinaria. Así se 
tiene el recurso a esta prolongación de la conciencia ordinaria 
para colocar en ella el fenómeno religioso, rodeándolo de mis- 
terio, pero dejándolo en su natural índole psicológica. De este 
modo, la comunicación con la divinidad puede ser experiencia 
interior, extraordinaria y misteriosa. El milagro lo hace la sub- 
consciencia, entendida como facultad psicológica superior. 

Sobre tales supuestos desarrolla James su análisis introspec- 
tivo de la experiencia religiosa. Ante todo, elimina todo lo con- 
cerniente a la religión exterior y social; la verdadera religiosi- 
dad pertenece a la vida interior del hombre, a la «religión inte- 
rior». En este núcleo de la experiencia religiosa, lo esencial es 
el sentimiento y la acción; los demás elementos, como las ideas, 
son «corrientes secundarias y derivadas» %. Y se la describe 
como un «sentimiento activo, una excitación gozosa de carác- 
ter dinamogénico expansivo, que tonifica y reanima nuestra po- 


tencia vital» Y. Algo así como un fuerte estimulante de la vo- 
luntad de vivir. 


_ „En su aspecto específico, dicha experiencia afectiva es de- 
finida como «un sentimiento infinitamente dulce de la presen- 
cia divina» %. Y esta presencia de lo divino se ofrecerá sin 
duda en el misterio del subconsciente de donde irrumpe. Pero, 
aun así, el sentimiento religioso exigirá un contenido, la repre- 
sentación de un objeto. Mas, rechazado el elemento intelectual 
de un conocimiento racional de lo Trascendente, la representa- 


39 The Varieties of Religious Experience p5 S ? ; 
pliss, A Pluralistic Universe (Londres 
ea aa Tork 0) p.279 A] Myers, La personnalité bumame Sa surede et 

panil valon: supranormales, tr. frt de Jankreieviren (París 1906), p 2058 
de a as ee $ 2I Re igious Experience, cit., p507 «¿Cuál es el núcleo esencial 
la a mos 21 Queremos captar su esencia es preciso atender al sentimiento 
n corriente directa que circula entre estos dos elementos es lo esencia 
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ción objetiva provendrá no del entendimiento, sino de la volun- 
tad, a través de la creencia, fundada en la opción voluntaria. 
Por eso define también James la experiencia religiosa, siguien- 
do a Leuba, como «un estado de fe» (Faitb-state). Aquí se in- 
serta la teoría anteriormente expuesta de la voluntad de creer. 
La fe religiosa se fundará en una opción voluntaria de alguna 
«hipótesis viva» basada en las necesidades de la acción, en este 
caso del sentimiento religioso. Siendo una creencia subjetiva y 
sentimental, este objeto religioso no podrá tener los contornos 
definidos o atributos racionales de un Ser exterior, sino que 
permanecerá en la penumbra y el misterio. El mismo James ha 
señalado dos modos o niveles de este contenido de la fe re- 
ligiosa. 

a) El de una fe común o general —«Prescindiendo de las 
creencias particulares, toda experiencia religiosa consta de un 
contenido positivo común que no podemos poner en duda, a 
saber: que el vo consciente se une con un Yo más grande (The 
More. a wider Self) de quien viene la experiencia salvadora» “. 
Nuestra aspiración al bien v a la felicidad, al no quedar satisfe- 
cha en lo humano, se manifiesta como una «indigencia de lo 
divino», que en un principio se encuentra en estado latente y 
en la subconsciencia. En circunstancias favorables y en un cier- 
to grado de tensión, esta aspiración «irrumpe» en la conciencia 
ordinaria con manifestaciones de adoración y otras formas del 
sentimiento religioso. Esta conciencia religiosa reviste entonces 
una forma objetiva, afirmando su relación con un Yo más gran- 
de, del cual le viene su fuerza y bienestar, como un hecho cier- 
to. La «hipótesis» o creencia religiosa en una Conciencia supe- 
rior brota, pues. del fondo de la vida subconsciente bajo la pre- 
sión del sentimiento religioso *. 

b) La fe particular de las «super-creencias» (the Over-be- 
liefs).—Aquí entran todas las creencias de las religiones positi- 
vas, creaciones del sentimiento religioso, porque las irrupcio- 
nes del subconsciente en la conciencia clara tienen la propiedad 
de objetivarse en ideas v formas religiosas. James las llama su- 

“t Ibid, p$15. Ibid.. pS19: «Por tanto, pademas formular así lo que hay de œ 
mún en toda fe religiosa y en tala experiencia religiosa: en una primera fase, el su- 
eto siente el mal de su voluntad dividida el desplazamiento del núcleo de su 
personal. poniéndose en condiciones para nnirse con una realidad superior que le libre 
y dé la paz. en una segunda fase se da realmente esta unión, al creerse el individuo 
que forma parte de una Conciencia más grande que su conciencia». 

4 Ibid, pSSS16 «Mi hipótesis acerca del ser superior es ésta: cuslquiera que 
sea lo que existe más allá del ser individual y que se pone en relación con él en la 
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eencias de un sobrenaturalismo grosero. La misma proyec- 
ción del sentimiento religioso en un Dios del mundo es sin duda 
una supercreencia muy atrevida. Pero estas creencias, cuanto 
«más groseras», tienen la ventaja de ofrecer con mayor intimi- 
dad el objeto religioso. Todas son creencias de una fe volunta- 
rista, y todas merecen igual respeto y libertad. Por su parte, Ja- 
mes se adhiere a alguna forma de estas supercreencias, prestan- 
do una fe pragmática a esa región del más allá que él llama 
mística y sobrenatural, sin que ello signifique que crea en algu- 
na religión revelada %. «Los cristianos llaman Dios a este ser, y 
yo me serviré en adelante de este mismo nombre» “. 

La teoría jamesiana de la experiencia religiosa no trasciende 
más allá de un inmanentismo subjetivista, o tal vez de un pan- 
teísmo místico. Pero la religiosidad de nuestro autor es sincera 
y profunda. Personalmente y en medio de sus vacilaciones im- 
puestas por la fuerza del sistema empirista, parece haber creído 
en un Dios real, en puro agnosticismo y sin determinación al- 
guna ontológica. Es lo que aparece de sus reiteradas declara- 
ciones *, 

Y sobre todo se manifiesta su creencia religiosa en la esti- 
ma y alta valoración que expresó sobre los efectos beneficiosos 
para la vida humana o «los frutos» de la vida religiosa. Es el 
otro aspecto que desarrolló sobre la experiencia religiosa. Para 
él, los argumentos de los filósofos para demostrar la verdad del 
Ser divino son vanos e ilusorios. Sólo poseen un contenido real 
las ideas que se traducen en hechos concretos para la vida prác- 
tica. Fiel a su método pragmatista, ha de apreciar el valor de la 
experiencia religiosa por sus efectos en la vida. Estos efectos 
los condensa en la noción general de santidad. «El nombre co- 
lectivo para significar los frutos más maduros de la experiencia 
religiosa en una persona es la santidad de vida» “. Los frutos 
mejores de la experiencia religiosa están en la santidad. Los más 
altos vuelos de la caridad, de la devoción, de la fe, de la pa- 
ciencia y del valor de que es capaz la naturaleza humana han 
tomado su impulso en la santidad, y se han manifestado en los 

1 Ibid., p5I6 «Ahora me toca exponer mi propia super-creencia. Las prolongacio 


He yo consciente van mucho más allá del mundo de la sensación y de la razón. 
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santos ”. Y, en general, ella acrecienta las fuerzas de la natu- 
raleza, llevándolas hasta su máximo rendimiento en obras y vir 
tudes heroicas. «Por eso encontramos en los santos esa creación 
continua de energías nuevas». En el orden social, «los santos 
son un efectivo fermento de bondad, hasta trasmutar lo terreno 
en un orden celeste». Ellos son los que han conseguido en mu- 
chos aspectos el cumplimiento exacto de la justicia social, cuan- 
do tantos sistemas socialistas se habían declarado impotentes *. 

Como su amigo y de similar filosofía, Bergson, William Ja- 
mes ha exaltado así y valorado sinceramente el misticismo de los 
santos cristianos. Entre sus méritos destaca, pues, este de acen- 
tuar el valioso argumento práctico, único para él, del origen 
divino de la religión ?. 

Emplirismo radical y universo pluralista,—Son los dos 
aspectos fundamentales de su «metafísica» sobre el mundo que, 
en el último decenio de su vida, James trataba de esbozar y 
que quedó en estado fragmentario. 

El empirismo fue la tónica constante del pensamiento de Ja- 
mes. En todos sus escritos se remite a la experiencia sensible y 
concreta como fuente única del conocer. y combate duramen- 
te todo racionalismo y toda apelación a categorías abstractas y 
universales con las que se pretende explicar la realidad. En el 
escrito póstumo Algunos problemas de filosofía plantea, entre 
otros, el problema de la causalidad y rechaza en plan netamente 
positivista todo tipo de causas, reduciendo la experiencia de las 
mismas a mera sucesión de fenómenos entre sí condicionados. 

Poco a poco se va abriendo a la idea de lo que llama el em- 
pirismo radical Ya en el largo «Prefacio» a El significado de la 
verdad esboza en parte esta concepción (que también apuntaba, 
según dijimos, en Pragmatismo) afirmando que no es extraña 
a su teoría pragmatista: al contrario, que el pragmatismo re- 
presenta la base «para hacer prevalecer el empirismo radical». 
De él se ocupa. siempre oscuramente, en los trabajos reunidos 
Ensayos sobre el empirismo radical. En sustancia, el empirismo 
radical pretende encontrar en la experiencia inmediata los ele- 
ma le otaa e a han motas 


en grado superior» 
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mentos y conexiones constitutivas de lo real. Se trata de un 
momento antecedente al complejo de operaciones mentales de 
la conciencia analizante, las cuales revisten en formas conceptua- 
les un fondo de experiencia desnuda, constituida por una mul- 
tiplicidad más originaria de elementos neutros, de suyo ni men- 
tales ni físicos, mas que devienen mentales o físicos según las 
particulares relaciones en que son tomadas. En esta experiencia 
neutra, la conciencia es interpretada como la peculiar relacio- 
nalidad entre ciertos elementos que, mediante otras relaciones, 
componen la naturaleza física. Las relaciones de espacio, tiem- 
po, semejanza, etc., forman parte integrante de la experiencia, 
junto con las naturalezas o multiplicidad de objetos sensibles. 
«La experiencia es sólo un nombre colectivo para todas estas 
naturalezas sensibles, y, aparte del tiempo y del espacio (y, si 
queréis, el ser), no hay un elemento universal de que estén he- 
chas las cosas» ?, 

En esta teoría parece negar James el dualismo entre con- 
ciencia y realidad externa, y admitir un monismo psicofísico 
neutral, según el cual no existiría diferencia esencial entre fenó- 
menos psíquicos y fisiológicos. Sería una extensión de la Stream 
of Consciownes de su psicología, un flujo continuo de la vida 
de la conciencia en que se subraya la novedad de cada uno de 
sus momentos, junto con la continuidad entre ellos. James con- 
sidera toda realidad como un proceso continuo de autoforma- 
ción, por el cual nuevas pulsaciones de individualidad se aña- 
den a las precedentes y en sí las asumen para formar un univer- 
so siempre creciente, en el que se da a la vez permanencia y 
emergencia, continuidad y novedad *, 

En todo caso, es característica también en esta teoría empi- 
rista la insistencia en una pluralidad de centros finitos de expe- 
riencia junto con sus conexiones, las cuales sirven a la integra- 
ción de la experiencia y alejan la idea de un mundo fragmentario 
y discontinuo, de la acusación de los neohegelianos. El proble- 
ma de lo uno y lo múltiple, de la antítesis entre monismo y 
pluralismo, fue siempre el centro del filosofar de nuestro pensa- 
dor. Ya lo había tratado en Pragmatismo y en otros escritos, y 
vuelve sobre él en A Pluralistic Universe, siempre con la misma 
solución. James rechaza tanto el «panteísmo monístico» de los 

s Ensays in Radical Empiricism (ed. R- B. Penny, Nueva York 1912) p 26:27. 


s Si 
EA e en el citado Prefacio de El significado de la verdad led. cit.. 
dical son col Eba es su último trabajo (1909, Los Ensayos sobre el Fmpirisma Fa: 
que en su e n de artículos de 1904-5), James recalca enérgico contra sus críticos 
trascendencia del Re como en el de Schiller y Dewey, se mantiene siempre «la 
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iam ñ X ones exteriores a las . su 
pragmatismo lo tiene siempre como su doctrina rd: leas que los representan 
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idealistas como el «espiritualismo dualístico» de la metafísica 
cristiana. No hay unidad absoluta del Universo, un Block-urni- 
verse perfecto y compacto, sino multiplicidad de formas origi- 
narias integradas en la unidad a través de sus conexiones mu- 
tuas. Su Dios, a cuya convicción firme había llegado por la 
experiencia religiosa, no es el Absoluto omnisciente, integrador 
en sí de todas las realidades finitas, de los teóricos idealistas, ni 
tampoco el Dios omnipotente y trascendente de la teodioea ra- 
cional cristiana, sino un Dios finito, imperfecto, que opera, con- 
forme a la instancia pluralista, en un medio en el tiempo externo 
a él, del que no es responsable y en el que puede ser servido 
y ayudado por el hombre ®. Las ventajas de esta concepción 
de la divinidad serían, según él, las de llegar a la intimidad 
entre el hombre y Dios, eliminar todo problema especulativo 
del mal y restituir realidad plena a nuestros esfuerzos e ini- 
ciativas. 

Pero salta a la vista lo absurdo de tal concepción de Dios, 
tomada de Stuart Mill, e inevitable en un universo incompleto 
e inestable, como el de James. Un Dios así no puede satisfacer 
a la conciencia religiosa, puesto que no ofrece garantía infalible 
de salvación para el destino humano, ni es, por tanto, el Dios 
de una religión auténtica. 


Psicología.—La doctrina más conocida y de valor más per- 
manente de James es su psicología, desarrollada en sus obras 
los Principios y el Compendio, que constituyeron el manual 
para la enseñanza de esta ciencia en las universidades america- 
nas. James se inserta en el gran movimiento de renovación de 
la psicología de los últimos decenios del pasado siglo, y es con- 
siderado aún hoy como uno de los grandes psicólogos americanos. 

En reacción contra el positivismo epifenomenista, defendió, 
en nombre de la intuición introspectiva, la conciencia como una 
realidad irreductible al orden físico. Y frente a la atomización de 
los fenómenos de conciencia de los asociacionistas ingleses, cons- 
truyó su teoría de la corriente de la conciencia, como un flujo 
vital ininterrumpido, en el que son, no obstante, distinguibles 
a la experiencia, al lado de los estados transitivos que constituyen 
la corriente misma de la vida interior, otros estados sustantivos 
que señalan en la corriente cortes o secciones las cuales permi- 
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ten las divisiones naturales de la inteligencia, sensibilidad, vo- 


luntad. 

La naturaleza propia reconocida a los hechos psicológicos 
permite precisar sus relaciones con el cuerpo. La interdependen- 
cia de los hechos de conciencia de los fenómenos fisiológicos, 
especialmente del cerebro, es una ley cierta; pero el paralelismo 
perfecto no es demostrado. James acepta la contribución de 
Herbart a la ciencia psicológica, pero no admite las leyes de 
intensidad de los estímulos de Fechner. La experiencia se expli- 
ca mejor considerando el cerebro como un instrumento de trans- 
misión que liga al sistema nervioso las actividades esencialmente 
distintas de la conciencia. 

Otra importante característica de la conciencia, puesta de 
relieve por James, es de ser selectiva, es decir, activa. No todos 
los estímulos que parten del mundo externo llegan a la concien- 
cia, la cual recoge más bien aquellos que son más importantes 
para ella. Una ley de selección domina todo el proceso de for- 
mación de estados de conciencia, según el criterio pragmatista. 
Los sentidos seleccionan, entre los infinitos objetos, aquellos que 
más agradan; la percepción atenta no capta en el objeto sino lo 
aue le interesa, omitiendo el resto, y el espíritu selecciona, entre 
las mil percepciones recibidas de un objeto, los más aptos para 
representarlo según criterio de mayor utilidad. La experiencia 
está compuesta casi exclusivamente de «hábitos de nuestra aten- 
ción seleccionadora». La ley de selección es más evidente en el 
campo estético, como el artista selecciona los colores más adap- 
tados. Y el reino moral es por excelencia el reino de las selec- 
ciones. Ningún acto puede tener propiedad de moral antes de 
ser seleccionado entre otros muchos posibles. 

La psicología de James adolece de falta de explicaciones 
teóricas. Su preocupación es más bien práctica que teórica, pro- 
pia de su espíritu pragmatista. En esta línea ha abierto nuevas 
vías a la psicología americana, cuyos éxitos vinieron más tarde. 
siendo el precursor tanto del behaviorismo, fundado por Watson 
en 1913, como de la «escuela funcionalista», aue dio nuevo im- 
pulso a las investigaciones de psicología animal, psicopedagogía. 
psicopatología y, en general, de psicología aplicada. 

Y, entre las teorías psicológicas específicas, se ha hecho cé- 
lebre su tesis del origen de las emociones. La doctrina intelec- 
tualista explica de ordinario la causa de las emociones y pasiones 
por el conocimiento del objeto bueno o malo, v los movimientos 
emotivos de atracción y tendencia, o de repulsión y huida, aue 
se siguen, son tenidos como efectos. James invierte el orden. En 
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lugar de poner: objeto conocido-emoción-reacción, el proceso se- 
ría: objeto conocido-reacción-emoción. Este será simplemente el 
sentimiento consciente de las reacciones viscerales, circulatorias, 
motrices que siguen a la percepción del objeto. A la vista del 
lobo, no huimos porque tenemos miedo, sino tenemos miedo 
porque huimos. Dicha teoría ya había sido expuesta en 1865 por 
el danés C. Lange, como el mismo James reconoció. 


FERNANDO CANNING Scorri SCHILLER (1864-1937) fue el representante 
inglés del pragmatismo. Es oriundo, sin embargo, de Alemania, nacido 
en Altona, hijo de un comerciante indiano de origen germano. Transcu- 
rrió sus primeros años en Suiza, cerca del lago de Lucerna, donde residía 
la familia. Así llegó a dominar el alemán y el francés, que tanto le sir- 
vieron para su cultura. Joven aún, se trasladó a Inglaterra, cursando sus 
estudios en la Universidad de Oxford. Después de enseñar algunos años 
en Estados Unidos (1893-97) regresó a Oxford, donde fue profesor de 
Filosofía y miembro del Corpus Christi College. En 1926 se retiró de 
la enseñanza y fue clegido miembro de la Academia Briténica. En 
se casó y se estableció nuevamente en Estados Unidos como lector en 
la Universidad de Los Angeles. 

Schiller se hizo ya célebre con su primera obra, la única orgánica, 
Riddles of the Spbynx: a Study ın the Pbilosopby of tbe Evolution by e 
Troglodyte (Londres 1891; 2.* ed. con nombre propio, Nueva York 1394). 
Su primera defensa del pragmatismo la hizo en la colaboración Axioms 
us Postulates en la obra Personal Idealism (de ocho profesores, ed. de 
H. C. Sturt. Oxford 1902), desarrollándolo en los otros ensayos Huma- 
nism (Londres 1903), Studies im Humanism (Londres 1907). Plato or 
Protagoras? (Oxford 1908), Formal Logic (Londres 1912), Problems of 
Belief (Londres 1924). Entre otros trabajos cabe destacar: Temialus or 
the Future of Men (1924), Logic for Use (Londres 1929), Must Pbilo- 
sopbers disagree? and otber Essays (Londres 1934), Our Human Truths 
(Nueva York 1939) y la colección de sus artículos ?. 

Humanismo pragmatista.—Schiller llamó así a su interpretación del 
pragmatismo, como aparece en el título de sus principales trabajos, por- 
que una teoría pragmática de la verdad es la que hace de la verdad une 
función del hombre, de las necesidades y deseos humanos, ya que el hom- 
bre trata con un mundo referido a él y que sólo por d tiene sentido. 
Una «razón pura» que prescinda completamente de les exigencias de la 
acción le parece una aberración, una falta de adaptación que la selec- 


3 Edición de los mismos en R. Amet, Humanistic Pragmatism- His Philosopby 
(Nueva York 1966: Londres 1967), tr esp: Tántalo o el futuro del bombre (Buenos 
Aires 1929), 
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ción natural deberá a la larga eliminar. Eh el fondo de todo conocimien- 
to hay un postulado emocional; y en el fondo de todo razonamiento, 
una necesidad práctica. El juicio, acto lógico fundamental, es un acto 
humano y personal, provocado por un interés especial o una necesidad. 
Y la lógica que quiere despersonalizar este acto, lo convierte en un mero 
juego de palabras con un significado verbal, 

Schiller aplicó, pues, el criterio pragmatista a la lógica, sobre todo 
en su obra Lógica formal. Bajo la influencia del lógico ALFRED SIDG- 
wick (1838-1900) y de su concepción de una lógica «práctica», criticó a 
fondo toda lógica formal, en cuanto que, prescindiendo del contenido 
de verdad, se hace inservible para entender los procedimientos de la 
ciencia y cae en contradicciones y vaciedades verbales, carentes de todo 
valor científico. El procedimiento efectivo de la ciencia obedece al crite- 
río de lo útil. La verdad de la geometría reside en su utilidad para fines 
prácticos, y su validez universal se funda en el interés general de reco- 
nocerla por válida. Y en las ciencias físicas, la creencia en leyes univer- 
sales está fundada en la necesidad de hacer previsiones sobre futuros 
eventos para regular nuestra conducta. Las «sustancias» del sentido co- 
mún, los átomos del físico, el Absoluto del filósofo, no son más que 
esquemas de ordenación de las múltiples cualidades de los fenómenos; 
son abstracciones y valen como realidad en cuanto son instrumentos 
para actuar sobre la experiencia. Las verdades científicas son verdaderas 
si son eficaces. Ninguna de ellas es, por lo tanto, absoluta y definitiva, 
sino la más conveniente en determinadas condiciones históricas de la in- 
vestigación científica. 

Con esto se convierte el hombre en «medida de todas las cosas», del 
lema de Protágoras. Este principio protagóreo lo hace suyo Schiller en 
Estudios sobre humanismo y con todo detalle en ¿Platón o Protágoras?, 
defendiendo la doctrina del sofista relatada en el Teeteto contra la po- 
sición de Platón. Para él, Protágoras es un -humanista en su pleno senti- 
do, por haber descubierto que una idea es objetivamente válida, y por 
tanto verdadera, cuando tiene el vigor de dirigir la acción al término 
de una experiencia satisfactoria. A la doctrina de Protágoras apela in- 
consciente el hombre común cuando se hace centro del universo y con- 
sidera todas las cosas como ordenadas a sus propios fines. 

No existe, pues, ninguna verdad absoluta, porque toda verdad es 
humana, que no se halla fijada, sino que es dinámica y se encuentra en 
un devenir constante. Schiller concibe la verdad en línea darwiniana, y 
su teoría, más que una lógica, es un «biológica» del conocimiento. Sin 
embargo, no todo lo útil es verdadero, y el criterio pragmatista no anula 
la distinción entre la verdad y falsedad, ni justifica el uso de ficciones 
y mentiras, pues la utilidad del conocimiento debe ser medida con res- 
pecto a un fin querido y reconocido por el individuo. En la obra Huma- 
nismo se aportan precisiones sobre esto. El principio pragmatista obra 
ya en el individuo como principio selectivo, que busca y consolida la uti- 
lidad y en ella funda sus valoraciones relativamente más sólidas. 

Este principio de selección continúa su acción en la vida social. Los 
gustos y los actos del individuo encuentran en la sociedad una valora- 
ción variable, y no siempre el fin considerado por él como deseable ob- 
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tiene la aprobación social. Pero también aquí el criterio selectivo es el 
de la utilidad y eficiencia de los conocimientos que determinen, al fin, 
su reconocimiento social. Schiller observa, no obstante, que la eficacia 
operativa de una creencia no es igual para todos los hombres, pues mu- 
chos están dispuestos a negar incluso la eficacia de la fe en Dios. El 
pragmatismo debe atenerse entonces a defender la libertad humana y 
la indeterminación del mundo, las dos condiciones que hacen posible al 
individuo y a los grupos la elección de la verdad. Incluso los distintos 
grupos de filósofos disienten entre sí y, en el fondo, la verdad de una 
filosofía sólo puede ser atestiguada reconstruyendo las características de 
la personalidad del filósofo. Esta teoría del disenso la expone en la obra 
¿Deben los filósofos disentir? El humanismo pragmatista de Schiller está 
fuertemente impregnado de subjetivismo idealista y su teoría de la ver- 
dad se resuelve en un relativismo radical. 


Mundo evolutivo y pluralista.—La doctrina pragmarista de Schiller 
tiene por trasfondo .una metafísica evolutiva del mundo coordinada con 
su humanismo, que desarrolló en la obra más original y de estilo atrac- 
tivo, Enigmas de la Esfimge, y tiene su apoyo en escritos posteriores. El 
mundo es una pluralidad de existentes que se coordinan en mutuas sc- 
ciones, y la unidad cósmica resultante de las interacciones de todos los 
existentes no presupone ninguna causa creadora, siendo real por sí mis- 
mo. Entre las existencias se encuentra en posición preeminente el hom- 
bre, partícipe e intérprete del universal juego de interacciones. Para &, 
el universo es uno y el movimiento resulta evolución, historia. A Él solo, 
el misterio del existir, la indómita Esfinge, interroga en lo íntimo: «¿Qué 
eres?o, y él solo tiene que responder para no sucumbir. 

Mirando en torno a sí, descubre el hombre que toda cosa tiene una 
historia, es decir, implica un pasado que, como causa de su actual exis- 
tir, es real. Aparece de este modo el principio de la evolución, la cual 
es concebida como desenvolviéndose desde un principio físico (impli- 
cando la finitud en el tiempo) hacia un término telcológico de armonía 
y perfección. Este comienzo físico puede concebirse como multitud caó- 
tica de átomos, materia bruta sujeta a fuerzas v posibilidades diversas, 
en las que el hombre se inserta, tratando de construirse desde el mate- 
rial fenoménico realidades superiores según sus propios fines y pro- 
pósitos. 

Mundo físico y hombre se encuentran en muma interacción. El hom- 
bre es conciencia unificante, fuerza constructiva; el mundo material, en 
su pluralidad, es dispersión de energías, desorden, no sentido. En sí el 
mundo resulta impersonal (materia), indeterminado (devenir), variable 
(tiempo), raíz del mal y el dolor. En cuanto opone resistencia a la vo 
luntad consciente aparece como algo malo. El mal es infrahumano, y no 
es metafísico, aunque sea inseparable del ser fenoménico del mundo sen- 
sible. Continuamente es trascendido y será finalmente eliminado cuando 
se actúe el ser perfecto, Dios. En la doctrina schilleriana de la evolu- 
ción, Dios es una Conciencia trascendente, una causa final preexistente 
a todo; pero no Causa primera eficiente, porque tal trascendencia exclu- 
ye su inserción en el proceso fenoménico del existir. Y porque la per- 
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sonalidad es el más alto grado de ser, se debe también admitir que es 
un Espíritu personal. Verdadera fuerza que dirige todo venciendo el mal, 
Dios no es, sin embargo, potencia infinita a la que nada se Opusiese. 
Está, de hecho, limitado por la resistencia del mal, contra el cual no lu- 
cha solo, sino con las conciencias finitas, receptivas de su influjo y no 
menos activas por su influjo. 

Dios pasará en cuanto fuerza inmanente redentora del universo, como 
pasarán los hombres y las cosas, y como su inmanencia presupone una 
trascendencia ideal, así el pasar de las cosas implica un estado ideal de 
perfección en que cada uno será eternizado. Á este estado de suprema 
armonía llegarán todas las existencias a la vez. La redención total y de- 
finitiva podrá ser obstaculizada y retardada, pero es inevitable. Incluso 
Mefistófeles, el genio maligno del mal, será salvado. El término final 
de la evolución del mundo es una armoniosa sociedad de individuos per- 
fectos, un reino de los cielos entre espíritus en pleno equilibrio de todas 
sus actividades. 

Es difícil conciliar esta teoría de la divinidad, que se redime a través 
de la historia del mundo, con la concepción de un Trascendente que 
opera como causa final. De hecho, ambas posiciones alternan y se en- 
trelazan en los ensayos schillerianos, en los que el problema central es 
el de la redención. Schiller lo trata con un profundo sentido de religio- 
sidad, preocupado de adherirse a la letra del Antiguo y Nuevo Testa- 
mento. En este espíritu de la teología cristiana cree que va implicada la 
renuncia a la perfección e imperturbabilidad de Dios. «Dios no puede 
ser feliz mientras exista la miseria en el mundo», dice al final de Enig- 
mas de la Esfinge. La concepción de una divinidad inmutable en su 
eterna beatitud es una blasfemia para con la divina energía, proveniente 
de la ignorancia pagana de Aristóteles y contraria a las lecciones del 
Crucificado. Pero en las ficciones especulativas de Schiller no es fácil 
encontrar coherencia. Piensa, con Protágoras, que la verdad no es nunca 
absoluta. La mente interviene en los pensamientos dando a cada cosa un 
significado personal ligado a motivos de acción. 

En otros ensayos son dominantes los motivos pragmáticos, como en 
Problemas de la creencia, donde ni siquiera se pone el tema de Dios 
como Absoluto. Se investiga en él el método científico, que debe ser 
extraño a toda disciplina de reglas, y se acusa a la lógica de producir 
un espíritu dogmático e intolerante cuando no va ligada a las ciencias 
empíricas y psicológicas. Los «hechos» en la ciencia han de ser resultado 
de un proceso de selección y de valoración respecto al estado de la cien- 
cia, a los instrumentos y métodos usados. Se exalta la fe en la vida, en 
el valor desconocido, en que el hombre es guiado no por la clarividen- 
cia racional, sino por impulso profético de amor purificante que dulce- 
mente eleva a sucesivas conquistas. 


JUAN DEWEY (1859-1952) es el otro representante prin- 
cipal y posterior del pragmatismo, cuyo pensamiento, sin em- 
bargo, desborda los límites del principio pragmático y se trans- 
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forma en una filosofía propia de un radicalismo especial que 
adelanta actuales concepciones. 


Nació en Burlington, estado de Vermont. Cursó estudios medios en 
Vermont y siguió cursos en su Universidad local, donde, junto a una 
rica cultura humanista adquirida, se inició en las doctrinas evolucionis- 
tas y en el positivismo de Comte. Pasó luego a la John Hopkins Uni- 
versity de Baltimore, donde fue iniciado en el idealismo por los hege- 
lianos Harris y G. S. Morris. Obtuvo el doctorado con una tesis sobre 
la psicología de Kant. En los años 1884-94 fue instructor primero y pro- 
fesor luego en la Universidad de Míchigan, con un año de enseñanza 
en Minnesota. Los breves ensayos que en esa época publica sobre lógica, 
psicología y ética muestran su alejamiento del idealismo hegeliano y su 
adhesión al empirismo y pragmatismo, en que se inicia por la lectura 
de la Psicología de W. James. 

En 1894 pasó a la Universidad de Chicago, donde obtiene una cúre- 
dra de Pedagogía. Durante su permanencia en este centro (1894-194) 
funda una célebre escuela organizada como laboratorio experimental de 
la Universidad con la colaboración de su esposa, Alice Chipman (de la 
que tuvo cinco hijos), y un grupo de estudiosos, llamada Escuela de 
Chicago. Los artículos de esta época le muestran partidario de una psi- 
cología «global» que dio origen a la corriente del «funcionalismo» afín 
al behaviorismo. En 1905 pasa a enseñar en la Columbia University, de 
Nueva York, donde permaneció hasta su retiro en 1929. Fueran los años 
de su acuvidad más intensa con la publicación de sus obras, el contacto 
personal con eminentes colegas y discípulos, y diversos viajes de confe- 
rencias por Europa primero y después por Japón, China y Rusia, empe- 
ñado en la difusión de sus ideas pedagógicas y de sus convicciones de- 
mocráticas. 

Las obras de John Dewey son muy numerosas y de variada temática. 
Cabe destacar al menos las principales. Los Studies in Logical Theory 
(Chicago 1903), en colaboración con el grupo de Chicago y de marcada 
influencia en el pensamiento filosófico de Estados Unidos. Siguieron 
Ethics (Nueva York 1908), How We Think (Boston 1910), The Inmfluen- 
ce of Darwin on Philosophy and other Essays (Nueva York 1910), en 
que liga su pensamiento al darwinismo; Democracy and Education (1916), 
Essays in Experimental Logic (1916), Reconstruction and Philosophy 
(1920), Human Nature and Conduct (1922). Sus obras fundamentales 
para la exposición de su filosofía son: Experience end Natur (Nueva 
York 1925), The Quest of Certainty (Nueva York 1929) y Logic: the 
Theorie of Inquiry (Nueva York 1935). Citemos también Philosopby and 
Civilization (Nueva York 1934), Art as Experience (1934), A Common 
Faith (New Haven 1934), Experience and Education (Nueva York 1938), 
Theorie of Valuation (Chicago 1939), Knowing and Known (Boston 1949), 
Problems of Men (Nueva York 1946), etc. * 


M Taanvocrones: Numerosas obras de Dewey han sido traducidas al español en 
América. La escuela y el niño (Buenos Aires 1926); Filosofía de la educación, H 
ciencia de la educeción (Buenos Aires 1944); Experiencia y educación (Buenos - 
res 1943); Democracia y educación (Buenos Aires 1946); Las escuelas de mañana (Bue- 
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Naturalismo empirista.—El fondo del pensamiento de 
Dewey y presupuesto de sus teorías pragmatistas es el empiris- 
mo. Como en James, su punto de partida es la experiencia pura. 
Esto implica todos los supuestos de la filosofía positiva o de las 
«ciencias positivas» de Comte, que reemplazan con sus «leyes» 
las nociones metafísicas, declaradas ya caducas. Las realidades 
sustanciales de la antigua escolástica no existen. En su lugar, la 
filosofía moderna no ve en la naturaleza sino un conjunto de 
fenómenos o hechos de experiencia. Á este supuesto se une el 
evolucionismo de la corriente empirista inglesa. Dentro de este 
mundo de la experiencia científica se ha de eliminar toda idea 
de trascendencia. 

Dewey no sólo considera como realidad central la experien- 
cia, sino que da un giro nuevo a su concepto. No es ya la ense- 
ñada en el empirismo mecanicista como experiencia simplificada, 
regida por leyes fijas, depurada de todos los elementos de des- 
orden, de turbación y de error. Se trata, en cambio, de la expe- 
riencia primitiva e indiscriminada, que incluye en sí todos los 
factores de turbación, de riesgo, de perversidad que afectan a la 
vida humana. Esta experiencia inmediata manifiesta además la 
estrecha conexión entre el hombre y la naturaleza y la imposibi- 
lidad de separar el uno de la otra. El hombre no es un ser extraño 
venido de fuera al mundo, como afirman el espiritualismo y el 
sobrenaturalismo. El hombre forma parte de la naturaleza y de 
la experiencia de ella, destinado a modificar la estructura de la 
misma y a realizar su significado. La experiencia, en su totalidad, 
es experiencia humana. Su conocimiento forma parte constituti- 
va de la experiencia misma, que entra a modificarla activamente. 
Esto implica elección y esfuerzo, que nacen de la situación de 
desequilibrio e inestabilidad propios de la experiencia inmediata. 
nos Aires 1950), La experiencia y la naturaleza (México Buenos Aires 1959), El hombre 
y sus problemas (Buenos Aires 1952); La busca de la certeza (1952), Lógica, teorla 
de la investigación (1950), El bábito y el impulso en la conducta La inteligencia y la 
conducta (1929-30), Reconstrucción de la conducta (Buenos Aires-México 1955), etc. 

Bibliografía: P. A. Samir, The Philosophy of J. Dewey (Nueva York 21951, con 
bibliografíe y un escrito de respuesta a las observaciones críticas), M. H. THOMAS, 
J, Dewey. A Centenial Bibliography (Chicago 1962), W. T. FELDMANN, The Philosophy 
of J. Dewey (Baltimore 1934), M. T. Vierto GiLLI0.TOS, If pensiero di J. Dewey 
(Nápoles 1938), F. Lranner, The Philosophy of | Dewey (Göteborg 1939); S. Hook, 
J- Dewey (1950); A. MENDOZA De MONTORO, Lineas fundamentales de la filosofía de 
J. Dewey (Buenos Aires 1940); M. G. Wuite, The Origin of Dewey's Instrumentalism 
(1943); G. BERGER, La philosophie de J. Dewey (París 1952); G. H. Crarck, J. Dewey 
(Filadelfia 1960); Varios, J. Dewey in Perspective (Bloomington 1964); A. VISALRERGIM, 
J. Dewey (Florencia 1964), G. CoraLLO, La pedagogia di ]. Dewey (Turín 1950). 
L. Borchi, L'ideale educativo di f. Dewey (Florencia 1961), M. Ca Rarer, Founda- 
tions of |. Dewey's Educations Theory (Nueva York 1955), R. RAGGIUNTI, FEsperienzs 
artística e esperienza scientifica in Dewey (Turín 1960), Varios, J. Dewey. His Thought 
and Influence (Nueva York 1960), T. MANFERDINI, L'io e l'esperienza religiosu in 


J. Dewey (Bolonia 1963); H. HART, Communal Certainty and Autorized Truth (Amstet- 
dam 1966); A. GRANESE, Ii giovane Dewey (Florencia 1967). 
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Dewey ha llamado a esta su concepción del mundo natura- 
lismo humanista, o «empirismo naturalista». La totalidad de la 
existencia de la cual el hombre forma parte, en la cual vive 
y obra, debe ser definida como naturaleza para indicar su rela- 
tiva homogeneidad. Todo en ella es natural, en el sentido de 
que toda existencia real es un evento, un acaecimiento temporal 
único e irrepetible y, además, ligado intrínsecamente a los otros. 
Dewey llama a este conjunto de hechos constitutivos de la natu- 
raleza transacciones, porque no hay acciones aisladas; cada he- 
cho proviene de otro y produce a su vez otros. Pero esta de- 
pendencia mutua e ininterrumpida no es desordenada, sino que 
va regulada por leyes, de las cuales la ley de adaptación, des- 
crita por Darwin, es una de las más importantes. Estas producen 
agrupamientos de fenómenos llamados estructuras, que se trans- 
forman sin duda, pero más lentamente. Las estructuras tienen 
entre sí afinidades y forman conjuntos dotados de cierta esta- 
bilidad, llamadas «sustancias». La naturaleza, en fin, es el con- 
junto estructurado de todas las «transacciones». Pero no hay en 
la naturaleza, ni material ni espiritual, nada fijo, pues la expe- 
riencia nos enseña que todo cambia. 

Según el grado de creciente complejidad e intimidad de 
interacción entre los eventos, se distinguen en la naturaleza 
varios niveles de existencia: físico, psicofísico, espiritual. Dis- 
tinción que no corresponde a una jerarquía absoluta, a una 
valoración teleológica por la que el grado superior fuera fin 
y el inferior medio, o a una separación rígida de existencias 
irrelativas. Las diversas formas de interacción de los eventos 
van ligadas, al contrario, en una relación de continuidad evolu- 
tiva, donde erolución significa continuidad del cambio, composi- 
bilidad de la continuidad genética de las formas más complejas 
y de las más simples de organización. Las primeras emergen 
de las segundas y todas son igualmente naturales e irreduc- 
tibles entre sí. El concepto, pues, de continuidad evolutiva 
expresa una característica de la realidad y es un esquema de 
relación entre los eventos, mas no como ley rígida y unívoca, 
las formas más simples no vienen primero necesariamente y des- 
pués las más complejas, y dicha continuidad se puede conside- 
rar tanto en la sucesión como en la coexistencia de formas más 
o menos complejas. 

Los conceptos de evolución, emergencia, acaecimiento, res- 
ponden en Dewey a la exigencia de reconocer la temporalidad 
plena de la existencia, amenazada no sólo por las metafísicas 
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racionalista o sobrenaturalista, sino también por las formas 
de naturalismo, que endurecen el devenir en una sucesión me- 
cánica o lo dispersan en una irrelatividad de eventos que hacen 
impensable cualquier orden; o también por los que, identifi- 
cando la naturaleza con la materia, pretenden mantener una 
oposición absoluta entre la vida espiritual y el resto de la rea- 
lidad. Temporalidad, en efecto, significa precariedad, en cuanto 
que ningún acaecimiento o grupo de ellos está absolutamente 
garantizado, sustraído a la amenaza del tiempo y otros Órdenes 
de eventos incompatibles; y asimismo apertura, por cuanto la 
ausencia de un orden necesitante es la garantía de que la reali- 
dad va relativamente determinada y es susceptible, por ello, de 
modificaciones por la acción del hombre. 


El hombre, la conciencia, el yo.—Dewey ha aplicado 
esta teoría al hombre, que él considera como una agrupación 
mejor lograda de fenómenos o actividades. El alma como sus- 
tancia o el yo como sujeto personal no es sino una ilusión 
debida a la extraordinaria multitud de interacciones que se 
equilibran en nosotros. No obstante el cambio continuo, queda 
siempre un realismo estable que nos hace creer en un principio 
distinto de unidad. Mas las leyes naturales de evolucionista 
adaptación al medio ambiente que dirigen nuestra vida cons- 
ciente bastan para dar cuenta de esta estabilidad. 

Así, del empeño de transformación activa de la realidad 
por parte del hombre emergen, como funciones o productos 
suyos, los aspectos de la experiencia que la filosofía tradicional 
ha considerado como realidades existentes en sí o sustanciales: 
la conciencia, el espíritu, el yo o persona. La conciencia consti- 
tuye el momento crucial de una transformación de la experien- 
cia, el punto central en el cual la exigencia de una readaptación 
o nueva dirección de la misma se hace sentir con más fuerza. 
La conciencia no es la causa del cambio ni la fuerza que lo 
produce, sino que es el cambio mismo. Lo que en realidad cons- 
tituye la conciencia es el sentimiento de una situación indeter- 
minada o de duda, que exige la determinación y nueva adapta- 
ción. En un mundo que no tuviese inestabilidad e incertidumbre, 
la llama vacilante de la conciencia se apagaría para siempre. 

El espíritu, distinto de la conciencia, es el sistema organi- 
zado de los significados expresables (conceptos-palabras), esto 
es, el sistema de creencias, de aceptaciones y rechazos que se 
ha formado bajo la influencia de la costumbre y de la tradición. 
El espíritu se realiza en los individuos, pero no es el individuo. 
El espíritu se constituye como yo o persona sólo en el acto en 
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que emerge del espíritu de su grupo y de su tiempo como autor 
de alguna invención. El constituirse funcional del yo o persona 
es particularmente evidente en el caso de la experiencia polí- 
tica, en que la personalidad individual arroja el peso de la 
tradición y se pone en lucha contra ella. Esta posibilidad de 
innovación e invención no es una manifestación del yo, sino el 
yo mismo, que no ha de entenderse como la sustancia o fuerza 
que condiciona la experiencia, sino la experiencia misma en el 
punto culminante de su esfuerzo de renovación. La frase «yo 
pienso, yo creo» adquiere su auténtica significación sólo cuando 
se asume la responsabilidad de la creencia o de la acción de 
que se trata y de los males que de ella se pueden derivar. 
De aquí surge lo que llama Dewey «la ambigúedad del yo», 
esto es, su posibilidad de situarse de dos maneras frente al 
mundo: aceptándolo o repudiándolo, dejándose Ilevar de la 
rutina o tratando de cambiar activamente el mundo. A este yo, 
caracterizado por el espíritu de iniciativa y de aventura, el yo 
crítico y disolvente, debe el mundo sus cambios y revoluciones 
con todos los riesgos inherentes, ya que en todo intento de 
renovación nada está de antemano garantizado 


Pragmatismo como instrumentalismo.—La teoría del 
conocimiento en Dewey, su pragmatismo y su instrumentalis- 
mo, tienen. en última instancia, el propósito de corregir el par- 
cial intelectualismo de la cultura moderna y extender el sentido 
de creatividad operativa, propia de las ciencias experimentales, 
a la actividad humana en todas las formas del mundo de la 
experiencia en que vive. 

La filosofía ha olvidado que el pensamiento no funciona 
con vistas a un saber, sino con vistas a la acción. Todo cono- 
cimiento es un imstrumento forjado por la vida para su adap- 
tación al medio. y por eso el pensar na comienza, como creía 
el racionalismo, con premisas, sino con dificultades. El pensa- 
miento no se funda en una certidumbre intelectual, sino en una 
hipótesis que se haga verdadera mediante el resultado y la san- 
ción pragmática. La noción de verdad, tan próxima a la de 
Tames, es consecuencia de sustituir el conceptualismo del co- 
nocer por un funcionalismo v un operacionismo del pensar. El 
pensamiento funciona entre dificultades que acongojan al hom- 
bre, y por eso su cometido es reducir incesantemente lo inesta- 
ble a la regularidad. El valor de una idea o de una teoría es, 
pues, instrumental, y consiste en su aptitud para servir de 
instrumento a la experiencia en su tarea de perfeccionar la rea- 
lidad. El criterio de verdad de una teorfa es su resultado prác- 
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tico (the practical Outcome). Lo que dirige con éxito nuestra 
acción es verdadero. 

Este pragmatismo instrumentalista ha sido calificado tam- 
bién como instrumentalismo lógico, pues fue desarrollado por 
Dewey, en su obra Lógica como teoría de la investigación, como 
una doctrina lógica. El supuesto de toda esta lógica es que la 
razón o el pensamiento no es una actividad meramente contem- 
plativa, sino una fuerza activa, suscitada y condicionada por el 
mundo natural y dirigida a transformarlo en servicio del hom- 
bre. El conocimiento es un proceso activo en el que los signifi- 
cados, esto es, los conceptos, delinean nuevos métodos de trans- 
formación y de actuación para hacer la realidad más conforme 
a los fines del hombre. Además, en polémica continua contra el 
racionalismo y su concepto de una racionalidad perfecta, ve en 
la irracionalidad, el desorden y contraste de la experiencia, que 
traen consigo la duda y el problema, la situación que mantiene 
incesantemente vivas la ciencia y la filosofía. Dada la falibilidad 
de nuestra razón, la lógica se convierte por ello en una teoría de 
la investigación y de las condiciones que, en un cierto límite, 
pueden garantizar el logro y el éxito de la misma. 

De ahí que el núcleo central de la lógica sea la teoría de 
la «investigación» (Inquiry). Tal actividad de la indagación es 
el grado humano de la conciencia plena o de la experiencia ra- 
cional, que surge después de los niveles inconscientes, en que 
la vida se desenvuelve sin obstáculos, y del mundo sensible, en 
que el remedio espontáneo del instinto restablece el equilibrio. 
La «indagación» se constituye, por tanto, como la adaptación 
refleja del hombre a su medio vital para restablecer el equilibrio 
amenazado de ruptura. Es definida por Dewey como «la trans- 
formación dirigida de una situación indeterminada con sus dis- 
tinciones y relaciones constitutivas, de manera que convierta 
los elementos de la situación primitiva en un todo unificado» *. 

La investigación parte, por tanto, de una situación real que 
implica incertidumbre, en sí misma indeterminada y confusa. 
Esta situación se convierte en problemática cuando se hace ob- 
jeto de una indagación. Apenas un problema es planteado, se 
perfila ya la posibilidad de su solución, que se llama ¡dea y que 
consiste en una anticipación o previsión de lo que puede suce- 
der. La necesidad de desarrollar el significado implícito de la 
idea da lugar al razonamiento, que se sirve de símbolos o de pa- 
labras, mediante los cuales el significado de la idea es referido 
al sistema de las otras ideas y así es aclarado en sus diversos 
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aspectos. La solución del problema se convierte en punto de 
partida de una experiencia, de nuevas observaciones de los he- 
chos que modifican la precedente situación y esclarecen sus 
condiciones y momentos oscuros. La investigación rebrota así 
continuamente y nunca puede considerarse verdaderamente 
concluida. 

En una palabra, la investigación científica es una actividad 
intelectual, pero impulsada por la vida. Pensar es resolver un 
problema. Si el hombre se encuentra ante una situación difícil 
que él afronta, entonces reflexiona y piensa, tratando de eva- 
dirse de la dificultad. Entonces aplica espontáneamente el mé- 
todo experimental, avanzando las hipótesis que le sugieren los 
hechos y sometiéndolos a los diversos métodos empíricos. El 
éxito es el que funda la verdad de las hipótesis. Dewey pone 
el ejemplo del viajero al borde de una ancha fosa que debe 
atravesar. La idea verdadera será la que le permita llegar al 
otro lado, el puente que le sirva de medio o instrumento sólido 
que le permita alcanzar su objetivo de la otra ribera. La verdad 
consiste en la verificación de la hipótesis *. 


Los diversos campos de la experiencia.—Dewey ha 
aplicado en sus escritos el criterio pragmatista y empírico a los 
distintos Órdenes del saber, tratando de resolver los problemas 
estéticos, morales, pedagógicos y sociales por medio del mismo 
método científico, que representaría una conquista de la edad 
moderna. Su tesis básica es la unidad sustancial de la experien- 
cia y el carácter meramente funcional de sus regiones parciales. 
A todas ellas se aplicará el método de la investigación científica, 
ya que la multiplicidad de las actividades humanas, del arte. 
de la vida moral, etc., no excluye su vinculación con la ciencia 
de la naturaleza. Identificado con el estilo de vida pragmática 
y eficiente del pueblo americano, Dewev hace suyo el dicho de 
Bacon: «saber es poder», v opina que el único conocimiento ver- 
dadero es el de las ciencias fundadas en la experiencia y que 
garantizan el dominio del hombre sobre la naturaleza. La cien- 
cia será, pues, la que se imponga en los demás campos, mora- 
les y sociales, de la actividad humana. Sólo una palabra sobre 
estos temas. 

Dewey ha tratado los problemas de la Estética, a la que 
aplica la misma solución. Las obras de arte son una forma de 
experiencia más elevada y refinada, en que el hombre olvida 
sus necesidades corporales para gozar de los placeres del espí- 
ritu. El arte bello es el verdadero arte útil. en el sentido de que 
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enriquece el significado de la experiencia humana y le ofrece 
desarrollos y goces imprevistos. El artista resuelve también un 
problema: toma de los objetos que le rodean diversos elemen- 
tos y, por su esfuerzo creador, los reorganiza para obtener un 
todo más rico y unificado. Lo bello es la expresión de este 
logro, y es del mismo orden que el juicio verdadero expresando 
el éxito de una investigación. Explicando así el juicio de valor 
estético, «se restaura la continuidad de las formas de experien- 
cia, del arte y de la vida cuotidiana» ”. Al arte se le asigna 
también una función moral de realizar las formas siempre más 
armónicas de comportamiento. 

La ética concierne asimismo a juicios de evaluación, cuya 
verdad expresa el éxito en la solución de un problema en que 
se afirma, como fin de la investigación, la utilidad que garan- 
tiza la verdad. Los valores son cualidades inmediatas, no sus- 
ceptibles de comparación y gradación. Sólo en virtud de la cien- 
cia crítica y reflexiva son preferidos o pospuestos. Los valores 
morales, referentes al orden del bien, suponen un ideal sufi- 
cientemente noble, determinado y atractivo, para dar la estabi- 
lidad indispensable a una regla de acción que reduzca a la 
unidad del orden la dispersión de los deseos egoístas y de las 
pasiones opuestas. Pero Dewey recusa todo valor absoluto, igual 
que renuncia a toda trascendencia. Ha de buscarlo en el produc- 
to de la investigación, como respuesta a un problema encontrado 
en la experiencia. Se llega así a determinar pragmáticamente lo 
que es el bien moral, ideal empírico dotado de permanencia, 
como las leyes científicas son «aserciones garantizadas» y, por 
tanto, durables. Es la doctrina moral llamada meliorismo ético. 
La moralidad no puede consistir en una pura intencionalidad 
dirigida a valores absolutos, sino que se debe actuar en una 
serie de modificaciones de las relaciones de interacción y en la 
formación de nuevas y más adecuadas maneras de obrar, que 
conduzcan a una mayor armonía y equilibrio en las crisis de la 
época actual. 

Frente a los problemas sociales y políticos de su época, 
Dewey estableció la democracia como ideal de la organización 
social. Debe ser el resultado de la vida en común, realizada 
teniendo en cuenta las exigencias naturales de los miembros 
y de los grupos espontáneos que se formen libremente entre los 
individuos. La armonía, es decir, la vida social expandida, no 
resulta de reglas preestablecidas, sino debe ser producida por 
la acción del pueblo, como lo exige una verdadera democracia. 
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Será como el feliz éxito que corona el trabajo de la «inquisición» 
social bien llevada y que es codificada en las leyes democráti- 
cas, siempre susceptibles de ser mejoradas por la vida en común. 

Dewey ha dedicado muchos trabajos a tratar los problemas 
de la educación, que fue uno de los grandes intereses de su 
vida. Incluso toda su filosofía operacional se encamina a des- 
arrollar una educación eficiente, apta para una sociedad demo- 
crática. Sus muchas ideas y sugerencias en este campo han sido 
muy estimadas. Dewey inculca sobre todo los métodos de una 
educación activa, que ha de desenvolverse bajo forma de coope- 
ración entre el niño y los padres, entre el alumno y el maestro. 
Fin del proceso educativo es el promover la interacción más 
eficaz y consciente del individuo con el ambiente natural y so- 
cial, y, por ende, la realización de formas de libre colaboración 
entre los hombres para afrontar los problemas comunes. Por 
eso el proceso educativo no debe tanto reprimir o ignorar como 
promover en el niño formas de actividad concreta, porque así 
adquiere la conciencia de sus límites y de sus posibilidades para 
obtener otros análogos o superiores éxitos a través del des- 
arrollo de un comportamiento inteligente. 

Dewey admitió, por fin, cierta religiosidad implicada en su 
concepto de una fe común. La fe en la verdad como proceso 
de indagación siempre abierta a ulteriores progresos y la fe en 
la democracia como esquema de vida común constituyen el fun- 
damento de su actitud religiosa. Nuestro pensador reacciona 
contra los que envuelven en la negación de todo mito sobrena- 
tural, nota común de la cultura moderna, el rechazo también 
de la religión, proponiendo reconocer en la experiencia un as- 
pecto religioso, consistente no en convicciones teóricas o en un 
empeño moral, sino en la actitud de armonizarse con el uni- 
verso, entendido como totalidad de relaciones posibles con la 
naturaleza y con los otros hombres. Pero no pasa de una seu- 
dorreligión secularizada y atea. 


Influencia.—Los filósofos pragmatistas influenciaron de diversos mo- 
dos y nutrieron con sus originales ideas y sugerencias, lógicas, psicológi- 
cas y pedagógicas, otras corrientes de la filosofía más actual, sobre todo 
del mundo americano. Pero no formaron una escucla duradera. El prag- 
matismo como tal murió con sus cuatro ilustres representantes, se dice. 
Al menos pasó muy pronto de moda. Algunos de sus discípulos, como el 
alumno de W. James, R. B. Perry, abandonaron este movimiento pasando 
a otras más recientes corrientes, como el neorrealismo. No podía tencr 
consistencia una filosofía fundada en el concepto práctico, utilitario e ins- 
trumental de la verdad que cerraba el camino a toda especulación genui- 
namente filosófica. 
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Tampoco encontró la escuela seguidores en el extranjero, si bien la 
doctrina de James sobre la experiencia religiosa tuvo honda repercusión 
en la corriente modernista. Se señaló sólo el fugaz brote pragmatista en 
Italia, cuyo iniciador fue el matemático Juan VAILATI (1863-1909), discí- 
pulo y asistente de Peano en la cátedra de Turín. Este se adhirió al prag- 
matismo naciente y lo formuló, casi conjuntamente con Peirce y James 
(con quienes estaba en relación), en un artículo de la revista Leonardo *, 
A la teoría se adhirieron también PAPINI y PREZZOLONI, del mismo gru- 
po Leonardo. Vailati sostuvo más bien un pragmatismo de la verifica- 
ción lógica a la manera de Peirce. Pero su «descubrimiento» no tuvo 
fortuna ante el predominio entonces en Italia del neohegelismo y el em- 
pirismo. El mismo Vailati criticó después el pragmatismo utilitarista de 
James, en nombre del valor objetivo de la ciencia, que defendió con vi- 
gar en otros trabajos junto con el valor de los métodos científicos de la 
inducción y deducción. Otra influencia posterior del pragmatismo de Ja- 
mes se manifiesta en el notable pensador ANTONIO ALIOTTA (1881-1964), 
profesor largo tiempo en la Universidad de Nápoles. Pero su posición ha 
aido calificada más bien de experimentalismo, por su decidida defensa 
del método experimental, que aplica a todas las ciencias, incluso a la moral 
y la religión. En sus variadas obras * criticó el idealismo y el existencia- 
lismo. Su concepción básica es un espiritualismo monadológico, con la 
defensa de la objetividad irreductible de la naturaleza y una pluralidad 
de centros de experiencia en progresiva coordinación hacia la unidad 
ideal. Y en su obra posterior, I} sacrificio come significato del mondo 
(Roma 1946), ee inclina claramente hacia el espiritualismo teísta y cris- 
tiano, defendiendo asimismo los valores absolutos del orden moral. 


El ficcionismo.—Como una teoría similar al pragmatismo, aunque 
anterior e independiente, podemos indicar aquí brevemente la filosofía 
del «como si» o de las ficciones de Hans VAIHINGER (1852-1933), pensa- 
dor alemán nacido en Nehren (Wurtemberg) y profesor de las Universi- 
dades de Halle y Estrasburgo hasta su dimisión en 1906. 

Vaihinger es de formación neokantiana, que escribió un amplio Co- 
mentario a la Crítica de la razón pura de Kant (2 vols., Stuttgart 1881-92), 
y pretende que su teoría refleja el significado propio del kantismo, redu- 
cido a una especie de fenomenismo en el cual la apariencia trascenden- 
tal se confunde con la apariencia subjetiva y empírica. Fue además fun- 
dador de los Kants-Studien y de la Kant-Gesellschaft. Su teoría de las 
ficciones la tomó del neokantiano A. Lange y presenta además afinidad 
con las doctrinas epistemológicas de Avenarius y Mach; recibe asimismo 
la influencia de Nietszche por su doctrina biológico-positivista del cono- 
cimiento como una función orgánica dirigida no a la conformidad con 
el objeto, sino a la utilidad vital o actividad práctica. Su obra central, 
que le hizo célebre, es Die Philosophie des Als-Ob. System der theore- 
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tischen, praktischen und religiösen Fiktionen der Menscbbeít auf Grund 
eines idealistischen Posttivismus (Berlín 1911; 10* ed. 1927)“. 

Esta «filosofía del “como sí”, sistema de ficciones teóricas, prácticas 
y religiosas de la humanidad como fundamento de un positivismo ides- 
lista», producto de tal mezcolanza de influjos, representa además una 
infiltración pragmatista en el neokantismo germano. Su positivismo se 
anuncia en el principio de que son reales solamente les sensaciones y 
sentimientos en su existencia sucesiva. Por tanto, el pensamiento, con- 
siderado «como función orgánica operante según fines» y en cuyo com- 
cepto se disuelve la idea del alma-sustancia, cesa de ponerse camo activi- 
dad teórica interesada en la verdad objetiva, y se encarga de funciones 
meramente utilitarias, como proceso de ordenación del material sensible 
para fines prácticos. 

Sobre este presupuesto enuncia la tesis de que todo el conocimiento 
humano consiste en ficciones o esquemas orientadores, teóricamente cot- 
tradictorios, en los que los datos sensibles resultan alterados por la nece- 
sidad de controlar el flujo de las sensaciones. Las ficciones no soo bi 
pótesis, con las cuales se intenta explicar la realidad y pueden verificarse; 
las ficciones son falsedades conscientes que no responden a ningún ob- 
jeto y se justifican sólo por su utilidad. Se dividen en semificciones, que 
contradicen a la realidad sólo (ficciones-símbolos, conceptos universales), 
y ficciones propias contradictorias en sí y con la realidad. Ficciones 
simbólicas son las categorías, de suma importancia porque sin ellas no 
podemos pensar. A las ficciones propiamente dichas pertenecen los con- 
ceptos matemáticos de líneas, superficie, espacio, número, etc.; los prin- 
cipales de la física, materia, átomo; los metafísicos, cosa en sí, sustancia, 
causa; los de la ética, libertad y sus consecuencias morales; por fin, los 
religiosos, Dios, inmortalidad, Providencia. 

Todas estas ficciones son errores manifiestos, pero fecundos y útiles 
para la ciencia y la vida. Hemos de vivir y obrar como sı Dios existiera, 
como si nos sometiera a la obligación y nos premiara las ecciones bue- 
nas, como si fuéramos libres e inmortales, etc. En este subjetivismo em- 
pírico e idealista pretendía Vaihinger resolver el subjetrvismo trascen- 
dental kantiano. «La verdad es la utilidad mayor del error; y éste, una 
ficción inútil.» 

Hemos de añadir, por fin, volviendo al pragmatismo, que, si no como 
escuela cerrada, pero sí sus grandes postulados de la verificación pragmá- 
tica de la verdad, del empirismo radical, del operecionismo funcional de 
las leyes físicas y de la incertidumbre de nuestro conocer de la realidad, 
están hoy vigentes y han adquirido inmensa difusión en las actuales co 
rrientes del positivismo lógico, de la filosofía analítica y afines, como 
más tarde se dirá. 


© Escritos posteriores en la colección Beusteine rm einer Pbilosopbie des Als-Ob, 
en colab. con R. Scamior (Muruch 19228). Cf. G. Maramsmi, La filosofia del come 
se, en Riv. Fil. (1911) n.4; W. Swrrasa, Veibimger's Pbilosopbie des Als-Ob. en 
Kant-Studien (1912), A. Larp, Die Wabrbeit (Stuttgart 1913); A. Ticar, Relstivisti 
contemporanei (Roma 1922); S. WILLRODT, Semifikrionen und Vollfitktionea in Vaibin- 
ser's Philosopbie des Als-Òb (Leipzig 1944), H. Rrrscueio, Das Problem des pbilo- 
sopbischen Skeptizismus (Düsseldori 1935); A. Veltoso VERSIVANI, Centenario de 
Veibinger, en Kriterion (1933), y otros numerosos articulos de revistas. 
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CAPITULO VII 
La filosofía de la acción de Blondel 


Noción general y antecedentes.—* El término de filo- 
sofía de la acción ha entrado a formar parte del vocabulario 
filosófico sólo después de la famosa tesis presentada por Blondel 
en la Sorbona en 1893. Años antes había comenzado a reflexio- 
nar Blondel sobre los términos aristotélicos de praxis y enérgeia, 
y en dicha tesis propuso el primero el concepto de la «acción» 
como base y principio de su peculiar especulación filosófica. 
Fue Boutroux el que consagró, en el Congreso internacional de 
Filosofía de 1900, la expresión de «filosofía de la acción» como 
designando el pensamiento y métodos propios de Blondel. Este 
ya había usado una sola vez dicha expresión (L'Action [1893] 
p.27), pero en un significado peyorativo, refiriéndose a una 
especie de pesimismo existencialista, y más tarde rehuía tal 
designación. Lo cierto es que en adelante los autores dieron 
comúnmente este apelativo a su filosofía. 

Sin embargo, la expresión desborda esos límites, y, en una 
acepción más general, pueden darse otras muchas filosofías de 
la acción. Si bien en la filosofía clásica la acción, en sentido 
análogo, es toda operación del agente o el acto segundo del ser 
(y en sentido predicamental, la acción es la operación exterior 
como contrapuesta a la passio), en las corrientes del pensamien- 
to moderno la acción es con frecuencia interpretada como el 
devenir o movimiento (fieri), a diferencia del ser. En tal sen- 
tido ontológico se proclama el primado del devenir sobre el ser 
estático, y puede hablarse de una filosofía basada en la acción, 
a diferencia de la antigua, basada en el ser. «Filosofías de la 
acción» serán, entonces, las filosofías activistas o dinamistas 
que proclaman el movilismo universal, energetista o vitalista, 
en las que la acción es el momento primario de la realidad. 
Ya en Leibniz se encuentra la afirmación de esta identidad de 
la acción y la energía con su concepto del conatus, que consti- 
tuye la esencia de los cuerpos y de toda sustancia: «El obrar 

* Bibliografía: L. STEPANINI. fazione (Padua 1915), A. PoGGi, Lu filosofia dell” 
azione (Milán 1932); B. Brunetto, Lineamenti di filosofia dell'azione (Modena 1938). 
A. VALENSIN, Immanence, méthode de, en Dict Apolog. de la foi cath. LI (París 1910 
col 379-612; Vamos, Jl problema dell'azione e le sue diverse concezions (Milán 1943). 
H. Duméry, La philorophie de l'action (París 1948), C. Giacon, Filosofis dell'essere 
e filosoļjis dell'axtone, en Giorn. Metaf. (1951) p.135-45; R Barmes-M. Soriano, Philo 
sophie de l'action (Paris, s. f.), O. A. Rasur, La vérité de l'action (París 1902), 


H. BoviLLARD, Philosophie de l'action et logique de la foi, en Arch Philos (1964); 
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es el carácter esencial de las sustancias»; ser es obrar, y lo que 
no actúa no existe. Y más aún se verifica esto en las filosofías 
actuales, que se inclinan a concebir como primarios la acción 
y el movimiento en todas sus formas. 

Por otra parte, la filosofía griega y tradicional usaban tam- 
bién el término de «acción» para significar toda actividad prác- 
tica en sus distintos aspectos, físicos, artísticos o morales, y en 
cuanto opuesta al pensamiento, como los términos poieín y 
prattein son distintos de la theoria. En contraste con esta doc- 
trina, se inicia pronto el movimiento que tiende a una absorción 
de la teoría por la praxis, o al menos a establecer el primado de 
la acción sobre la contemplación, de la voluntad sobre el cono- 
cimiento. Ya para Plotino la vía lógico-dialéctica de ascensión 
al Uno es fruto del amor, por cuanto la misma theoria es acción, 
«es un logos que actúa sin expandirse al exterior, permanecien- 
do en sí mismo» (Ennead. 111 8,3). Conocer, por tanto, es 
obrar, y la intuición o contemplación expresa la unidad per- 
fecta del ser y el conocimiento, del pensamiento y de la acción. 
A través de la Patrística, y sobre todo de San Agustín, el cual 
a veces presenta el conocimiento como «con-nacimiento o con- 
creación» — interna generación de lo que tiene sus raíces en algo 
que nos trasciende—, la afirmación plotiniana se encuentra, si 
bien refractada en variedad de dimensiones, en la exigencia de 
la trascendencia de la gran corriente platónico-agustiniana. Y no 
ha de olvidarse que en el voluntarismo de filósofos y teólogos 
de la Edad Media reaparece este predominio de la acción sobre 
el conocimiento y la contemplación, bajo la forma del primado 
de la voluntad sobre el entendimiento. 

Pero es sobre todo en el idealismo donde se encuentra asu- 
mida la fundamental identificación plotiniana entre pensamien- 
to y acción, en cuanto que el conocimiento es esencialmente un 
poner o crear, una actividad infinita. Destaca en esto el idea- 
lismo de Fichte, el cual, poniendo el yo como la actividad infi- 
nita y afirmando que «el principio último de toda conciencia 
es una reciprocidad de acción del yo consigo mismo, a través 
de un no-yo», reviste a la acción de los caracteres del Abso- 
luto. El ser es el resultado de la acción y es por la acción, la 
cual será la razón absoluta de toda la realidad, como actividad 
que es a la vez conciencia. En el romanticismo de Goethe halló 
su expresión adecuada este activismo idealista con la frase de 
Fausto: An Anfang war der Tat: «En el principio era la Ac- 
ción», destinada a sustituir al Logos como principio supremo. 

La inversión extrema de este activismo idealista la realizará, 
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como es sabido, Marx, que transforma la dialéctica hegeliana 
en la filosofía de la praxis materialista. Es otra filosofía de la 
acción de signo contrario, que no sólo impone el predominio 
de la acción sobre todo conocimiento teórico, sino que resuelve 
toda ideología en la actividad económica transformadora del 
mundo. 

Todas estas concepciones y otras derivadas son filosofías 
de la acción bajo distintos aspectos. De ellas se distingue neta- 
mente la llamada «filosofía de la acción» de Blondel, aunque 
éste haya asumido, el primero, la acción humana como punto 
de partida y raíz de su especulación filosófica, y aunque en ella 
confluyan ecos y motivos de un cierto voluntarismo y predo- 
minio de la acción sobre el conocimiento. Por eso ha parecido 
exagerado y ambiguo presentar, como lo hace Abbagnano, bajo 
el nombre de «filosofía de la acción todas las doctrinas que de 
algún modo subordinan el conocimiento a la acción y reconocen 
en la acción, o en su principio, la voluntad, el fundamento de 
la verdad y de la certeza» (Hist. de la Fil. III c.7 n.697), agru- 
pando en ellas a Blondel, el pragmatismo, los modernistas y 
otros pensadores. El mismo Blondel señaló que su pensamiento 
no ha de confundirse con la corriente pragmatista, cuyo antiin- 
telectualismo y empirismo inmanentista él no comparte. Y aun- 
que ambas doctrinas convergen en fundarse en la acción en 
cuanto ésta suscita la vida de la conciencia, los sentimientos, 
voliciones y operaciones como elementos integrantes del obrar, 
son, empero, divergentes en sus presupuestos, sus métodos de 
indagación y los resultados a que llegan. El activismo prag- 
matista sacrifica la verdad a los efectos o resultados prácticos, 
mientras que Blondel hace de la verdad una visión directa 
del dinamismo en que todo ser consiste. Propugna una «ló- 
gica de la acción» que no niega la «lógica de la idea», sino 
que la comprende en su seno como integrante de un conocer 
realista. Con mayor razón se distingue su filosofía del intuicio- 
mismo de la experiencia religiosa que derivó en el modernismo, 
el cual se encierra en la inmanencia de la conciencia, mientras 
que Blondel sólo usa de la inmanencia como punto de partida 
metódico para su ascensión a la trascendencia del Ser divino. 

La filosofía de la acción blondeliana continúa la tradición 
del espiritualismo francés, que tuvo su primer impulso en Maine 
de Biran y floreció en sus grandes pensadores hasta Boutroux, 
oponiéndose con empeño al positivismo. Pero su espiritualismo 
es netamente cristiano; él trató de construir una filosofía cris 
tiang en contraste con los movimientos filosóficos de la época, 
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si bien con independencia del sistema tradicional aristotélico- 
tomista. La influencia general de Kant se trasluce en la aver- 
sión de Blondel al racionalismo abstracto de la metafísica, su 
tendencia al conocimiento concreto que brota de la inmanencia 
subjetiva y, sobre todo, en las exigencias morales de la razón 
práctica, que alcanzan más directamente 'que el simple conocer 
teórico las realidades trascendentes. Pero no dejó de elevarse 
contra el criticismo kantiano, que implica la ruina de la razón 
teórica y del mismo conocer práctico. Una inspiración particular 
de la actitud espiritual de Blondel ha de verse en las ideas 

Pascal, en la crítica de éste a la razón abstracta y al conocimien- 
to que no desemboca en la acción y amenaza con ser obstáculo 
en el camino de la verdad y del amor. Y, por otra parte, es 
notoria la influencia del dinamismo de Leibniz en la concepción 


blondeliana de los seres finitos. 


Se han de señalar de manera especial dos pensadores más 


cercanos a los que se vinculan algunos de los motivos de la 
filosofía de Blondel. 


El cardenal Juan ENRIQUE NEwmMaN (1801-1890) figura como inspira- 
dor de la filosofía blondeliana a través de Ollé-Laprune. No nos con- 
cierne aquí la tarea de exponer las doctrinas de este ilustre pensador y 
escritor religioso, primero de la Iglesia anglicana y después. por su com- 
versión profunda al catolicismo (1845), figura eminente de la Iglesia 
católica. Su obra fundamental, filosófica y teológica s la vez. es su cde 
bre Grammar of Assent (Londres 1870; trad. esp., Barcelona 1960). En 
ella se construye una compleja elaboración en torno a los temas de la 
certeza, del asentimiento, de la probabilidad, de la inferencia y de la fe. 
En cuanto a las premisas filosóficas, la doctrina de Newman puede sin- 
tetizarse en el principio de que la verdad no nos es dada par el mecanis- 
mo del razonamiento formal, sino por la actividad sintética y personal 
de la mente. que procede, a través de la convergencia de probabilidades 
e inferencias naturales, al asentimiento. 

Newman empieza distinguiendo tres actas mentales: la duda, la in- 
ferencia y el asentimiento. Una pregunta expresa una duda, una conclu- 
sión expresa un acto de inferencia, y una aserción expresa un acto de 
asentimiento; y los tres actos mentales tienen por objeto proposiciones. 
Aquí introduce la distinción básica entre asentimiento real y asentimien- 
to nocional. El primero se da a proposiciones que expresan cosas, es una 
adhesión vivida a la verdad: el segundo se da a proposiciones que se 
refieren a nociones, conocimientos abstractos de la inteligencia especu- 
lntiva, y presente un cierto desfase de la realidad existente. El asenti- 
miento nocional es lo que se llama opinión, especulación; el asentimien- 
to real es la creencia, que tiene la virtud de excitar afectos y sentimien- 
tos, y así se convierte en operante. El mundo de la aprehensión real 
tiende a abarcar algo más que lo cognoscitivo; voluntad y emoción par- 
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ticipan por ello en el asentimiento real, de modo que la respuesta a lo 
dado es más completa. 

Aplicando la distinción a lo religioso, Newman sostiene que el asenso 
nocional es el de la intelección teológica, dado a la proposición dogmá- 
tica; mientras que el asenso real a la misma proposición es el de fe 
religiosa. El primero puede darse sin el segundo, pero éste no puede 
darse sin el primero. No hay, por ello, antagonismo entre la verdad dog- 
mática y la religión vital; pero ésta añade los sentimientos que potencian 
su vitalidad operante, es decir, una suerte de experiencia de la doctrina 
religiosa. El asentimiento es, en todas sus formas, incondicionado, y se 
distingue de la inferencia o razonamiento, porque ésta acepta una propo- 
sición condicionada a otras. La tesis característica de Newman es la 
superioridad del asentimiento real, que potencia hasta el máximo la cer- 
teza de la proposición intelectual, excluyendo toda duda. 

Léon OLLÉ-LAPRUNE (1839-1898) va a retomar algunos de estos mo- 
tivos que transmite a Blondel. Nació en París. Fue profesor de Filosofía 
en varios liceos y, desde 1875, en la Escuela Normal, donde tuvo por 
discípulo a Blondel. Escribió una notable monografía, La philosophie de 
Malebranche (París 1870), en que contrapone a la rigidez del racionalis- 
mo una concepción espiritualista y dinámica del universo bajo la acción 
de la Causa primera. Su obra fundamental es De la certitude morale 
(París 1880). Sus profundas convicciones cristianas de intención apolo- 
gética aparecen en Le prix de la vie (París 1894), donde intenta mostrar 
en el cristianismo la doctrina que satisface todas las exigencias del alma 
humana, En la misma línea se mueven sus otras obras, La philosophie et 
le temps présent (1890), Les sources de la paix intellectuelle (1892) y 
otras, así como los trabajos póstumos, La raison et le rationalisme (Pa- 
rís 1906), Croyance religieuse et croyance intellectuelle (1908) '. 

Ollé-Laprune restaura, desde el comienzo de la obra, La certeza mo- 
ral, la distinción entre asentimiento nocional y el asentimiento real, ex- 
presándola como distinción entre certeza abstracta, que se refiere a no- 
ciones, y certeza real, que se refiere a las cosas. La primera se da sólo 
en las puras verdades especulativas, como en las matemáticas. En los 
demás campos, la certeza refleja es siempre real y práctica, además de 
lógica y especulativa. Esto depende de la función predominante que ejer- 
ce la voluntad para fijar la atención y sostener el pensamiento. La vo- 
luntad, aun en el puro orden científico, ejerce una influencia que nada 
puede sustituir. La buena voluntad es condición esencial para el reco- 
nocimiento de la verdad. Ollé-Laprune se vale del análisis cartesiano del 
juicio, para concluir que el juicio, como «consentimiento», es siempre 
un acto libre de voluntad. Si el asentimiento es involuntario porque sigue 
a la aprehensión de algo evidente, el consentimiento, como aceptación 
de la verdad, es debido a la voluntad. Esto determina la diferencia entre 


1 G. Gorau, Un philosophe chrétien, Intr. a La vitalité chrétienne (París 1900). 
C. Cazi, Un filosofo cristiano alla fine del secolo XIX (Turín 1901); E. Boutrovx 
Vie et oeuvres de Ollé-Laprune, en Rev. Philos (1903), G Fonsrarive, I Ollé Luprire. 
l'homme et le penseur (Paris 1912); M. BLONDEL, L. Ollé-Laprune (París 1899); F. SM 
vo, La logica della vita morale in M. Blondel (Palermo 1942); R. Crippa, I pensiero 
di L. Ollé-Laprune (Brescia 1947), G. Acuris, Un grande maestro. Ollé-Laprune (Tu 
rín 1947). 
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el saber, que es de algo evidente, y la creencia, que es de verdades más 
ocultas y a las que se asiente por una razón más extrínseca. 

Esto demuestra que sólo el uso práctico de la razón es su uso com- 
pleto, que confiere plena certeza a las verdades especulativas. Pero hay 
un orden superior de verdades en donde la creencia se une al conoci- 
miento, y la fe es una de las condiciones de la certeza. Son las verdades 
morales y religiosas: la ley moral, la libertad, la existencia de Dios, la 
vida futura. Se trata de verdades que la razón puede de alguna manera 
demostrar, pero que permanecen lejanas y en el misterio y no encuen- 
tran su sentido concreto sino en virtud de la fe. Para llegar a ellas, el 
hombre tiene necesidad de las fuerzas unidas de su alma y de una de- 
bida preparación moral. Así inaugura nuestro pensador una cierta me 
todología moral, o la práctica del bien como condición del reconocimien- 
to de la verdad aun en el orden científico y filosófico. «Es preciso ser 
capaces de pensar con toda el alma» para transformar la verdad en obje- 
to viviente, cuya luz debe iluminar y guiar los pesos del filósofo, refle 
xiona en la obra La filosofía y el tiempo presente. 

La razón y la filosofía tienen, pues, para Ollé-Laprune, un cierto ca- 
rácter práctico, y se hallan bajo la influencia especial de la voluntad mo- 
ralmente recta, que dirige la especulación. La voluntad humans es ade 
más insuficiente y necesita de la gracia divina que la sostenga y refuerce, 
llevándola a la salvación. La conclusión de la filosofía debe ser religiosa: 
debe culminar en le ascensión a Dios como vida. Pero esta orientación 
apologética no le impide afirmar la autonomía de la filosofía respecto 
de la fe y la revelación Ollé Laprune es precedente también de Blondel 
en dirigir la indagación filosófica hacia la introspección inmanente, opo- 
niendo al fenomenismo la percepción Íntima de un principio de diver- 
sidad que es el acto, el cual, a través de la operación, se dirige a los 
objetos reales. La razón no se ciñe, pues, ni se limita al fenómeno, sino 
que, en el acto, llega a la realidad del yo, del mundo y de Dios. Es lo 
que desarrolla sobre todo en La razón y el racionalismo. 


MAURICIO BLONDEL (1861-1949), el filósofo de la ac- 
ción, figura como un pensador original y muy personal, no obs- 
tante las precedentes sugerencias y otras muchas influencias 
recibidas, que obtuvo gran celebridad dentro del movimiento 
espiritualista francés. 


Vida y obras.—Nació en Dijon, de familia y educación profunda: 
mente católicas. Su fe y espíritu cristianos se manifiestaron fervientes en 
toda su vida. Terminados sus estudios secundarios, ingresó en 1881 en 
la Escuela Normal de París. Entre sus maestros descuellan Ollé Laprune 
y Emilio Boutroux. En junio de 1893 defendió en la Sorbona su famosa 
tesis, L'action. Essar d'une critique de la vie et d'une science de la 
pratique, publicada en seguida (París 1893), que se agotó en dos años. 
La obra causó sensación en el ambiente intelectual francés. Por su nueva 
orientación y contenido religioso y apologético, encontró gran resistencia 
en los medios de la filosofía oficial francesa, que seguía las corrientes 
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laicas del idealismo y positivismo. Y, por otra parte, suscitó vivas críti- 
cas entre los filósofos y teólogos católicos. Blondel respondió prohibien- 
do la reimpresión de la obra hasta una nueva reelaboración de su filoso- 
fía, y escribiendo sólo artículos y ensayos aclaratorios de su pensamiento. 
El ostracismo oficial duró sólo dos años, y Blondel comenzó su labor 
docente, enseñando sucesivamente en los liceos de Chaumont, Montau- 
ban y Aix. Asimismo fue profesor en la Universidad de Lila, y des- 
de 1897 fue catedrático de la Universidad de Aix-en-Provence hasta su 
retiro en 1927. 

Pero las polémicas en los medios eclesiásticos continuaron, tanto más 
que Blondel comenzó a publicar diversos trabajos en los Annales de 
philosophie chrétienne de Laberthonnitre, órgano del movimiento mo- 
dernista. En 1907 sobrevino la condenación del modernismo por la Igle- 
sia con la encíclica Pascendi, y, ante la amenaza de condenación de su 
primera obra, Blondel se encerró en un discreto y prolongado silencio, 
no publicando sino artículos y ensayos dispersos hasta la definitiva cons- 
trucción de su sistema con la célebre Trilogía. 

Entre los ensayos de este período de reflexión y transición pueden 
citarse: Le Christianisme de Descartes, en Rev. Mét. Moral (julio 1896); 
la larga Lettre sur les exigences de la pensée contemporaine cn matiére 
apologétique et sur le méthode de la philosopfie dans Vétude du pro- 
blème religieux, en Annales de phil. chétienne (1896), amplia explica- 
ción de sus principios y sus métodos; Histoire et dogme (París 1904), 
Le Procès de l'intelligence (París 1922), St. Augustin, lunité originale 
et la vie permanente de sa doctrine philosophique, en Rev. Mét. Mor 
(agosto 1930); L'évolution du spinozisme, en Arch. Filos. (diciembre 
de 1932); la monografía de su maestro, L. Ollé-Laprune (París 1932): 
Lutte pour la civilisation et philosophie de la paix (París 1939), con 
otros diversos artículos en defensa de su doctrina. Deben señalarse tam- 
bién su colaboración de cincuenta términos explicados en el Vocabulaire 
de la philosophie de A. Lalande?. 


2 Una ey eE de los principales de estos trabajos, en la colección Premiers écrits 
(París 1936). Se he de señalar también su epistolario, Correspondence M. Blondel- 
A. Valensin (3 vols., París Paea): Au coeur de la crise moderniste. Le dossier inédit 


d'une controverse, ed. de Marré (París 1960, mutua correspondencia entre Blonde! 
y otros autores sobre Fi ah Lettres philosophiques (París 1961), Correspondence 
philosophique, Taberthonnière (París 1962). Reedición de los tomos de la 


Trilogia (París Do, e L'Action (París 1930, 1963). 

TRADUOCIONES ESPAÑOLAS: Exigencias filosóficas del cristianismo, tr. de |. HOURTON 
(Barcelona, Herder, 1966); El punto de partida de la investigación filosólica (Barce 
lona 1967, dos artículos de Annales de Philos. chrétienne, 1906). 

Bibliografías A. Haven, Bibliograpbie blondélienne (París 1953); F. Lerivre, L'its 
méraire philosopbique de M. Blondel (París 1928); P. ARCHAMBAULT, Vers un réalisme 

imtégral. L'oeuvre philosophique de M Blondel (París 1928); ID. Initiation à la 
philosophique blondélienne en forme de Traité de Métaphysique (París 1946); F Tay 
MANS D'EYPERNON, Le blondélisme (Lovaina 1935); J. be Tonquévec, Immunence Essai 
critique sur la doctrine de M Blondel (París 1933), G. Peoerici AJROLD!, Interpreta 
zione del problema dell'essere in M. Blondel (Florencia 1936); A. VALENSIN, M Blondel 
(París 1934); E. OGGIoNI, La filosofia dell'essere in M Blondel (Nápoles 1919). 
F. Sarvo, La logica della vita morale in M. Blondel (Palermo 1942); B. Romeyrk 
La pbilosopbie religieuse de M. Blonde! (París 1943); j. Roig GIRONELLA, La filosofia 
de la acción (Madrid 1943, con bibliografía), VARIOS. Hommage d M Blonde! Pour 
un cinquantenaire (París 1946); H. Duumery, La pbilosophle de l'action Estai sur 
Vintellectualisme blondélien (París 1948); J. Pariaro, M. Bionde! ou le dépassement 
chrétien (París 1950): F. B. o Peramta, Il pensiero di M. Blondel (Florencia 1950), 
P. Varoni, M. Blondel e il problema d'una filosofia cattolica (Roma 1990), L. SARTORI, 
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Llegado al retiro de su docencia, se entregó de lleno a la elaboración 
in extenso de su «filosofía», contenida ya en germen en la síntesis juve- 
nil de su tesis doctoral. En breve tiempo aparecieron los cinco valúme- 
nes de la llamada Trilogía blondeliana: La pensée, vols. 1-11 (París 1934); 
L'Etre et les Êtres. Essai d'une ontologie concrète et intégrale (París 
1935); L'Action I (París 1936), II (París 1937), que es le llamada segun- 
da Action. Su reflexión filosófica se termina con el estudio de los pro- 
blemas de la filosofía cristiana en las dos obras La philosophie et l'esprit 
chrétien (2 vols., París 1944-46) y Exigences philosophiques du Christia- 
nisme (París 1951, que prologó días antes de morir). 


Punto de partida, método y carácter.—La filosofía de 
Blondel está condicionada por el ambiente intelectual de su 
época y cuyos problemas trató de resolver. Se vivía en la era 
postkantiana, en que dominaba el principio de la inmanencia de 
la conciencia. La doctrina de Kant había lanzado un descrédito 
total para todo conocimiento racional de las realidades trascen- 
dentes, y este descrédito había sido remachado por el positivis- 
mo y la psicología empirista. La filosofía debía partir de la 
inmanencia de los fenómenos, desconfiando del contenido tras- 
cendente de los conceptos racionales. Este principio de la inma- 
nencia, junto con la tendencia antiintelectualista y sentimental, 
herencia de la razón práctica kantiana, se había infiltrado tam- 
bién en los medios de la filosofía y teología católicas, dando 
lugar a la corriente modernista. La doctrina de la inmanencia 
rechazaba toda realidad trascendente y toda revelación extrín- 
seca, y buscaba en el hombre mismo, en la fuente de su expe- 
riencia interior, el origen y la frontera de los conocimientos 
filosóficos v religiosos. 

Pero Blondel es un creyente convencido y quiere devolver 
a la fe católica a tantos espíritus desviados por el agnosticismo 
moderno. Su intención es netamente apologética. pero quiere 
construir una verdadera filosofía que. partiendo de los mismos 
presupuestos criticistas, pueda superar las raíces mismas del 
inmanentismo y mostrar a los hombres el camino de su destino 
trascendente en la fe. Si los filósofos se basaban en la inmanen- 
cia para toda investigación, tomaría este mismo punto de par- 
Blondel e ii crsstsanesirea (Padua 1959) R Crippa, I! realimo integrsie dí M Blonde! 
(Milán 1954), A Cartier Existemve e? Vér:té (Tolosa 1955), V Grornano, La scienza 
della prattica in M Bionde! (Palermo 1955) M Ritz le problème de létre deni 
l'ontologie de M Riondel (Friburgo 1950), P HPNRICI Hegel und Rionde! (Pul- 
lach 1958); 1 Proiek La métaphysique de litre den la philosophie de Rlondel (Pa 
tis 1959% H Bovmiarn Rionde! e? le cbriteranisme (Pans IWD) D Essee Der 
doppelte Wille ber M RBlomdel (Xer! 1%, M F Sctacca Dialogo con M Blondel 
(Milán 1962); R Crippa Protilo della critica biemdeliane (Milán 1962). C TRESMONTANT. 
Introduction d la métaphysique de M Rlondel (Paris 1960 R SAINT TEAN Genèse de 
l'Action Blondel (París 1963: F Potato. Rlondel + 1i problema della hilosofia come 


scienza (París 1965), M. RENAULT, Dérermimisme et liberté dans l'Action de M Blondel 
(París 1965). 
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tida para hacer ver que, aun en el interior del hombre, toda 
realidad inmanente implica la afirmación de lo trascendente 
por la misma virtualidad superadora que en sí encierra, de suer- 
te que una inmanencia total queda excluida. Para ello va a pres- 
cindir de si los conceptos tienen o no un alcance metafísico, 
y tomar como punto de partida el dinamismo de la acción ente- 
ra del hombre. A partir de la actividad inmanente que se mani- 
fiesta en el mundo fenoménico, ¿no se puede llegar a afirmar 
la necesidad de lo trascendente? 

Blondel inaugura así el llamado por él método de la inma- 
nencia, del que tanto iban a abusar los modernistas. «Mi in- 
tento ha sido siempre—declaró a su discípulo Mallet—estable- 
cer que un método de la inmanencia, íntegramente desarrollado, 
rechaza la doctrina de la inmanencia». Mas, como se ve en esta 
y otras declaraciones, su posición inmanentista es puramente 
metódica. No acepta la doctrina de la inmanencia con el mo- 
dernismo, sino como un punto de partida, como una posición 
abstractiva para demostrar, sin salir del conocimiento inma- 
nente del yo fenoménico, que una inmanencia total es absurda, 
porque los actos inmanentes exigen un trascendente. Por la in- 
manencia trataba de destruir la misma inmanencia, llegando al 
reconocimiento de la realidad fuera del pensamiento y a la as- 
censión hasta Dios. Trataba incluso de acomodarse a las exigen- 
cias de la experimentación, dando satisfacción al positivismo. 
por cuanto ateniéndose a los datos positivos, a la observación 
de los impulsos y leyes de la acción humana, cabía demostrar 
que la experiencia de la acción conduce a una realidad que la 
trasciende, puesto que tiende en una escala dialéctica de ascen- 
sión hasta Dios. Por la misma experimentación con la que pre- 
tendía Comte destruir toda metafísica, Blondel se propone llegar 
a conclusiones metafísicas. Así, empleando los mismos métodos 
de la filosofía inmanente, trataba de refutar el inmanentismo 
moderno. 

, Sin embargo, tal método de la inmanencia señala sólo una 
pista general. Ya podemos presumir que los caminos para su 
realización son diversos de los de la filosofía tradicional. Men- 
cionemos algunos rasgos de esa metódica blondeliana, que apa- 
recen de continuo en sus reflexiones. 


a) Puede llamarse, ante todo, un método dialéctico, pues- 
to que Blondel habla también de un proceso dialéctico. La 
dialéctica expresa el movimiento del espíritu que es llevado a 
pasar de una verdad a otra, de un fenómeno o un hecho a otro 
Pero. a diferencia de Hegel, Blondel cree que la dialéctica real 
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es la de la voluntad, no de la razón. El motor del desarrollo 
no es la contradicción, sino el contraste entre la voluntad que 
quiere y su resultado efectivo, entre la aspiración infinita del 
querer y su realización. Este contraste e inadecuación continua 
constituye la insatisfacción perenne de la voluntad y el resorte 
incesante de la acción. La filosofía de la acción parte de este 
conflicto y manifiesta la acción en un progreso continuo desde 
su «incompletez» y contingencia hasta su acabamiento en el 
descubrimiento de un Ser trascendente que dé plenitud a sus 
aspiraciones. 

b) Será rambién un método de implicación, que Blondel 
llama también en la primera Action de «eferencia», porque el 
ser activo puede considerarse como sacando de sí sus virtualida- 
des, en un despliegue de todas sus potencialidades. Tal metódica 
corresponde al dinamismo del ser y de todos los modos de la 
acción, que Blondel tanto exalta. El conocimiento de los seres 
se obtiene, más que por fórmulas y enunciados «estáticos», por 
la observación de la marcha de los seres en su devenir, en el 
desarrollo de la acción. Blondel y los suvos ponen el ejemplo 
del conocimiento de una planta o árbol que se obtiene por la 
observación de todas sus fases de crecimiento, desde la eclosión 
del germen hasta su expansión perfecta. El estudio de este 
dinamismo de los seres nos lleva al descubrimiento de su sen- 
tido, del finalismo de toda su actividad, que lleva a descubrir 
en lo trascendente la razón del ser, de la vida y del hombre. 
El argumento de la finalidad es, por ello, la clave de todos los 
razonamientos metafísicos de la obra blondeliana. La «implica- 
ción», sin embargo, es usada en todos los sentidos: como im- 
plicación lógica o real, descubierta por razonamiento o por 
experiencia, y máxime como implicación dinámica que define 
los seres por esa capacidad de llegar a su término. 

c) A ello corresponde un método de integración. No de 
estudio analítico de los aspectos estáticos de los seres, sino de 
visión sintética y global de su funcionamiento dinámico en su 
expansión y acrecentamiento de existencia hasta entrar en la 
felicidad del ser. Es también la exigencia, cara al espiritualismo 
cristiano francés, de empeñar todo el ser, mente, voluntad, cora- 
zón, en la indagación de la verdad, porque, si no se vive la vida 
moral en plenitud de adhesión, no se podrá conseguir la verdad. 
Así, la filosofía de Blondel se centra en los tres problemas: del 
pensamiento, del ser y de la acción. Y los resuelve no separa- 
damente, sino en función los unos de los atros, porque los tres 
se esclarecen mutuamente, de tal modo que la solución del pro- 
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blema de la acción, el de nuestro destino, dé su sentido y valor 
definitivo a la solución de los otros dos. 

d) Pero la característica fundamental de la metódica de 
Blondel, en lo que se refiere a su gnoseología, es su marcada 
tendencia voluntarista, la acentuación de un conocimiento afec- 
tivo y viviente de lo real sobre el conocimiento racional y abs- 
tracto, con cierta inclinación hacia el imtuicionismo. Ha tomado 
de Newman y Ollé-Laprune la distinción entre el conocimiento 
noético o especulativo y el conocimiento viviente o real, en que 
intervienen las fuerzas afectivas para una plena adhesión a la 
verdad. Además es heredero del espiritualismo francés. Se se- 
ñala, como dijimos, su inspiración en Pascal, en la filosofía de 
Gratry y más cercanamente en la lectura del cardenal Des- 
champs, iniciador del método apologético de la inmanencia. Se 
ha nutrido asimismo en los textos de San Agustín, y su inspira- 
ción y espíritu agustinianos se patentizan en la intención apo- 
logética y preocupación moralista de su filosofía, toda centrada 
en la búsqueda de lo Unico necesario del destino humano, y en 
la aceptación de la teoría de la iluminación. La filosofía es para 
él «religiosa por esencia, y no por casualidad, por prejuicio o por 
añadidura»; de ahí que intente construir, dice, un ¿tinerarium 
mentis in Deum al estilo de San Buenaventura. Su discípulo 
Archambault dice acertadamente que la filosofía de la acción 
«prolonga el esfuerzo secular e ininterrumpido del pensamiento 
cristiano para reconocer la supremacía del amor y de la acción 
sobre la teoría y para comprobar la irreductible originalidad 
de la práctica» ?. 

Por otra parte, de la influencia general del kantismo hereda 
Blondel su profunda aversión por la metafísica basada en «con- 
ceptos» y «abstracciones», Es frecuente en sus textos el des- 
dén por la especulación laboriosa del «pensamiento discursivo», 
que es aún imperfecto y debe completarse por la racionalidad 
perfecta de la contemplación o «visión unitiva», pues el fruto 
adquirido por la acción es como una contemplación. Ciertamen- 
te, Blondel no es un antiintelectualista ni cae en el irracionalis- 
mo. En otros lugares afirma «el valor universal y alcance onto- 
lógico de las verdades necesarias y primeros principios de la 
inteligencia», así como la verdad objetiva de los conceptos, su 
contenido realista. Pero este tipo de conocimiento conceptual es 
para él secundario, insuficiente y no se puede construir sobre 

3 P. ARCHAMBAULT, Vers un réalisme intégral. L'oeuvre philosopbique de M Blondel 
(París 1928), Avant-propos p.6. Las numerosas declaraciones de Blondel sohre el sen- 
tido e intención apologética de tu itinerario filosófico van recogidas en sus conversa- 


ciones con su discípulo F. Lerèvre, L'itinéraire philosophique de M Blonde! (Pa 
ris 1928). 
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él solo «una ciencia o conocimiento reales, concretos». El tipo 
perfecto de conocer es otra especie de conocimiento por cierta 
intuición o contemplación, que él denomina con los términos 
escolásticos de un conocer «per connaturalitatem», «per actio- 
nem et synergiam», «per sympathiam», y que concierne a lo 
real concreto ^. 

En resumen, el centro de la gnoseología de Blondel es lo 
que llama conocimiento de lo concreto. Al conocimiento con- 
ceptual, discursivo y abstracto sustituye el nuevo tipo de cono- 
cimiento de carácter intuitivo y contemplativo, que versa sobre 
lo concreto. Tal conocimiento mo se da sin una profunda adhe- 
sión afectiva, y muestra en su desarrollo un dinamismo interno, 
que nos lleva a superar la inmanencia y postula un fin tras- 
cendente. La inmanencia es ininteligible sin un trascendente, 
Dios, al que su desarrollo se ordena. 

En cuanto al carácter de la filosofía de Blondel, se ha reco- 
nocido la originalidad de su planteamiento y su problemática, 
la nueva visión de una filosofía de la acción, la riqueza de ideas 
v sugestiones de su pensamiento. Pero hay todavía mayor una- 
nimidad en la apreciación de la oscuridad de su estilo y exposi- 
ción. Sus reflexiones discurren en un ritmo pesado de párrafos 
interminables, sin orden sistemático, en constante repetición de 
ideas, en una gran vaguedad de expresiones y con ausencia de 
todo tipo de definiciones claras. Su pensamiento, por la mismo, 
es confuso, falto de precisión, sembrado de incoherencias y tam- 
bién de contradicciones. La vaguedad de las ideas se suple con 
la abundancia verbal de una exposición farragosa y en continua 
reiteración de los mismos motivos temáticos. Nos hemos de 
limitar, por tanto, a recoger lo más esencial del contenido de 
sus gruesos volúmenes. 


Dialéctica de la acción.—La tesis doctoral, L'Action, 
de 1893, contiene ya en germen la filosofía de Blondel, la vi- 
sión primera y global de su pensamiento. cuyas virtualidades 
desenvolverá en las prolijas obras siguientes. Esta obra juve- 
nil ha parecido, además, a los críticos la de mayor frescor y más 
vigor de estilo, más alejada de la pesada monotonía de los es- 
critos de la Trilogía. 

Ya el subtítulo, Ensavo de una crítica de la vida y de una 
ciencia de la práctica, quiere expresar el significado moralista 

4 Véase especialmente ]. Roio Gmonerta. La filosofía de la acción (Madrid, 
CS T C. 1928) c? pdss. c12 p247ss, que colecciona innúmeros textos de las 
obras de Blonde! sobre su aversión constante al pensamiento abstracto y nocional. así 


como sobre la descripción de su típico meda de conocimiento por connaturalidad O de 
lo concreto. 
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y vital del problema filosófico. Se trata de la rectificación crí- 
tica de nuestro vivir para orientarla a su propio destino de 
salvación. Este cometido deberá hacerse mediante una ciencia 
de la práctica. Y en la Introducción y en los primeros capítulos 
se esfuerza en explicar esta su nueva impostación de la filosofía. 
Porque «si consultamos la evidencia inmediata, la acción, en 
mi vida, es un hecho, el más general y el más constante de todos, 
la expresión en mí del determinismo universal», es decir, una 
necesidad inmediata y urgente que estamos ante todo obligados 
a esclarecer. Todo el problema de su vida y la solución del 
mismo, justa o falsa, «cada uno lo lleva en sus actos», pues 
la acción es el impulso inicial y general que arrastra todos los 
demás actos, intenciones y decisiones del hombre. Y no cabe 
esperar a que las ideas teóricas aclaren totalmente el problema 
de mi conducta. Aquí ya inicia Blondel su constante actitud de 
aversión al puro conocimiento racional y especulativo, que no 
es válido si no es completado por el método práctico de «expe- 
rimentación moral», un modo de conocer viviente que sólo apor- 
ta la verdadera claridad y «certeza íntima» al alma °. 

En consecuencia, es de soberana importancia estudiar el pro- 
blema de la acción, el único que podrá instalarnos en esta cien- 
cia de la vida. No se trata de una simple ciencia práctica 
o directiva, sino de la auténtica filosofía. «Es en la acción 
donde es preciso transportar el centro de la filosofía, porque 
en ella se encuentra el centro de la vida» *, Tal será también «el 
supremo esfuerzo de la especulación, probando la supremacía 
de la acción» ”. Es obvia, pues, la intención blondeliana de 
construir una filosofía activista o de la acción que suplante 
a una pura filosofía especulativa. 

¿Cómo entonces definir la acción, objeto de la nueva filo- 
sofía? Una primera y general descripción nos la presenta como 
el conjunto de todos los impulsos de la actividad operante: 
«La acción es un sistema de movimientos espontáneos o que- 
ridos, una conmoción de todo el organismo, un empleo deter- 
minado de sus fuerzas vivas en vista de un place: o un interés». 
Pero en seguida propone una formulación más determinada: 
«La acción es esa síntesis del querer, del conocer y del ser, ese 
lazo de unión del compuesto humano que no se puede escindir 

5 L'Action Essai d'une critique de la vie et d'une science de la pratique (Pa: 
rís 1893), Intr. p VII, IX: «Toda regla de vida que fuera únicamente fundada sobre 
uns teoría filosófica y de principios abstractos sería temerariz; yo no puedo diferir 
el obrar hasta que Ja evidencia haya aparecido, y toda evidencia que brilla al espíritu 
es percial. Un puro conocimiento no basta nunca para movernos, porque no nos capta 
enteros; en todo acto hay un acto de fe». 


* Told.. p.XXTII. 
7 Ibid, p.XVI 
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sin destruir todo lo que se ha desunido; es el punto preciso 
que convergen el mundo del pensamiento, el mundo moral y el 
mundo de la ciencia» *. En esta noción, todavía muy vaga, per- 
manece constante, sobre la cual construye su doctrina. La acción 
es considerada como la acción humana voluntaria, incluyendo 
los elementos del pensamiento y de la voluntad y planteando 
todos los problemas del ser: conocimiento del ser, volición del 
ser o del bien, porque el mal es no-ser. Esta consideración sin- 
tética de la acción humana será dividida en la Trilogía posterior 
en sus tres vertientes, pues son distintos los problemas del 
pensar, del ser y del obrar. Aquí se mantiene en esta visión 
unificada, aunque la atención primordial es siempre a la acción 
voluntaria y libre, al elemento de volición al que se subordina 
el conocimiento. 

El estudio del problema de la acción lo recorre Blondel en 
varias etapas, que indicamos brevemente. Ante todo, la fase 
crítica, en que rechaza las soluciones falsas. ¿Cuál es el sentido 
de la acción? Para algunos, la acción tiende simplemente a la 
nada, al fracaso y a la muerte. Son los filósofos pesimistas, del 
nihilismo, para los cuales la vida no tendrá sentido. Pero esta 
solución es falsa. La voluntad tiende siempre a un objeto posi- 
tivo, aspira en todas sus acciones—aun en el suicidio—hacia la 
felicidad. Tampoco la acción humana se satisface con las sensa- 
ciones, como quiere el sensismo. Las impresiones de los senti- 
dos no satisfacen nuestra capacidad de acción. en la cual va 
siempre implicada una exigencia ilimitada, hacia el infinito °. 
El fenomenismo realista construye en una ciencia embrionaria 
de lo sensible la esperanza de la acción, pero no basta. Y en 
tercer lugar, la acción tampoco encuentra respuesta a sus pro- 
blemas con las ciencias positivas. Aquí Blondel desarrolla en 
largo análisis su crítica de las ciencias, en el estado en que se 
hallaban en esa época. Las investigaciones cientificas. dice en 
sustancia, no han dado solución a todos los problemas del cono- 
cimiento del mundo, que sólo pueden esclarecerse en el orden 

` sg» > o 
superior de la filosofía que los científicos pretenden ignorar `. 

Blondel examina después los elementos o ingredientes en la 
concepción de la acción humana. Surge con la aparición de la 

s Dcdo Si Tri Ton. 11 paR «En las mismas raíces de la vids v de la 
percepción sensible se encuentra implicada una exigencia que hace que sea ilegítima s 
contradictoria la tentativa de limitar el impulso nstural de la acción humena al co 
nocimiento, a la utilización del cosmoss Blondel ha reproducido su tesis de 189) en 
el segundo volumen de la llamada «Acción de 1937», tercera parte de su Trilogia. no 
sn diversos retames mews títulos y numerosis observaciones © Excursus finales 


Citamos en lo siguiente las páginas de esta reedición, 
19 Ibid., p.106-119. 
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conciencia, que en cierto modo reúne en sí todas las fuerzas 
subalternas del sujeto para emplearlas en una nueva dirección. 
Esto lo realiza mediante los motivos, ideales o principios de 
obrar; el motivo concentra en sí las energías difusas para pro- 
ducir el arranque de la acción. La acción humana es la acción 
voluntaria que comprende y, en cierto modo, identifica la inte- 
ligencia y la voluntad en una sola facultad de juzgar y querer, 
que a veces recibe el nombre de razón y se manifiesta en la 
libertad. Hay en la acción libre una aspiración latente al infi- 
nito, una presencia o poder del infinito. «La conciencia de la 
acción implica la noción de infinito; y esta noción de infinito 
explica la conciencia de la acción libre» ". 

Tal es la idea más propia de Blondel en su análisis de la 
acción y clave de su dialéctica, que él la explica con la distin- 
ción, tan frecuentemente usada en sus textos °, de una doble 
voluntad: «La voluntad volente» (volonté voulante) y «volun- 
tad querida» (volonté voulue). La primera es equiparada a la 
voluntas ut natura de la escolástica y es la aspiración infinita 
hacia la felicidad, presente e implícita en todas las voliciones; 
la segunda es la voluntad elícita y libre, que puede abusar de 
su libre albedrío, parcializándose a través de los bienes transi- 
torios y finitos; así puede desviar la tendencia primera y funda- 
mental hacia la felicidad (v, en definitiva, hacia lo trascenden- 
te), ponerse en lucha con ella y «querer infinitamente lo finito», 
quedándose sin alcanzar el fin. Hay, por ello, una desproporción 
e inadecuación entre aquella voluntad natural de querer infi- 
nitamente y nuestras voluntades deliberadas de lo particular, 
que son el germen de los contrastes y conflictos y son también 
el resorte de la marcha fluctuante del obrar hacia su destino, 
hacia la ecuación de ambos modos del querer que sólo se da 
en Dios. 

El desarrollo de la acción bumana en ondas concéntricas, en 
su marcha ascensional hacia Dios, constituye el tema principal 
de la obra y centro de su dialéctica de la acción. Blondel lo 
describe con la imagen de la piedra arrojada al agua, que deter- 
mina círculos cada vez más amplios de ondas, impulsadas todas 
por el choque o empuje inicial de la piedra (que es el actus 
volentis) y cuya expansión es virtualmente ilimitada '*. Nada 
menos que nueve ondas o círculos concéntricos distingue en 

1t Ibid., p.133; cf. p.162: «En resumen, pera actuar es preciso participar de un 
poder infinito; para tener conciencia de actuar es preciso que se tenga la idea de 
infinito poder. Ahora bien, en el acto razonable síntesia del poder y de la vidu 
de infinito, y esta síntesis es lo que se llema libertad», 


n2 Cf. p.0-35, 135, 159-161, 304315, etc. 
8 Ibid., p.177-178, 
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La primera expansión de la acción es sobre el propio cuer- 
po del agente, porque la fuerza dinámica de la misma ha presi- 
dido ya previamente el largo proceso físico y fisiológico del 
organismo (a semejanza de lo que va a decir sobre el «pensa- 
miento cósmico»), unificando y desarrollando sus partes y mo- 
vimientos. Luego la fuerza dinámica de la acción se extiende 
a la vida psíquica, integrando la multiplicidad de sus deseos, 
apetitos y tendencias divergentes bajo el dominio de la razón 
y de la voluntad. La persona humana es el resultado de esta 
unificación, porque la voluntad volente tiende a la unificación 
superior de las unificaciones parciales de la voluntad querida 
para la conquista de nosotros mismos hacia la perfección ideal 
del individuo. 

Pero la acción no se encierra en el individuo como fin en 
sí. Se extiende también al desarrollo de la vida interpersonal, 
creando la sociabilidad con su influencia en los sentimientos de 
los demás y tratando de realizar una comunidad de pensamien- 
tos, de vida y de operaciones entre los hombres. Los resulta- 
dos de este movimiento de expansión social son las subsiguien- 
tes ondas concéntricas: la familia, la patria y la humanidad, 
porque la voluntad del hombre v su acción no se detienen en 
las fronteras de la patria. «El hombre aspira, por decirlo así, 
a desposarse con la misma humanidad y a formar con ella una 
sola voluntad» “. La onda expansiva o dinamismo de la vo- 
luntad no se detiene aquí, sino que se continúa en la vide 
moral. Para su establecimiento somos empujados desde la ac- 
ción mundana a un ideal ultramundano de «realización supra- 
cósmica», a un sistema de referencia con principios superiores 
e inmutables. porque sin Dios no puede establecerse una moral. 
Es también la vida moral producto de la estrecha asociación 
del impulso primitivo de la voluntad natural con la determi- 
nación de la voluntad querida, que tiende a su ecuación con 
aquella voluntad volente. y en su acto elícito orienta la vida 
personal hacia el término supremo, que es la perfección ideal 
del infinito. 

La última onda expansiva es el esfuerzo de la voluntad que 
sale de la inmanencia del obrar moral para asociar lo trascenden- 
te a su propio obrar. Es la aparición de la religión con la afir- 
mación de Dios, que colma el anhelo superior de nuestro que- 
rer hacia algo sobrehumano. Nuestra acción ha mostrado que, 


34 Ibid, p.287. 
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al desarrollarse en sucesivas ondas, no llega a constituirse a sí 
misma en fin último; espontáneamente tiende a la religión, al 
culto a Dios, como término último de la tendencia manifestada 
por el anhelo universal de los pueblos y fin supremo del esfuer- 
zo humano '. Blondel distingue aquí largamente la verdadera 
religiosidad de sus desviaciones, que son las supersticiones; no 
sólo las de la idolatría antigua, sino las de los filósofos y cientí- 
ficos modernos, que, en lugar de someterse a la trascendencia, 
quieren servirse de ella para sus fines humanos, creándose sus 
propios ídolos. «El término es buscar la adoración en el mismo 
adorador» *. 

Para Blondel, el reconocimiento de Dios es en cierto modo 
universal al hombre, porque va inmerso en las exigencias de la 
acción humana hacia la trascendencia. Por tanto, «no hay 
ateos», porque el ateo niega lo que implícitamente tiende a afir- 
mar. Pero surge el conflicto, y la aceptación o no de Dios se 
presenta en la mayoría de los hombres «de un modo concreto» 
y no en términos abstractos. La «alternativa» ante las dificul- 
tades teóricas que encuentran los hombres se resuelve mediante 
una opción voluntaria. que es la ratificación libre o de la volun- 
tad elícita del querer originariamente impuesto por la voluntad 
como naturaleza Y. Las pruebas de la existencia de Dios son 
globalmente aceptadas, pero como demostraciones abstractas 
que no determinan la opción. Hace falta la fuerza de la acción 
para forzar la convicción y llegar a una certeza inmediata por la 
presencia del misterio. Blondel admite así un cierto ontologismo, 
en que se resuelve su teoría de un conocimiento vivo y concreto. 

Todavía no se ha llegado al achévement de la acción. Esta 
«no se acaba en el orden natural». Blondel propone al final una 
última «onda exótica», que es la exigencia de lo sobrenatural, 
con una revelación positiva, para colmar el anhelo de la aspira- 
ción infinita latente en la acción. La elevación sobrenatural será 
la perfección última exigida por esta dialéctica de la acción. Es 
la confusión típica de la apologética de Blondel, que intenta 
introducirse en el orden sobrenatural desde la filosofía, con que 
se expuso a los ataques de los teólogos. Sin embargo, tal «hipó- 
tesis» la presenta con todas las reservas y cortapisas que salvan 
su ortodoxia. Se trata no de una prueba, sino de plena y positiva 

1 Ibid.. p.338: «Es imposible no reconocer, no experimentar la inadecuación de 
todo el orden inmanente en que se despliega nuestra acción respecto de la capacidad, 
les exigencias de nuestro querer y nuestro actuar. Es, pues, necesario buscar más allá 
el fin verdadero y supremo a que todo el esfuerzo humano tiende» 


18 Ibid., p.321-335; cf p.333. 
Y Ibid., p.344, 33035, 
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conveniencia, que no destruye el carácter gratuito de la eleva- 
ción, como «una pura iniciativa de Dios», «una añadidura gra- 
tuita» e viene a colmar la naturaleza y su impulso expan- 
sivo ' 


LA TRILOGÍA DEL SISTEMA 


En la obra primera, de 1893, Blondel expone su filosofía 
sobre el único tema de la acción. Cuarenta años más tarde vuel- 
ve a desarrollar y amplificar la misma filosofía en sus tres 
grandes tratados, El pensamiento, El ser y los seres, La ac- 
ción (1937), llamados la «Trilogía» blondeliana. El primer so- 
puesto es abandonado, y el pensamiento, el ser y la acción (que 
antes incluía los dos anteriores) son estudiados como tres as- 
pectos, sin duda unidos, pero diversos y autónomos, de la reali- 
dad cósmica, humana y divina. 

Los tres estudios del pensamiento, el ser y la acción están 
entre sí enlazados y escalonados: el dinamismo del pensamien- 
to «exige terminarse fuera de sí mismo», es decir, en el ser; 
y el ser mostrará sus virtualidades por la acción. En los tres 
estudios rehace el mismo esquema de que se había servido en 
la primera obra. No llegan a distintas conclusiones. sino que el 
plan y desarrollo del pensamiento se corrobora al advertir que 
el dinamismo del ser sigue el mismo proceso, el cual se repite 
finalmente en la acción. En los tres momentos se reitera, por 
tanto, el mismo esquema del desenvolvimiento genético y mar- 
cha ascensional hacia el Pensamiento puro, el Ser absoluto y el 
Acto puro, desde el cual se explican las deficiencias de los pen- 
samientos inferiores, la falta de plenitud de los seres del mundo, 
las imperfecciones de su acción. Y el desarrollo de la realidad 
natural, con sus internos contrastes e inadecuación de tenden- 
cias, impulsa a demostrar la necesidad de un complemento y 
realización perfecta mediante el recurso a la realidad sobrena- 
tural. La prolijidad y monotonía de las reflexiones de Blondel 
se hace aún mayor con estas repeticiones. 


El pensamiento.—En la Introducción a la grande obra 
en dos volúmenes La Pensée (1934), señala Blondel las posi- 
ciones iniciales falsas que engendran contradicciones, en oposi- 
ción a las cuales plantea él su método filosófico. Estas po 
nes las explica en un largo Excursus reduciéndolas a tres? 


18 Thid., p.376-183 
1* La Pensée (París 1934), Intr p XXV Evora 2 p 2192 
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a) la posición cartesiana, en que se hace consistir lo esencial 
del pensamiento en el objeto pensado y en cuanto conocido; 
b) la posición del realismo espontáneo, en que el pensamiento 
está pasivamente vuelto y adecuado al objeto externo, como 
la fuente de toda vida intelectual; c) la posición idealista, que 
hace consistir el pensamiento «en la relación indefinidamente 
movediza de las fases del devenir universal». 

Blondel critica y refuta las tres posiciones. Rechaza el «re- 
larivismo» cartesiano porque «no puede dejar de evolucionar 
hacia un idealismo más y más sutil y sublimado, hasta hacer 
desaparecer la oposición subyacente de los términos, sujeto y ob- 
jeto». Por otra parte, el idealismo (en que incluye el fenomenis- 
mo y positivismo) es rechazado por contradictorio. Al pretender 
explicar cómo se hace la fusión sujeto-objeto, el idealismo opta 
por rechazar el objeto, para hacer de nuevo aparecer en la 
representación la dualidad que pretendía destruir. El idealismo 
es, por tanto, absurdo. 

La crítica del realismo exagerado la hace en razón de la 
pasividad estática a que condena el pensamiento; pero acepta 
el supuesto fundamental del mismo, que es la realidad de los 
objetos. Blondel es integralmente realista, como aparece por 
su seria refutación del idealismo. «El pensamiento está vuelto 
hacia objetos que nos dan la impresión de una realidad fundada 
fuera del espíritu: fundamentum in rebus ipsis. La fidelidad 
al objeto pensado es la necesidad, el anhelo, la persuasión nor- 
mal del pensamiento». Pero, al mismo tiempo, no se ha de olvi- 
dar la función dinámica del sujeto que percibe, y se impone 
a toda reflexión que analice y compare los datos de expe- 
riencia ?, 

El método gnoseológico de Blondel quiere conciliar tales po- 
siciones antitéticas. La exigencia idealista la acepta en cuanto a 
partir del conocimiento inmanente y, sin salir del sujeto, llevar 
hasta su término la crítica interna de la experiencia fenoméni- 
ca, hasta demostrar lo absurdo del principio de inmanencia. Es 
su decantado «método de la inmanencia, que, íntegramente des- 
arrollado, rechaza la doctrina de la inmanencia». De otra parte, 
acepta el realismo y su posición es netamente realista. Pero 
su repulsa del conocimiento nocional y abstractivo es constante. 
Su concepción básica del conocer estriba en la distinción, antes 
indicada, del doble modo del pensamiento, que de nuevo des- 
taca en la Introducción y explaya más al comienzo del segundo 
tomo: el pensamiento nocional, por conceptos universales, por 


2 Ibid., Excursus 2 p.228. 
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razonamiento discursivo; y el conocimiento viviente de lo con- 
creto y singular, por alguna aprehensión afectiva, por cierta 
connaturalidad. El primer modo de conocer es útil, es un medio 
indispensable. Pero «es imposible constituir una doctrina legi- 
tima y sana en el coto del orden abstractivo y nocional». Se 
precisa además «un pensamiento que aspira a conocer, a po- 
seer su objeto y a unirse con él». Es el conocimiento «concreto», 
intermedio entre la pura intelectualidad y la pura experiencia 
activa, que Blondel nunca llegó a definir en términos precisos *. 

Es este conocimiento real, que suple la insuficiencia del 
conocimiento conceptual, el que responde al dinamismo tanto 
de la acción como del pensamiento, y para llegar al cual quiere 
estudiar las diversas fases de evolución del pensar desde 
primeros esbozos en la materia hasta su plena realizaci 

Pensamiento cósmico.—La dialéctica blondeliana del pensa- 
miento sigue la consabida escala ascensional de indagar los 
primeros fenómenos del pensamiento, plasmados, como en su 
germen y preparación, en las diversas formas de la realidad. 
Y a la misma realidad de la materia ha venido a «llamarla 
audazmente pensamiento cósmico» ”. 

Pero en seguida establece una distinción, que aparece como 
resorte de todo el desarrollo, v es el contraste entre el pensa- 
miento noético y el pensamiento pneumático. No se trata de 
dos formas de pensar. sino de dos elementos de la realidad, en 
mutua tensión y conjunción de fuerzas (análogamente a la dis- 
tinción en la acción humana entre voluntad «volente» y volun- 
tad «querida»), y que en reiteradas ocasiones intenta explicar ”. 
«Llamemos noético el aspecto cósmico del pensamiento en cuan- 
to que este pensamiento hace del universo... un solidum quid, 
sub specie unius et totius. Llamemos pneumático el aspecto 
cósmico del pensamiento en tanto que introduce por todas 
partes la diversidad, la singularidad, los vínculos parciales, los 
centros de reacción, las perspectivas diferenciadas y concurren- 
tes» *. El primero es, por tanto, el principio de unidad, mien- 
tras que el segundo elemento es el principio de la multiplicidad 
y diferenciación en las cosas. 

El pensamiento noético constituye especialmente la materia. 
Esta noción de un pensamiento cósmico pareció a muchos sin- 
gular, y Blondel fue acusado por ello de panpsiguismo. Sin em- 

A Ibid., Imr p XIV-XY, XXIV, XXX; tl c1 p.2850 

2 lbid.. Inr. p.XLI. 

D La Pensée L p.6-18; Excursus 7 y 270-270; Excursus 13 p 310-14. etc 

M Ibid, Excursas 7 p272 Cf Ex.ursus 13 p 312-313, donde. rechazando el «élan 


vital» bergsoniano, propone el sentido de su propio «élan» ọ impulso cósmico como 
el linalismo puesto por Dios en la creación. 
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bargo, él rechaza tal imputación y en diversos lugares ha 
explicado debidamente lenguaje tan oscuro. Se trata de un 
«pensamiento virtual», una «tendencia», que refleja una fina- 
lidad interna que se realiza instintivamente, como «algo pensable 
realizado», equivalente a la idea escolástica del ejemplar refle- 
jado en el ejemplado. Tal inteligibilidad interna del mundo 
o pensamiento pensado «es una encarnación del x204%s, del logos, 
de donde viene el nombre de noético, dado a este ingrediente 
real» 5. 

Ambos elementos irreductibles del mundo producen una 
tensión de inestabilidad y, con ello, una tendencia de supera- 
ción, de reducción de la multiplicidad a la unidad, para llegar 
a un perfecto noetismo de integración en la unidad de una 
multiplicidad infinita; así, «su encuentro, imposible en lo fini- 
to..., estimula como un optandum indeclinable el movimiento 
de la naturaleza y del espíritu» %, 

El pensamiento orgánico es el segundo grado de ascensión 
de este proceso noético-peumático. La vida, en su inmanencia 
teleológica, es una unificación superior a la de la materia inor- 
gánica, un noetismo más avanzado. El movimiento «es inhe- 
rente al devenir y constitutivo de las cosas móviles». Y los 
movimientos de los cuerpos, en su tensión e inestabilidad, han 
encontrado un equilibrio más complejo en la vida. Se han for- 
mado seres individuales que forman sistemas y concentran en 
sí fuerzas unificadas en vista de acciones y reacciones específi- 
cas. Los organismos realizan así lo que en su conjunto el uni- 
verso no consigue, componiendo con múltiples elementos una 
unidad irreductible a esos mismos elementos. Pero la vida or- 
gánica, que tiende a la perpetuidad por la generación, está 
condenada a sucumbir más o menos tarde. 

El pensamiento psíquico es otro grado superior en esta as- 
censión del pensamiento cósmico. El animal posee una inma- 
nencia superior, una unidad más alta que la del vegetal; a la 
multiplicidad del medio ambiente opone una iniciativa mayor, 
que le es propia. Es un paso a un noetismo más alto. 

El psiquismo animal ha sido preparado por el dinamismo 
vegetal, como un estadio del desarrollo que es, en efecto, una 
novedad irreductible. Blondel parece presentar a veces la vida 
psíquica como implicada necesariamente en la vida orgánica, 
y ésta en la materia; sería una continuidad de implicación. Pero 
recalca que tal implicación no es necesaria, sino que se explica, 


3 Ibid., Excursus 7 p.272; cf. p6, 11, 24, 203, etc. 
2% Tbid., p.15. 
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en definitiva, por la causa y el término donde ellas (las condi- 
ciones de la vida vegetal) buscan su acabamiento 7. Se trata de 
una implicación que no pretende probar, sino más bien insinuar 
lo implicado. 

Pensamiento pensante.—Así llama Blondel al pensamiento 
formal de la vida humana racional o de la conciencia refleja, 
a diferencia de las formas anteriores del llamado pensamiento 
cósmico, 

Su aparición está preparada por la tensión inestable y con- 
flicto entre los dos elementos noético y pneumático, que re- 
claman una unificación mayor o «un empuje nuevo», de donde 
brotará la conciencia plena o espiritual. La aparición del pei- 
quismo animal es el prenuncio de la aparición de un psiquismo 
personal superior. Pero, pese a cierta literalidad de los textos, 
no ha de imaginarse que Blondel sostiene una evolución trans- 
formista, como si la vida espiritual procediese por desarrollo del 
psiquismo animal, lo que contraría a todos sus principios. Blon- 
del sostiene con energía que el pensamiento consciente no es 
mera prolongación evolutiva de las formas progresivas de la 
vida orgánica y psíquica, aunque esté enraizado en ellas, en 
una continuidad de implicación en el plan actual finalista. Y de- 
muestra por la experiencia psicológica la irreductibilidad del 
pensamiento a la sensación, aunque las condiciones de la vida 
sensible preparen la aparición de ese grado superior que es el 
espíritu Y, 

En el análisis del pensamiento consciente muestra Blondel 
la aparición de esta actividad racional ya en el niño, cuando, 
a diferencia de los animales, que reaccionan instintivamente y 
por impulsos, el niño trata de superar el obstáculo «por un 
procedimiento fundado sobre la búsqueda de las causas y de 
los medios». El carácter más propio de este pensamiento lo 
encuentra en la invención de los signos, que son «la condición 
universal, necesaria y suficiente de la conciencia distinta» ”. 
Luego la conciencia refleja muestra la dualidad del sujeto pen- 
sante y del objeto pensado, y tiende a dominar, rebasar y reunir 
la multiplicidad de los objetos exteriores en unidades o síntesis 
que dominen su extensión o duración, inmaterializándolos en 

Y Ibid., p.59 CE p454. El dinamismo vegetal es «el aspecto psiquico de la vids 
que ahora es preciso discernir y precisar, rawmwiendo en él un esfuerzo original del 
pensamiento, todavía inconsciente de si mismo, pero que prepara el camino. forma los 
instrumentos, acumula las experiencias sin las cuales la conciencia no puede surgir» 
En este texto no puede menos de verse un pensamiento latente en la vida vegetativa. 

Y Ibid., 2c1 p6369 CE p. En el estuctio del pensamiento pensante «aparecerá 
la inconmensurabilidad del psiquismo animal y del más pequeño pensamiento cons 
ciente» 


* Ibid, p909 Ct pios ala institución de signos convencionales es la clave 
que abre el reno del pensamientos 
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cierto modo y aumentando el carácter de inteligibilidad real 
que ya estaba en ellos. 

Otra nota principal es el carácter acósmico del pensamien- 
to. A pesar de estar anclado en la naturaleza inferior y realizarse 
dentro de las condiciones materiales, nuestro pensamiento «cons- 
tantemente incluye una referencia a lo acósmico, a lo extratem- 
poral, a la fijeza e inmutabilidad de un orden absoluto, superior 
al devenir movedizo en que nos movemos» Y. De ahí que todo 
pensamiento implique la afirmación de lo universal y absoluto, 
de las verdades primeras y de los principios necesarios de la 
razón. Aquí es donde Blondel propone una cierta teoría de la 
iluminación. Los primeros principios, aunque psicológicamente 
nos vienen con la experiencia, pero no de ella. Tales verdades 
absolutas no pueden venir de las realidades contingentes y re- 
lativas de este mundo ni sostenerse en ellas, sino que están 
suspendidas a otro principio más alto, a un «pensamiento aún 
más pensante», y por ello iluminan y penetran toda expe- 
riencia ”. 

Pensamiento del pensamiento.—Tal es la etapa final y últi- 
mo grado de este proceso ascensional de nuestro pensamiento: 
la Trascendencia divina. «Nuestro pensamiento..., lejos de Ha- 
mar acto puro su propia actividad, suspende esta vida subjetiva, 
siempre en fuga y en demanda de sí misma, a lo que la tradi- 
ción ha llamado, en un sentido preciso y absoluto, el Pensa- 
miento del pensamiento y el Acto verdaderamente puro» ®. 

Esta afirmación de Dios como pleno y actual pensamiento 
está exigida por la tendencia unificadora del pensar hacia una 
síntesis superior a la cual aspira por su dinamismo interior; por 
la tensión e inestabilidad de los dos elementos, noético y pneu- 
mático, de nuestro pensar, dentro de la dispersión de los obje- 
tos múltiples y pasajeros de este mundo, que sólo encuentra 
satisfacción en una síntesis comprensiva y realizadora de unidad 
en la diversidad, y por la fusión íntima de ambos elementos. 
Esta unificación pacificadora sólo la encontramos en la idea 
de lo Infinito, en Dios. Al pensar el pensamiento a sí mismo 
es cuando se realiza esta unión, el perfecto noetismo y pneu- 
matismo. 

Y más aún se demuestra y revela la existencia de Dios, su- 
premo y actual Pensante, por la insuficiencia de nuestro pensa- 
miento, siempre indigente de progreso, siempre relativo a un 
ejemplar absoluto sin el cual no subsistiría, pues se desarrolla 

m Ibid., p.97-99, 


n Ibid., p.198. 
2 Ibid., p.19. 
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efecto, nunca conocemos plenamente «los objetos, ni aun el su- 
jeto»; y, sin embargo, concebimos la «idea de existencia real, 
de unidad verdadera», de ideales y supremas verdades. Pero 
es imposible extraer estas verdades esenciales de los datos y ex- 
periencias, que no los contienen nunca. Luego hay un Pensa- 
miento en quien se cumple esta adecuación perfecta entre cono- 
cimiento y ser, de quien nos viene la luz para descubrir en 
todas las formas inferiores del pensamiento dicha idea del 
Absoluto a la que referimos todo. 

En consecuencia, «la idea de un trascendente está contenida 
en todo uso del pensamiento», pues la perfección del conocer 
sólo es concebible por referencia al que es Pensamiento subsis- 
tente, que realiza en sí la plenitud de perfección *. Tal es la 
demostración de la existencia de Dios, mezcla de ontologismo 
y de la tradicional prueba de la participación y finalidad, a la 
que llega Blondel al término de su interminable discurso. 


Conocimiento vital y contemplativo.—Hasta aquí llega 
el límite del pensamiento discursivo. En el segundo tomo de 
La Pensée (del que nos limitamos a ligera indicación) desarrolla 
Blondel su segundo procedimiento del conocimiento real o «con- 
creto», de carácter vital o afectivo. Después del largo análisis, 
que antes señalamos, sobre las diferencias entre el conocimiento 
puramente nocional o abstractivo y este conocimiento concreto 
en que debe terminar toda auténtica filosofía, viene a deducir 
que aquel proceso discursivo debe ser completado por el nuevo 
proceso, en cierto modo unitivo y práctico, que nos lleve a la 
perfección de la ciencia de lo concreto por aprehensión afectiva, 

Esto se ha de verificar, ante todo, mediante la opción, una 
adhesión libre de nuestra voluntad. En efecto, aquella argumen- 
tación conceptual y abstracta de la existencia de Dios no nos 
convence ni fuerza nuestra adhesión. «La afirmación de la exis- 
tencia de Dios es una certeza libre, que requiere, por tanto, el 
uso de la libertad». El noetismo conceptual deberá ser sobre- 
pasado por la adhesión voluntaria y afectiva, que nos da la 
certeza plena, el sentido unitivo e inefable de lo concreto. Esta 
opción voluntaria ha de ser preparada por las disposiciones 
morales que nos lleven a escoger y seleccionar, entre las distin- 
tas concepciones intelectuales, aquella que dé sentido a la vida 
y que marque la verdadera tendencia del pensamienta hacia lo 
infinito. Por ella se distingue el crevente del ateo, pues éste 
desvía dichas exigencias congénitas a lo infinito, buscando en 
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los bienes particulares la expresión y como el vehículo del bien 
esencial Y, 

Blondel no se explica mucho más sobre tal paso del proceso 
discursivo al nuevo tipo de conocimiento concreto. Á continua- 
ción expone ampliamente la doctrina de la educación del pen- 
samiento, como poderosa cooperación a la ascensión de nuestro 
conocer hacia Dios, desarrollando gran riqueza de ideas sobre 
las distintas esferas del pensamiento y su función en la vida 
social, cultural y artística. 

Pero luego reanuda su temática sobre lo que él entiende 
como la verdadera perfección del pensamiento por la vía unitiva 
e íntima de un conocer sobrenatural. De nuevo desarrolla un 
proceso parecido al que había expuesto en La Acción, repitien- 
do los mismos razonamientos y salvedades. Comienza por re- 
calcar «la deficiencia natural del pensamiento», cuyas exigencias 
profundas no pueden satisfacerse con el conocimiento imper- 
fecto del orden natural. Y así se introduce de nuevo en pleno 
orden teológico y sobrenatural. La perfección del conocimiento 
sólo es posible por su unión con el Pensamiento subsistente, que 
es el único capaz de colmar el anhelo supremo de nuestra mente 
hacia la infinitud y eternidad. Hay, por tanto, en nosotros un 
deseo ineficaz de esta participación divina por la revelación y la 
elevación sobrenatural. Sin duda se trata de una «hipótesis» 
que nuestra razón no puede demostrar, pero que el hombre 
debe estar dispuesto a recibir supuesta la donación gratuita de 
Dios. En esta línea perfila Blondel una «demostración» de la 
Trinidad, como implicada en el desarrollo y perfección suprema 
del Pensamiento del pensamiento. Y con la Trinidad vislum- 
bramos esa perfección última de nuestra inteligencia de llegar 
a su posesión en la visión unitiva del Dios uno y trino. El 
camino debe ser el acceso a la vida espiritual, pues esa actitud 
expectante, deseosa de subir hacia Dios, llevará consigo una 
vía purgativa, una vía iluminativa y una vía unitiva, sólo en la 
cual puede alcanzarse ese conocimiento superior, contemplativo 
y por connaturalidad, que es, en el fondo, a donde apunta 
Blondel con su tesis del conocimiento real, vivo e intuitivo *. 

Pero esto ya no es filosofía, sino pura y simple teología cris- 
tiana, a la que trata de encaminar Blondel a los filósofos. De 

“ La Pensle II p.79. Ibid., p96: «Aun en el entendimiento más lúcido, es pre- 
ciso que g la evidencia de las razanos lógicas se añada tul decisión que devuelva a la 
verdad la primacía, la totalidad que le es debidas 

3 Ibid., II p.275-77 (ia doctrina de la Trinidad), p.281-364 Cf Conclusión p39 
«¿No hemos vislumbrado que Dios es Espíritu porque, en efecto, no es solamente 
Pensamiento del Pensamiento, sino unidad trina, fecundidad que brota eternamente. 


reciprocidad de potencia. de verdad y de amor, que no forman más que una sola vida 
y une sola sustancia?» 
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nuevo aparece aquí la confusión entre lo filosófico y lo teológi- 
co, propia del método apologético blondeliano. 


El ser y los seres.—Es el título y el tema de la segunda 
parte de la Trilogía blondeliana. La estrecha conexión entre el 
pensamiento, el ser y la acción ya venía anunciada desde la pri- 
mera Acción. La trilogía se propone el desarrollo de los tres 
grandes temas. 

En el preámbulo comienza Blondel por una declaración del 
realismo del ser. Hay «una certeza espontánea e indeleble», 
una tendencia congénita e invencible, la que nos lleva a la afir- 
mación del ser y de los seres, en que estamos inmersos y que 
«asienta un acto de fe en lo real». La «presencia total del ser 
elimina toda posibilidad de salir de lo real», a no ser que el 
pensamiento se destruya a sí mismo, porque todo lo concebido, 
conocido o imaginado es lo existente. De esta certeza no se li- 
bera ningún escéptico; no hay nihilismo posible. Pero, a su 
vez, en la búsqueda e indagación se presenta siempre un enig- 
ma. Blondel proclama el primero el «misterio» del ser. 

En el planteamiento del problema del ser, Blondel rechaza 
de nuevo el estudio por conceptos generales y nociones abstrac- 
tas de la metafísica clásica, como si lo real estuviese constituido 
por lo que es estabilizado y abstractamente definible y no hu- 
biese en la existencia concreta sino una plasticidad informe y 
un cambio incesante. El método, por tanto, será de buscar un 
conocimiento, na meramente conceptual, sino concreto de la 
real; es su método del conocimiento real y concreto, que pe- 
netre en el dinamismo del ser. «Hemos de orientar una encues- 
ta hacia una ontología dinámica más bien que estática.» Así se 
llegará a perfilar una «ontología integral», o también «ontología 
viviente, concreta». como la Hama. que más bien será una on- 
togenia, porque trata de indagar en los esbozos de los seres 
parciales sus ocultas virtualidades v dinámica ascendente hacia 
la infinitud de ser. 

La sonora titulación (muy habitual en nuestro pensador, 
junto con el lenguaje ampuloso y esotérico) de las distintas sec- 
ciones de la obra señala la estructuración de la misma. Trata en 
ella de una indagación inicial «a la búsqueda del ser»: de una 
«peregrinación exploradora» por los distintos seres del mundo 
y un sondage central sobre el Ser absoluto con la larga discu- 
sión sobre sus atributos. Es sencillamente el proceso de escalada 
ascensional de los seres. tan machacanamente repetido en todos 
los escritos, que termina en la demostración de Dios, el Ser 
por sí. La obra se completa con otro proceso descendente: «el 
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devenir y solidificación de los seres», que es la participación y 
consistencia de los seres respecto del Ser supremo, y que abre 
un singular tratado sobre «la normativa de los seres», nueva 
repetición de la escalada por los grados de ser. Y termina con 
la consabida adición de un sinfín de observaciones o «excur- 
sus». De esta estructura damos breve cuenta. 

Sobre la primera «encuesta» en torno al «significado del 
ser», es bien pobre el resultado del análisis blondeliano. Nues- 
tro lenguaje atribuye el ser a todas las realidades, por diversas 
y graduadas que sean. Nuestra afirmación más espontánea es la 
del ser. No podemos concebir directamente la nada, sino el ser, 
y aun cuando afirmamos la nada, la concebimos implícitamente 
como ser. Pero Blondel rehúye las «disecciones especiosas» que 
la metafísica introducía en la idea del ser. Todo lo que contiene 
esta noción es la aprehensión de una realidad indefinida, un 
«depósito» inmenso del que extraemos las participaciones limi- 
tadas de los seres. Tenemos, pues, «una noción básica que está 
en todas las otras, una idea del ser sin la cual nada de lo que 
percibimos o hacemos subsistiría para nosotros». La afirmación 
primordial e idea primigenia del ser es la del Ser mismo, sin 
vacío ni fisuras o límites. «La verdadera actitud del espíritu ante 
el ser es, pues, ésta: el Ser existe, y no hay vacío en él ni fuera 
de él» *. 

Con estas aserciones, Blondel se acerca al ontologismo, si- 
quiera sea metódico. Sin embargo, rechaza una ¿intuición del 
ser, común para Dios y las criaturas, aun cuando sostenga: «Te- 
nemos una presencia auténtica del Ser», pero «sin intuición», 
añade. Su concepción parece ser más bien que la idea funda- 
mental de ser se aplica en toda su plenitud al Ser consistente por 
sí mismo, y que este concepto no se realiza plenamente en nin- 
guno de aquellos que por la experiencia llamamos seres, ya que 
todos son limitados. El ser, en toda su propiedad, es el Ser ab- 
soluto; los demás son llamados seres, siempre relativos o es- 
bozos de ser. Con esto plantea toda su dialéctica del ser y anti- 
cipa desde el principio su solución. Puesto que la idea funda- 
mental de ser importa «una realidad íntegramente subsistente» 
a la vez que infinitud, las realidades imperfectas se llamarán 
ser por una referencia tácita al Ser absoluto, del que se derivan 
todas las participaciones limitadas o seres. «Todo lo real es 
como una plegaria al Ser» 7. 

N ]'Etre et les dtres. Essel d'ontologie concrète et intégrale (París 1935) p.40, 44 
Ibid.. p.45: «Retengamos de todo esto la siguiente idea fundamental: por limitado 
que ses nuestro ser, nuestra idea del ser implica une verdadera Infinitud y una verdad 


absolutamente concreta», 
37 Tbid., p.34, 386, 
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La exploración ascendente por los distintos grados de seres 
se realiza desde este punto de vista fundamental. De todos pro- 
pone la misma pregunta ontológica: si son ser. Y ante todo se 
plantea esta pregunta respecto de la materia. Pues bien, Blondel 
responde que la materia no es ser. «Hay contradicción entre la 
idea facticia de una materialidad sustancial y la idea necesaria 
que tenemos del ser.» Pero esta respuesta es dada desde el pun- 
to de vista metafísico, sin negar la realidad de la materia, con 
todas las condiciones de extensión propias del mundo material. 
«El metafísico, que debe mantener que la materia tiene realidad, 
debe también comprender que ella no es un ser, que no tiene ser 
del todo material, que debe cumplir una función», la de asegu- 
rar «la distinción de los seres a la vez que su solidaridad, su 
autonomía, la salvaguarda de su unión sin absorción en su prin- 
cipio». El sentido de la respuesta es, por tanto, que la materia 
no es un «ser en sí», el Ser absoluto, sin que se llegue por esto 
a destruir, a idealizar la materia. Blondel apela también a su 
falta de unidad. «Todo lo que no es uno no es ser», repetía 
Leibniz. Y a la materia, por sus divisiones infinitesimales, por 
su multiplicidad de átomos, se ha de negar «una sustancialidad 
independiente de los otros seres» ”. 

Por otra parte, tampoco la materia es pura potencialidad 
o no ser Aquí introduce Blondel su especulación del doble ele- 
mento noético y cósmico, de un modo paralelo a su concepción 
del pensamiento. Asf como en éste encontrábase «un pensa- 
miento cósmico», o revestido de materia y encarnado en ella, 
de un modo inverso, la materia hay que concebirla como con- 
tenida en el espíritu, de suerte que es un primer peldaño y 
condición indispensable para la ascensión del universo sensible 
a formas superiores Hav, pues, en la materia algo del espí- 
ritu, v en todos los seres finitos hav algo de materialidad *. 

El proceso es «simétrico» en el ser como en el pensamiento. 
En todos los seres, desde los más lejanos hasta los más altos, 
encontramos una materialidad o rasgos de materia, como son la 
multiplicidad, la limitación, la potencialidad; y en todos tam- 
bién se encuentran rasgos de espiritualidad, síntesis, unidad y 
perennidad. Esta dualidad de componentes es la raíz de la ten- 
sión y el dinamismo ascensional de los seres hacia la actualidad 
perfecta o el noetismo total, que sóla se encuentra en Dios. Al 
afirmar Blondel la potencialidad o materia aun en los seres es- 


» Ibid., p.78-79 

% Thid, p83 «Se tratará, pues. para nosormos de acompañar y encontrar la ms- 
teria en las formas más altas de los seres como simétricamente hablamos encontrado 
ya pensamiento en el seno mismo de lo que, a una mirada superficial, había podido 
parecer exclusivamente materiels. 
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pirituales, no piensa en el hilemorfismo universal de la Edad 
Media, sino en la materia metafísica, en la composición de los 
seres de esencia y existencia. Tal potencialidad es el principio 
de limitación, a la vez que del movimiento universal de los 
seres, que pasan de lo potencial hacia la plena actuación de 
su ser *, 

Sobre estos supuestos se traza ligeramente el restante reco- 
rrido o itinerario ascensional. Los organismos vivientes presen- 
tan cierta unidad, superior a la multiplicidad y dispersión de la 
materia organizada. Pero esta unidad individual es precaria, no 
perdura; y la sucesión o colección de todos los vivientes no 
tendrá la unidad, que no está en ninguno de los componentes. 
Tampoco las personas humanas son el verdadero Ser, aunque 
parezcan reunir las condiciones para concebir un ser. La unidad 
de conciencia no es estable, es más bien un «torrente vital» 
ininterrumpido. La espontaneidad de la acción libre está muy 
condicionada, y tampoco su subsistencia y perennidad son autén- 
ticas o actuales, sino más bien una «historia desparramada en 
el espacio y el tiempo». 

Blondel añade aquí otra gradación superior, en razón de las 
filosofías que pretenden encontrar, en el Universo, el ser que 
se basta a sí mismo plenamente, el verdadero Ser. Esta posición 
es vana e ilusoria, y Blondel la rechaza en sus tres dimensiones: 
La realidad social no es el Ser uno, no es algo divino, aunque 
la colectividad sea algo más que los individuos. Las teorías co- 
lectivistas y racistas que divinizan la humanidad, caen en un 
naturalismo misticista, destruyendo el anhelo de la naturaleza 
hacia el Ser trascendente. El devenir del Universo tampoco es 
el verdadero Ser, pues se resuelve en pura movilidad. Si hay 
cierta inmovilidad, algo incambiado en el móvil, siempre será 
por referencia a un punto exterior, es decir, al Absoluto. Y ya 
quitamos el absoluto del devenir para ponerlo fuera de él. Por 
fin, tampoco el Universo considerado como «Uno y Todo» de 
la filosofía gnóstica y panteísmo romántico es el «ser acabado» 
y absoluto. La unidad en él no es más que aparente. Es una sim- 
ple ficción poner el Absoluto en el interior de lo relativo. 


Dios, el Ser Absoluto.—Agotada la búsqueda por los se- 
res del mundo, sólo puede hallarse en el Dios trascendente la 
verdadera concepción del Ser en toda su pureza. Este es el pro- 
blema más ontológico, el centro de la ontología blondeliana “. 


* Ibid., p.83: «La materia es la irreductibllidad misma de los dos componentes que 
en toda cristura impiden la ecuación y la unidad de la esencia y la existencias. Ibid. 
Excursus 8 p.400; Excursus 9 p.410. 

4 Tbid., p.131: «Después de haber agotado la búsqueda a través del mundo, nece- 
sarlamente nos sentimos empujedos a franquear la naturaleza, a presentar el orden de 
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Aquí Blondel se vuelve a su anterior teorización del Pensamien- 
to para reiterarla y confirmar la realidad y el conocimiento cier- 
to que tenemos de ese objeto propio de nuestro pensamiento que 
es el Ser. Su argumentación, en sustancia, es la siguiente: El di- 
namismo de nuestro pensamiento engendra necesariamente en 
nosotros la idea del «ser», la cual incluye infinitud. Esta idea de 
un ser infinito no puede aplicarse completamente a ningún ser 
de este mundo. Y el mismo dinamismo que engendra esta idea 
nos da la convicción de su contenido real, de que ha de ser idea 
objetiva. Existe, pues, este ser infinito. 

Toda la discusión la centra, por tanto, en el problema de si 
es objetiva la idea de un Ser absoluto. Blondel niega que tal ra- 
zonamiento se reduzca al argumento ontológico de San Anselmo. 
Y, por otra parte, combate la odiada teoría de que en esa idea 
se tenga una simple noción abstracta del ser, el ens generalissi- 
mum de la escolástica. En tal noción se contiene, al contrario, el 
objeto supremo o formal del pensamiento, aquella realidad que 
se descubre esencial en nuestra noción espontánea de ser y que 
no se encuentra en los otros seres, pues no son absolutamen- 
te consistentes. Debe, pues, tener realidad en el Ser absoluto. 
Y para evitar el ontologismo recurre a su consabida teoría de 
la iluminación. Tal conocimiento del Ser por excelencia no es 
fruto de simple percepción sensible, de ninguna experiencia di- 
recta. La certeza del Ser trascendente no se funda solamente 
sobre el universo físico o humano, «sino más profunda y origi- 
nariamente aún sobre el testimonio que él da de sí mismo en 
el mundo y en nosotros, por su presencia, su operación, su ilu- 
minación» Y%. Añádase a esto la opción de la voluntad, que lleva 
el asentimiento previo y espontáneo hacia el Ser verdadero a 
un consentimiento más explícito por el que con más certeza 
afirmamos la existencia de Dios y con mayor explicitación de 
las implicaciones de dicho objeto formal alcanzamos el verda- 
dero conocimiento concreto del mismo *. 

En larga sección siguiente estudia Blondel los atributos de 
Dios en la forma singular de nueve «aporías» o dificultades que 
pueden presentarse contra la afirmación del Ser absoluto. El re- 
chazo de las mismas lleva al desarrollo de otros nueve atribu- 
la necesidad y de la transcendencia, afrontando el problema más ontológico de todos. el 
de un Dios en toda la pureza del Set, afirmado como uno y únicos 

e Ibid., p.141-152; Excursus 17 p489, Excurcar 18 p 4%; Excursus 19 p.493-95, 
Cf. Excursus 30 p.513: «Más aún, no conoceríamos cl mundo ni a nosotros mismos 
sl lo que es primero en sí mismo (Dios) no viniese a fundar, crear, accionar lo que, 


aun siendo primero por relación a nosotros, no por eso seca menos de ahí su existen- 
cia, su eficiencia, su fuerza probatoria en la que es la Causa, el Principio y el Fir 


todo». 
4% lbid., p 163-164 
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tos como consecuencias o explicitaciones del modo de ser del 
Absoluto. Blondel prueba, sucesivamente, que este Absoluto es 
un Ser en sí, que saca de sí mismo su razón de ser o Causa in- 
causada; un Ser por sí, la perfección total como adecuación de 
lo inteligible a la inteligencia; que es viva Verdad por genera- 
ción fecunda de un Verbo que procede del Principio inteligente, 
y no es un Ser solitario, sino efusión de Amor en razón de su 
infinita Bondad, con lo cual establece de nuevo la demostración 
—por congruencia—de la Trinidad; por fin, que Dios es per- 
sonal, con toda la perfección que supone la personalidad. En 
las tres últimas aporías o preguntas alega eficaces razones para 
explicar la inteligibilidad de la creación y que esta creación es 
compatible con la noción del Ser absoluto e infinito, puesto que 
Dios no crea por utilidad e indigencia de algo, sino por una ma- 
nifestación de su perfección y bondad; y no es menos persua- 
siva la reflexión con que expone que la existencia del »al físico 
no se opone a la Bondad divina, y tiene su raíz en la deficiencia 
de la creatura “. Es decir, toda una teodicea, muy conforme con 
la filosofía tradicional sobre la naturaleza intrínseca de Dios. 


- Devenir y solidificación de los seres.—En otra sección 
última esboza Blondel el sentido de este devenir o tendencia 
finalista de los seres, que es participar en el plan de Dios. La 
razón de ser y función de los mismos es la participación en este 
orden conjunto de la creación por su aspiración inmanente ha- 
cia el infinito. Los seres han recibido «un ser en esbozo, pero 
que tiende hacia lo Infinito, y que consagra verdaderamente su 
propia consistencia por su participación en el orden providen- 
cial» “. Tal es el sentido que da a ese término de la solidifica- 
ción, equivalente a la consistencia plena que reciben por inser- 
ción de sus actividades en orden a Dios. Si son fieles al dina- 
mismo de su ser, obtendrán la solidificación plena; si se vuelven 
hacia el egoísmo, sobreviene la sanción, la pérdida de la plena 
adquisición a que tendían. Blondel alude sólo a esta participa- 
ción finalista y no conoce la doctrina ontológica de la partici- 
pación. 

_. Pero esto es mero preámbulo que introduce otra especula- 
ción más amplia: la Normativa de los seres. De ella toma oca- 
sión para repetir una vez más su recorrido o marcha ascensional 
de los seres a su solidificación por la posesión del Ser divino. 
Blondel toma del lenguaje común la noción de norma, como 
regla de lo que debe ser, dándole un alcance ontológico, axioló- 


4 Ibid., p.180-218. 
 Tbid., p.219. 
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gico y ético. Norma es la ley interna que rige el dinamismo de 
los seres hacia la prosecución de su expansión final. Es entonces 
la «lógica ontológica de los mismos». Pero a la vez implica una 
«axiología, una teoría completa de los valores, una filosofía de 
la excelencia y de la jerarquía de los seres». Y no menos impli- 
ca una ética, significada en las múltiples exhortaciones blonde- 
lianas al uso debido que han de hacer los hombres de las cosas, 
de servirse de ellas para conseguir su destino de salvación. 

Con ello aborda otra vez su constante escalada ascensional 
por los grados de ser, bajo este aspecto de su función prepara- 
toria o de impulsión dinámica hacia el grado superior. «La ma- 
teria es lo que es vitalizable..., la vida es lo que es espiritua- 
lizable..., el espíritu es lo que es capaz de aspirar a Dios» *, 
Así, la normativa de la materia estriba en servir de peldaño para 
subir más, ser una condición indispensable de la creación en 
su ascensión hacia Dios. La normativa de la vida se cifra en 
servir de substrato a la persona humana para desarrollar sus 
facultades; la ley de la vida suministra el impulso y la fuerza 
orientadora al dinamismo de los seres pensantes. 

Las exigencias normativas se acumulan especialmente sobre 
la persona humana. La persona es capaz de «optar»: «es un 
optandum más bien que un esse ya realizado in actu» 7. Por 
tanto, la ley de su existencia es estar in via, en marcha hacia su 
solidificación aún no alcanzada. Si opta por lo que realmente 
es el fin de su ser, se solidificará llegando a la plena realización 
de su ser, se fijará expandiéndose plenamente en su término, 
Dios, que saciará todo su deseo. Si en su opción rechaza esta ley 
de su ser y no quiere tender a Aquel al que necesariamente se 
mueve por naturaleza, fracasará por toda la eternidad. Y Blon- 
del se explaya en dar consejos v normas para el uso debido de 
los bienes materiales v la práctica de virtudes para llegar a la 
solidificación en Dios. 

El «acabamiento» y fin del hombre es la posesión de Dios 
en el orden natural. La naturaleza obtiene así su destino. Pero 
hay otro acabamiento más completo al cual tiende el espíritu 
humano con deseo ineficaz. Blondel desarrolla otra vez esta cul- 
minación de las aspiraciones del hombre por la elevación sobre- 
natural y el don de la gracia hasta la visión de Dios, siempre 
con las mismas reservas de su pura gratuidad, pero que encuen- 
tra plena congruencia con las aspiraciones naturales del hombre. 


La Acción segunda.—Blondel completó su Trilogía con otra segunda 
obra sobre L'Action. en dos volúmenes. El primer tomo es totalmente 


% Ibid., p.263 
% Tbid., p.279 
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nuevo. El segundo es la reproducción con variantes de la tesis de 1893, 
Damos, por tanto, ligera idea del dispositivo del primero. 

Aquí la filosofía de la acción encuentra su lugar propio, después del 
estudio del pensamiento y del ser. Porque la acción viene después del 
ser ya constituido: Actio sequitur esse. «Todo el estudio sobre el pen- 
samiento y el Ser conduce al problema de la Acción, de la salvación o 
de la pérdida; pero, en otro sentido, ser y pensar implican un actuar 
secreto y previo... Por otra parte, todos los recursos del ser y del pen- 
sar deben finalmente concurrir a la acción, completarse o arruinarse en 
ella y por ella» *. El orden lógico de la consideración de la acción es, 
pues, aquí como eferencia del ser: examinando el ser de una cosa, se 
deducirán las virtualidades de su obrar. En la primera tesis, en cambio, 
Blondel seguía un método de invención investigadora: en la acción hu- 
mana condensaba todo el dinamismo del hombre, incluyendo su pensa- 
miento y su ser en cuanto expansión al Ser supremo, y en esa acción en 
general concentraba su teoría de la marcha ascensional de los seres hacia 
el Ser supremo. 

El punto de partida es un somero análisis de la acción. Inútil es 
decir que aquí también el método blondeliano es el constantemente re- 
petido: un rápido recorrido por la acción de los agentes segundos hasta 
llegar al Actuar divino a que dicen referencia, para descender de nuevo 
a mostrar la participación creciente de las cosas segundas como colabora- 
ciones del divino Obrar. 

En el análisis de la acción encuentra Blondel la misma dualidad de 
elementos hallados en la investigación sobre el pensamiento (noético- 
pneumático) y en el ser (esencia-existencia). También en la acción apa- 
rece una mezcla de actuación o actividad con otro elemento pasivo o de 
pasión. Porque cuanto más perfecto es el ser, tanto más perfecta será 
su actuación, de suerte que ésta se realizará más o menos limitadamente 
según que el ser tenga más o menos perfección. Surge de aquí un anta- 
gonismo latente, pero constante, y la acción de los seres imperfectos 
tenderá a sobrepasar la pasividad nativa, remitiéndose al ideal de un 
puto actuar, libre y perfecto. 

En la primera escala, los agentes físicos tienen verdadera y propia 
acción. En el orden físico y mecánico, los movimientos son reales; no 
hay inmovilidad inerte, ni tampoco un movimiento mecanici: ta según la 
concepción cartesiana, como si el mundo fuese uma máquina que, des- 
pués de recibir el impulso inicíal, siguiera rodando sin iniciativa. Los agen- 
tes físicos son verdaderas causas, como luego tratará de probar. Pero 
sus actividades son más bien reacciones que acciones puras, pues son del 
género de acciones transitivas que conservan el carácter de profunda pa- 
sividad, ya respecto de la Causa primera, ya respecto de las otras causas 

. A pesar de su creciente complejidad e iniciativa en los orga- 
nismos vivientes, «estas acciones segundas no dejan de ser profundamen- 
te pasivas en su origen, relativas a un Absoluto en su cooperación, su- 
bordinadas a un fin trascendente que las dirige y rebasa» ”. 


pd gr T. Le probléme des causes secondes et le pur Agir (Parie 1936) p.27- 


La trilogía del sistema 295 


Al subir por la serie de causas del universo descubrimos cada vez 
más una mayor iniciativa y menor influencia externa pare actuar; es de- 
cir, a medida que las causas son más nobles, tienen más actualidad y 
menos potencialidad. Son más «causas independientes» y menos «cau- 
sas que obran por reflejo». De este modo encontramos en el obrar del 
bombre el tipo de la acción más propiamente tal, la acción de una causa 
deliberada y libre, Siguiendo la terminología escolástica, Blondel descar- 
ta de esta acción propia los llamados actus bominis, aquellos que se 
realizan sin la intervención de la voluntad libre, los que son en el hom- 
bre comunes con los otros cuerpos, con los vegetales y animales. Estos 
son todavía amorales, dependientes de los propios principios psicoso- 
maticos. 

En cambio, los actus bumani, o la acción consciente, deliberada y 
libre, constituyen el tipo de acción propiamente humana, que entra en 
el orden moral. Blondel analiza las tres clases de actividades humanas, 
ya notadas por Aristóteles: 1) La primera cs la del hombre fabricador 
(bomo faber), que hace o fabrica algo (poicin). Esta muestra una intrín- 
seca dependencia de la materia, indispensable en toda producción. 2) La 
segunda es la del hombre que se hace, actúa en sí mismo (prattein). 
Esta muestra un tipo de acción superior que es la acción inmanente, 
Nuestro actuar entonces es la realización de los valores morales. 3) La 
tercera es la actividad contemplativa, o del tbeorein. Es la actividad más 
elevada de todas, el término supremo de la actividad humana. Y Blondel 
describe los varios grados de la contemplación, desde las formas de una 
contemplación discursiva hasta la contemplación infusa o por «ilumins 
ción», que es luminosa sabiduría contemplativa y unitiva. En ninguna 
de ellas se encuentra el ideal del actuar puro, ya que, en la contempla- 
ción, el hombre no sólo agit, sino que también patitur; el agente tam 
bién es paciente y en su acto contemplativo hay «un estigma de pasi- 
vidad». Con ocasión de estos análisis se detiene Blondel ampliamente en 
la refutación del idealismo, panteísmo y de otras doctrinas filosóficas 
que imaginan encontrar la aspiración suprema en la acción. Pero el hom- 
bre nunca tiene la convicción de ser el «todo», sino que aspira en su 
actuación a un fin trascendente. 

El puro Actuar.—La marcha ascendente hacia formas de acción su- 
periores y cada vez más depuradas nos lleva a la afirmación de un «puro 
Actuar». Es el término a que hacían referencia implícita todos los gra- 
dos de acción imperfecta, que no tenían explicación suficiente en sí mis- 
mos e implicaban, por tanto, el anhelo y tendencia hacia la realización 
perfecta. El sabio puede depurar y completar su acción solamente «cn la 
medida en que, reconociendo que no es ni puede ser el puro actuar, 
debe tender a un principio y fin superiores a él mismo» *. 

Blondel se detiene ahora con insistencia en mostrar que la concep- 
ción del Actuar absoluto y omnipotente no es una pseudoidea ni extra- 
polación ficticia, puesto que está exigida por todo el dinamismo de las 
criaturas y para la explicación de su acción. Y neda menos que a través 
de otras nueve «aporlas» o dificultades. y solución de las mismas, trata 


% Ibid., p.97. 
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de esclarecer su enigma impenetrable y desarrollar los atributos de ese 
Actuar divino. 

Ante todo, prefiere, como su nombre propio, el término de puro 
Actuar (le pur Agir) al de Acto puro de la «fórmula medieval». La pa- 
labra Acto sugiere la idea de un participio pasado y, por tanto, de un 
reposó consecutivo a una acción. No expresa, pues, bien la noción de 
pura actividad. Con todo, la nominación de Ácto puro expresa otra pro- 
funda verdad: que la realidad de la producción, de suyo, no modifica 
al agente como agente. 

Es, por lo tanto, el Actuar divino una perfecta actividad inmanente, 
sin mezcla de potencialidad. Su obrar, en consecuencia, no está en de- 
pendencia de otro agente, como los motores creados, que son a la vez 
pacientes y deben ser movidos. Tal principio activo será no sólo Motor 
inmóvil, sino más bien Causa sui, Ratio sui o Ens a se. Su naturaleza la 
tiene como pura actuación, como un actuar absolutamente inmanente 
que es la misma pura trascendencia sin principio alguno anterior. Á esta 
metafísica del Actuar divino, conforme con la tradicional, añade Blondel 
su consabida «demostración» de la Trinidad. Porque «el Actuar absolu- 
to es imposible e ininteligible si no es al mismo tiempo pura y perfecta 
inteligencia...; el Acto puro es Pensamiento del Pensamiento», que ha 
de salir de una fría contemplación para completarse en el Amor. Las in- 
terminables reflexiones blondelianas vuelven a repetir en tonos altamen- 
te elevados y místicos su filosofía teológica de la procesión trinitaria de 
las divinas Personas. 

La última parte del volumen se ocupa del divino Áctuar como prin- 
cipio de explicación de la actuación de las causas segundas y de la par- 
ticipación y colaboración de las mismas en el plan providencial de la 
Causa primera creadora. En efecto, «el actuar de los seres contingentes 
no es posible más que porque este actuar segundo es susceptible de par- 
ticipar y de cooperar con la acción creadora, según un plan providencial 
al cual los agentes libres pueden unirse o rechazar su cooperación» *. 

Mas para explicar esta doctrina vuelve otra vez Blondel a recorrer 
con nuevo énfasis su habitual escalada ascensional desde los esbozos im- 
perfectos de la actividad del mundo material, pasando por la espontanei- 
dad vital, hasta la actuación más propia de los agentes libres que concu- 
rren con su acción a la conquista de su destino, o pueden abocar al fra- 
caso eterno si desvían el sentido de su propio dinamismo en la satisfac- 
ción de los bienes perecederos. Este nuevo proceso no va menos despro- 
visto de consideraciones morales sobre la normativa, o el destino normal 
de todas las potencias inferiores y de todo el dinamismo universal orien- 
tado hacia su Causa primera y fin último. El hombre debe usar de todas 
las cosas como medios para la consecución de su finalidad trascendente. 
O puede «querer infinitamente lo finito, volver contra Dios lo que nos 
viene de El, y así introducir en nuestra misma finitud una especie de 
imfinitud irracional», que es el pecado *. Pero la actitud «normal» de 
los agentes libres, ansiosos de inmortalidad y felicidad, será descar este 
fin que por sí mismos no pueden alcanzar y que Dios puede darles. Tal 


st Ibid., p.19. 
a Ibid., p.241. 
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deseo supremo puede ser colmado con la elevación sobrenatural que nos 
haga participar en el «puro actuar divino» por la visión beatífica. A 

La obra termina, así, proponiendo una vez más la vida sobrenatural 
de la gracia como meta trascendente de la aspiración humana a la felici- 
dad, siempre en el plano de un deseo y exigencia ineficaces. De este 
modo se perfila mejor la visión unitaria de toda la acción temporal como 
«un paso al Actuar eterno» ”. 

El segundo tomo de la Acción constituye, como dijimos, la reproduc- 
ción de la tesis de 1893, que ha sido agregado a la trilogía Representa 
una elaboración completa en sí, el trabajo más vigoroso y mejor logrado 
y núcleo de todo el sistema blondeliano. 

La filosofía cristiana—En la última fase de su vida, Blondel se 
entregó más plenamente a sus reflexiones sobre el cristianismo, sus dog- 
mas y su vida entera, siguiendo la misma línea orientadora del sistema, 
en que lo sobrenatural aparece como el término superior y coronación 
de todas las aspiraciones de la naturaleza y su dinamismo operativo, al 
cual le da su sentido supremo y su significación providencial. El resulta- 
do fue la publicación de su obra La Philosophie et l'esprit chrétien, en 
dos tomos (París 1944, 1946), al cual debía seguir un tomo III, en que 
estudiaría «el deber del filósofo en el progreso de la civilización para la 
sobrenaturalización de la humanidad», según reza la advertencia final. 

Llama a sus hondas meditaciones sobre los misterios cristianos «filo- 
sofía», porque, según él, la razón filosófica, aunque no tiene alcance di- 
recto sobre el dato sobrenatural, puede, sin embargo, estudiarlo en la 
inteligibilidad del cuntenido de sus dogmas, a la manera del matemático 
que supone resuelto un problema y analiza en seguida la trama lógica de 
los datos y las deducciones que dan cuenta de lo que al principio era 
sólo una hipótesis. Así también el filósofo, sin pretender juzgar de la 
verdad de los dogmas, sino sólo su significación para la vida y su verifi- 
cabilidad a la luz de la experiencia personal, puede extender su investi- 
gación a ese dominio que parecía reservado a los teólogos. La reflexión 
filosófica no puede consistir en puro intelectualismo y no debe separar- 
se de la vida concreta y del aporte de la vivencia espiritual. Pensar, al 
fin, es una acción humana que se nutre con todas las savias que suben 
a la conciencia, y no mero entramado lógico de nociones abstractas 

Bajo este enfoque, que Blonde! cree válido tanto para los creyentes 
como para los incrédulos (que no pueden desinteresarse de su estudio 
so pena de «pecar contra la luz» y el mismo rigor científico), emprende 
en la obra el examen del conjunto de los dogmas: la Trinidad, la crea- 
ción, la vocación sobrenatural, la prueba, el pecado original y el estado 
de la humanidad caída llamada a la rehabilitación, la pasión y la reden- 
ción, la nueva era que se abre a la humanidd después de Cristo. El se- 
gundo volumen aborda el estudio de la resurrección y vida gloriosa, de 
la Iglesia en la expansión dinámica de su vida, en su tradición y magis- 
terio, la unión de la actividad de Cristo con la humana mediante los 


M Tbld, p.25962 Cf pS «Y si, en efecto, nuestras actos son, durante nuestra 
experiencia presente, siempre framsifiros, y en estado de tendencia perpetuamente pe- 
regrinante, es porque lo que tenemos de acción no es más que un paso al Actuar 


eternos. 
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sacramentos y la práctica litúrgica, concluyéndose con las bienaventuran- 
zas y la escatología de los fines, que, más que términos, constituyen el 
destino de posesión (o privación) de una vida interminable en el gozo 
celeste. 

Todavía añadió Blondel a su meditación afilosófica» sobre el «tema 
inagotable» del cristianismo la obra póstuma, Exigences philosophiques 
du Christianisme (París 1950), preparada por él para la imprenta pocos 
días antes de su muerte, a los ochenta y ocho años, pero compuesta de 
dos trabajos anteriores, «El sentido cristiano» y «De la asimilación». La 
primera parte es casi una síntesis de la opologética católica en que, bajo 
la inspiración de Newman y Deschamps, nuestro pensador insiste en la 
prevalencia de los motivos internos, subjetivos y vitales de credibilidad, 
manteniendo, sin embargo, la necesidad de los motivos externos e histó- 
ricos para una prueba completa de la verdad revelada. Blondel se es- 
fuerza también en establecer una visión de síntesis sobre la esencia del 
cristianismo; esta síntesis deberá construirse no en torno a la noción 
de un Dios de poder, ni siquiera de un Dios de verdad, sino por reduc- 
ción al Dios de caridad, en que se refleja el sentido cristiano por exce- 
lencia, y que nos desvela la consistencia y «prospección», a la vez natu- 
ral y sobrenatural, de la existencia humana y cristiana y su historia, el 
abrazo de la acción divina con la humana para llevar a término el de- 
signio divino de deificar al hombre. Por lo demás, el escrito resume las 
ideas sin cesar repetidas en la trilogía sobre la elevación sobrenatural y 
el misterio de la divina condescendencia, que colma las aspiraciones más 
íntimas de la naturaleza y su dinamismo interno orientado a la posesión 
plena de Dios. 

Estas meditaciones son sin duda de una alta espiritualidad cristiana 
y teológica en su vertiente sobre todo apologética. Pero no son filosofía 
pura y estricte. Blondel procede desde las convicciones profundas de su 
fe para penetrar en la inteligibilidad de los misterios cristianos, y con 
frecuencia esta demostración racional se reduce a meros argumentos de 
alta conveniencia. Pero todo uso de la argumentación racional y filosófi- 
ca que proceda a la luz de la fe y trate de alcanzar la inteligencia de 
las verdades reveladas es obra del teólogo y es teología, siquiera sea en 
su función apologética, tan laudable, de hacer inteligibles dichas verda- 
des del misterio a los no creyentes. Estos no prestarán asentimiento de 
conocimiento cierto a las mismas mientras no obtengan la fe, si bien 
capten su alta racionabilidad y se preparen a ella. Todo estudio de los 
misterios cristianos desde fuera o a la simple luz racional será una alta 
fenomenología, reductora de la efectividad real que compete a la fe 
—«pone entre paréntesis» su realidad—, pero no un saber cierto y vital, 
al que quiere llegar Blondel, que no es un fenomenólogo. Ya su meta- 
física del pensamiento, del ser y de la acción, tan directamente teocéntri- 
ca, penetrada de iluminismo agustiniano, es una filosofía teológica, que 
culmina en lo sobrenatural. Las discusiones posteriores en torno a Ja 
«filosofía cristiana» habrán de esclarecer esta confusión. 


El blondelismo.—La filosofía de Blondel encontró fuerte eco ya 
desde la publicación de la primera tesis y tuvo la virtud de suscitar una 
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gran corriente de pensamiento en los medios intelectuales franceses. Sus 
ideas fueron objeto de discusiones y polémicas apasionadas en libros y 
revistas que se han prolongado en las tres primeras décadas de este si- 
glo. Las opiniones se dividen entre acérrimos impugnadores de sus doc- 
trinas y los partidarios y admiradores del sistema blondeliano. 

Los ataques menudearon en seguida de parte de numerosos filósofos 
y teólogos católicos *. Se criticaban múltiples y fundamentales aspectos 
de la concepción blondeliana. Ante todo, la proclamación del método de 
la inmanencia como punto de partida de una construcción filosófica, 
estaba conduciendo a muchos espíritus a los errores del modernismo. 
Bien es verda que Blondel se separaba en seguida de Laberthonnidre y 
que rechazó siempre el principio de la inmanencia, puesto que, al con- 
trario, toda su doctrina, de inspiración tan realista, está netamente orien- 
tada hacia la trascendencia. Filósofo laico de profunda fe cristiana, Blon- 
del se mantuvo constante en la pura ortodoxia católica y rechazó toda 
connivencia con el modernismo. Pero no dejaba de ser desacertada una 
dirección apologética que guardaba semejanzas con los postulados mo- 
dernistas. Las críticas fueron también unánimes contra el antiintelectus- 
lismo de Blondel y su continuo desdén del conocimiento nocional y abs- 
tracto de la argumentación metafísica. Las pruebas tradicionales de la 
existencia de Dios son con frecuencia negadas o relegadas 2 segundo 
plano y destituidas de su validez demostrativa en beneficio de su argu- 
mento global por el orden inmanente de los seres hacia su pleno acabe- 
miento cn la Trascendencia y del impulso expansivo de la acción hacia 
el Infinito; teoría aún más oscura y que tiene sólo valor en el argu- 
mento tradicional por la finalidad del mundo y la tendencia de la volun- 
tad hacia la felicidad. 

Paralelamente, la crítica combatió la fuerte acentuación voluntarista 
de la epistemología blondeliana, que de varios modos establece el prime- 
do de la acción sobre la teoría, del conocimiento afectivo y viviente, con 
intervención de la voluntad, sobre el frío conocimiento de la razón teó- 
rica y un cierto matiz de intuición ontologista que descubría la presencia 
divina en el dinamismo de la acción. Y más general aún fue la crítica 
y el rechazo del sobrenaturalismo blondeliano, la intrusión de su filoso- 
fía en el campo de lo sobrenatural, realizada con la mejor voluntad del 
filósofo cristiano y alta elevación mística. pero con evidente confusión 
de los límites del orden natural. 

Por otra parte, fueron también numerosos las discipulos, seguidores 
o admiradores de la filosofía de la acción de Blondel, que se sintieron 
atraídos por la nueva y original visión filosófica del maestro, más adap- 
tada al espíritu de la época. Cabe citar entre ellos a Pablo Archam- 
bault, su gran discípulo y principal comentarista; a F. Taymans d'Eyper- 
non, F. Lefèvre, F. Mallet, J. Wehrlé, J. Paliard, L. Ruy, J. Chaie, 
G. Berger y otros admiradores. Estos se esforzaron por defender las doc- 
trinas de Blondel, mostrar su coherencia con la mejor filosofía y espíritu 
cristianos, suavizar sus asperezas y desarrollar alguno de sus puntos de 


M Estos aspectos de crítica a la filosolia blondeliana han sido expuestos con rigor 
y profundidad. en la. obra de J. Rois Gurone la filosofía de la acción (Madrid, 
C. S. 1 C., 1943) p.231-312. 
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vista. Unos y otros dieron lugar a esa corriente del pensamiento cristiano 
que ellos llamaron el blondelismo. 

Pero el blondelismo, aunque tuvo influencia en su tiempo, no ha de- 
jado escuela. Cabe dudar de su influjo para una aproximación de los no 
creyentes a la fe, y hoy más que nunca los espíritus rehúyen una filoso- 
fía mezclada con elementos del sobrenaturalismo cristiano. Contribuyó, 
sin embargo, a que el neotomismo creciente de la época esclareciera mu- 
chos aspectos de la filosofía tradicional y profundizara el tema de las 
relaciones entre la filosofía y la fe y doctrina reveladas. 


CAPITULO VIII 
El modernismo * 


El llamado «modernismo» es un movimiento de ideas que 
se desarrolla entre muchos pensadores católicos en los comien- 
zos de este siglo con el fin de conciliar la verdad de la fe tra- 
dicional con los principios del pensamiento moderno. Surge 
como una aspiración difusa de «renovación de la Iglesia» (según 
expresión de la encíclica Pascendi) tendente a mejor adaptarla 
a las condiciones modernas del pensamiento y de la acción. Se 
presenta ante todo como un movimiento doctrinal y de orden 
teórico, de ruptura con la enseñanza tradicional de la Iglesia, 
cuya interpretación del contenido dogmático de la verdad cris- 
tiana se supone inconciliable con las corrientes de la filosofía 
y la ciencia modernas, y trata de establecer el cristianismo ente- 


* Bibliografía: Sólo recogemos las obras gencrales más importantes. J. RIVIÈRE, 
Le modernisme dans l'Église (Paris 1929, la obra más completa); ID, art. «Modernis- 
me», en Dict. Théol. t.10 2.9 col.2009-2046, J. LEBRETON, A. FARGES Y OTROS, art. «Mo: 
demnisme», en Dict. Apolog. III col.592-693; F. HEINER, Der neue Syllabus Pius X 
(Maguncia 1907), E. Rosa, L'enciclica «Pascendi» e il modernismo (Roma 1909), 
Cano. , Le modernisme (Bruselas 1908); J. Bessmer, Philosophie und Theologie 
des Modernismus (Freiburg 1912); B. GAuDEau, Les erreurs du modernisme (Pa- 
rís 1908-10), G. MARTINI, Cattolicesimo e storicismo (Nápoles 1951) L. Da VEIGA 

NRO, Tradition et Histoire dans la controverse maderniste (Roma 1954); VARIOS, 
en Divinitas 1958 (cincuentenario de la encíclica Pascendi), R. MARLÉ, Au coeur de 
la crise moderniste. Le dossier inédit d'une controverse (París 1960), L, Pacciaro, Il 
modernismo a cinquant'anni della sus condanna (Padua-Roma 1957); P. SoorpoLa, Crisi 
modernista e rinnovamento cattolico (Bolonia 1961); E. Poutar, Histoire, dogme el 
critique dans la crise moderniste (París 1962; vers. esp. Madrid. Taurus, 1974); M. RAN- 
ETTI, Cultura e riforma religiosa nella storia del modernismo (Turín 1963), C. JOURNET, 
H modernismo (Turín 1963); F. Rové, Le miracie dans la controverse moderniste 
(París 1963); R. AumzrT, Publicaciones recientes en torno al modernismo, en Con 
cilium 17 (1965) p.432-446;, C. BeLi6, Modernismo italiano (Milán 1967), R. GARCÍA 
va Haro, Historia teológica del modernismo (Pamplona, Universidad de Navarra, 1972) 

De parte modernista y protestante: K. Ho, Der Modernismus (Tubinga 1908): 
J. Küme, Geschichte des katbolischen Madernismus (Tubinge 1909), A. Hovutin, His- 
toire du modernisme catholique (París 1913); P. SABATIER, Les modernistes (Pa 
tís 1909); A.-L. LiLuer, Modernism. A record and review (Londres 1908); G. GENTILE, 
y e i rapporti tra religione e filosofia (Bart 1909); A. VIDLER, The mo- 
dernist Movement in the Roman Catholic Church (Cambridge 1934); G. PREZZOLINI, 
Cos'e modernismo (Milán 1908), E. BounaluTti, Il modernismo cattolico (Módena 1943). 
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ro, sus dogmas, su teología y apologética, el culto y el gobierno 
de la Iglesia sobre un fundamento nuevo, acorde con las ideas 
de la época. El movimiento de adaptación a que se lanzaron los 
modernistas suponía un cambio radical y abandono de las posi- 
ciones tradicionales de la doctrina católica. 

Aunque la preocupación primordial del modernismo era de 
orden religioso y teológico, sus fundamentos son estrictamente 
filosóficos, fruto del racionalismo y subjetivismo religioso del 
siglo anterior aplicados a la interpretación de los dogmas. Es 
sabido que el modernismo no nació como un sistema unitario, 
obra de un pensador eminente y original, como otros sistemas 
filosóficos. Los modernistas no crearon una filosofía, sino que 
se introdujeron en un movimiento de pensamiento cuyo fondo 
ideológico aceptaron. Sus diferentes grupos asumieron princi- 
pios filosóficos, actitudes v direcciones de pensamiento de fuen- 
tes anteriores, sirviéndose de ellos como guía para sus obras 
de crítica histórica, de apologética y de exégesis bíblica, movi- 
dos por una tendencia común de «modernizar» la doctrina cató- 
lica. Y también es conocido que la primera sistematización de 
las ideas modernistas se debe a la encíclica Pascendi, que recoge 
las doctrinas de los principales representantes y las ensambla 
en una síntesis coherente. Pues bien, en ella Pío X presenta 
como base de los errores dogmáticos una serie de presupuestos 
filosóficos, v de esta filosofía racionalista e inmanentista hace 
depender las distintas desviaciones en el campo de la crítica 
histórica, de la interpretación de la fe y de la vida e institu- 
ciones de la Iglesia. 

Desde esta perspectiva v fundamentación filosóficas, esbo- 
zamos aquí breve resumen del movimiento modernista con las 
alusiones necesarias a sus antecedentes doctrinales. a sus re- 
presentantes principales v al conjunto de sus doctrinas, prescin- 
diendo de la compleja historia de una crisis religiosa que con- 
movió en sus cimientos el pensamiento cristiano. Sus bases doc- 
trinales entran, pues, de lleno en el campo filosófica 

En cuanto al término, los neologismos de «modernista» y 
«modernismo» fueron aplicados a la nueva corriente por sus 
contradictores, aunque no acuñados por ellos. Existían va en el 
lenguaje común, significando la sobrecstima de lo moderno so- 
bre lo antiguo v tradicional. Lutero calificaba de «modernistas» 
a los nominalistas, v Rousseau llamaba así a ciertos materialis- 
tas de su tiempo. El sustantivo «modernismo» aparece en el 
siglo xvir y se encuentra en los diccionarios del siglo xtx (Lit- 
tré y Larousse) para traducir, en bien o en mal. la tendencia 
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hacia todo lo nuevo. Pronto entró en curso en el terreno reli- 
gioso para designar las tendencias anticristianas del mundo mo- 
derno, el laicismo radical, el liberalismo o los errores del ame- 
ricanismo. En 1871, el pastor holandés A. Kuyper aplicaba el 
término al radicalismo de los primeros protestantes liberales de 
su país. El término era apropiado para designar el nuevo mo- 
vimiento de crítica dentro del catolicismo. En una pastoral co- 
lectiva de los obispos del norte de Italia ya se usaba este ape- 
lativo para designar las nuevas doctrinas, a las que condenaba. 
La designación tomó carta oficial en la encíclica Pascendi, que 
califica la nueva corriente como el modernismo y a sus fautores 
llama los modernistas. 


Antecedentes ideológicos.—Es notorio que el modernis- 
mo se introdujo en el mundo católico por influencia del protes- 
tantismo liberal, que ya dominaba en las minorías avanzadas 
muy activas de los teólogos luteranos de Alemania a lo largo 
del siglo xrx. En sus años de estudios, Loisy ya aparece leyendo 
asiduamente escritos de crítica bíblica alemana, pues tenía en 
su cabecera «una Enciclopedia de exégesis protestante». 

La raíz primera se encuentra en el libre examen de Lutero. 
Y los presupuestos tanto filosóficos como críticos provienen de 
la filosofía de Kant. Los postulados de su sistema sientan las 
bases del criticismo y del agnosticismo. El conocimiento cientí- 
fico es limitado al mundo de los fenómenos. Dios y las realida- 
des suprasensibles son inaccesibles a la razón pura o especulati- 
va, y su existencia sólo es admitida por exigencias de la razón 
práctica y para dar un fundamento a la conciencia moral. Den- 
tro de esta limitación fenoménica del conocimiento, es claro 
que toda revelación objetiva se hace imposible, y que los dog- 
mas que pretenden expresar su contenido son creaciones sub- 
jetivas desprovistas de valor. 

Conviviendo en los centros del movimiento filosófico criti- 
cista y privados de autoridad doctrinal en su Iglesia, los teólo- 
gos protestantes de Alemania estaban más dispuestos a dejarse 
influenciar por la nueva filosofía, cuyos principios reflejaban 
además no pocas aserciones de la doctrina teológica de la Re- 
forma. Y aceptan muchos el agnosticismo e inmanentismo como 
datos adquiridos por la ciencia, tratando de fundar sobre ellos 
la validez de la experiencia religiosa. En sus trabajos históricos 
comenzaron a hacer un uso cada vez más amplio del método 
crítico, que era natural consecuencia de aquellos presupuestos 
filosóficos. En virtud de este método, no tendrá valor histórico 
todo aquello que rebasa las fronteras del mundo fenoménico 


Antecedentes ideológicos 303 


y postula una explicación trascendente. La imposibilidad del mi- 
lagro fue un axioma universalmente aceptado por estos críticos 
de los orígenes del cristianismo, que extienden el principio a 
la negación de lo sobrenatural. 

El primero en marchar por estas vías y de iniciar así el pro- 
testantismo liberal, al margen del ortodoxo, luterano o calvi- 
nista, fue H. Reimarus, filósofo deísta de Hamburgo, quien no 
admitía otro milagro que la creación por Dios, y en sus escritos 
mostraba abierta hostilidad contra todas las religiones positivas, 
y que en su obra póstuma, publicada más tarde por Lessing, 
Fragmente von Wolfenbüttel (1776), negó la inspiración de la 
Escritura, las profecías y los milagros, siendo el primero en acu- 
ñar la célebre distinción entre el Cristo de la historia y el Cristo 
de la Iglesia (expresión luego transformada en el Cristo de la 
fe). Una influencia decisiva en esta corriente liberal tuvo la 
filosofía religiosa de Schleiermacher (cuyo pensamiento se ha 
expuesto en el tomo 1V de esta obra). Este filósofo del roman- 
ticismo redujo la esencia de la religión a un sentimiento de 
dependencia de lo divino o infinito, suerte de intuición oscura 
ligada a su concepción panteísta. Los dogmas y creencias histó- 
ricas tienen valor en la medida en que reflejen este sentimiento 
de dependencia absoluta y logren ser fórmulas de expresión 
simbólica del mismo. El cristianismo es la religión más perfecta 
no en fuerza de una revelación objetiva ni por el valor racional 
de sus contenidos, sino por el mayor grado con que estos con- 
tenidos sugieren el sentimiento fundamental. Porque toda reli- 
gión apela a una revelación no como manifestación personal 
de la divinidad, sino como el fruto espontáneo y subjetivo de 
la conciencia de lo divino que brota del sentimiento de depen- 
dencia. Tal es la noción básica de la experiencia religiosa, que 
debe ser explicada a nivel conceptual, y que Schleiermacher 
asume como norma y principio de los dogmas cristianos en un 
naturalismo religioso negador de todo la sobrenatural y de la 
divinidad de Cristo. 

De Schleiermacher depende directamente A. RrrscuL (1822- 
1889), el teólogo fundador de la escuela protestante liberal de 
Gotinga, que además se apoya en el radicalismo de la crítica 
bíblica de Strauss v Baur. Para él. la religión se funda exclusi- 
vamente sobre la fe y el sentimiento, sobre la revelación inte- 
rior; la verdad religiosa no es determinada por la razón, ni se 
alcanza objetivamente en fórmulas e instituciones, sino en el 
testimonio inmediato del sentimiento religioso, y se actúa y 
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refuerza tanto en la conciencia individual como en «la comu- 
nidad de los fieles» y por obra de las grandes personalidades. 
La «redención» de la humanidad no se cumple desde fuera ni 
a través de un acto histórico, sino por la fe en Dios y en su 
providencia, en el obrar por el advenimiento del «Reino de 
Dios» que se realiza en la comunidad. Los dogmas cristianos 
son juicios de valor, no de existencia, y representan transcrip- 
ciones conceptuales de estados de conciencia religiosa, no reali- 
dades objetivas. La Biblia no es otra cosa que una colección de 
experiencias privilegiadas, destinadas a crear otras. Así venía 
transferido el centro de la vida religiosa del objeto al sujeto, del 
Dios trascendente a la interioridad de la conciencia, de la que 
Dios es un producto. 

Estas concepciones del protestantismo liberal germano no 
hubieran tenido la importancia excepcional que alcanzaron si 
no hubieran sido vulgarizadas en francés por el teólogo Augus- 
TO SABATIER (1839-1901), profesor en la Facultad Teológica 
de Estrasburgo, en diversos escritos, sobre todo en su famosa 
obra Esquisse d'une philosophie de la religion (París 1897). En 
pos del «fideísmo simbólico» de su colega E. Ménégoz, siste- 
matiza en ella la forma característica del protestantismo liberal. 
Para Sabatier, la religión brota instintivamente del fondo afec- 
tivo e irracional de la conciencia en el esfuerzo de conciliar el 
yo empírico y el yo ideal, las aspiraciones infinitas y las reales 
limitaciones de su naturaleza. La revelación no es una comuni- 
cación de verdades objetivas, sino la clarificación progresiva de 
la conciencia de Dios en el individuo y en la sociedad. El cris- 
tianismo representa el estado último de la evolución religiosa de 
la humanidad. Su esencia consiste «en una experiencia religiosa, 
en una revelación íntima de Dios operada por primera vez en 
el alma de Jesús, pero que se verifica y se repite, sin duda me- 
nos luminosa, en el alma de todos sus discípulos». Jesús se sen- 
tía en una relación filial con Dios, y en esta conciencia de la 
filiación divina estriba el núcleo de lo cristiano. La experiencia 
religiosa de Jesús ha hecho posibles las otras experiencias de 
los suyos. De tales experiencias personales es preciso distinguit 
las explicaciones teológicas y dogmas deducidos. Estas son tras- 
posiciones de las emociones «en una noción intelectual que de- 
viene su imagen y representación». El elemento intelectual es 
sólo «el envolvente de la experiencia religiosa» y, en consecuen- 
cia, el elemento variable de ésta. El conocimiento religioso está. 
por tanto, sujeto a cambios y transformaciones según evolucio- 
ne el sentimiento, que es su vehículo. Su expresión en térmi- 
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nos conceptuales, que son los dogmás, tienen sólo valor simbó- 
lico y provisorio, por estar expresados con el material tomado 
del mundo cultural en que han sido formulados. Y función de 
la teología será, por tanto, la revisión continua de estos dog- 
mas, de modo que llegue a corresponder su contenido emotivo 
a las diversas situaciones en que vayan a encontrarse los cris- 
tianos en el curso de los siglos. 


Precursores. —El fondo de las ideas del modernismo como nueva im 
terpretación de los dogmas cristianos preexistía ya en este protestantismo 
liberal. Sólo faltaba su infiltración gradual en los medios eclesiásticos 
para que surgiera el modernismo católico. Esta infiltración irá ya denun- 
ciada por P. Batiffol y en tono más llamativo por el jesuita J. Fontaine 
en sus obras Les infiltrations protestantes et le clergé français (Pe 
rís 1901) y Les infiltrations kantiennes et protestantes (París 1902), los 
cuales diagnosticaban, dentro de las enseñanzas de los teólogos y subya- 
centes a una crítica sin freno, las primeras formas de una filosofía reli- 
giosa incompatible con los dogmas de la Iglesia. 

Estas influencias eran favorecidas por la fermentación de nuevas doc- 
trinas que dominaba en los ambientes de teólogos y laicos católicos en 
Francia y en Italia. Seguían apasionando las querellas sobre el liberalis- 
mo, tan frecuentes en el siglo anterior; y el movimiento francés de los 
demócratas cristianos, agrupados en torno a los abates Lemire, Dabry, 
Daudet y más tarde de Marc Sagnier y del Sillon, trabajaba en la reno 
vación de la acción social con injerencias reprobables en el terreno doc- 
trinal. Bajo la influencia francesa, en el clero ¡italiano surgió también el 
deseo de una renovación desmedida. El sacerdote Rómulo Murri fundó, 
junto con el periódico Cultura sociale (1899), una «Liga democrática» 
que polarizó en torno a si innumerables simpatías, y otro sacerdote, 
S. Minocchi, fundó la revista Studi religios: (1901), en que colaboraron 
los modernistas italianos. 

Por otra parte, los debates que siguieron a las definiciones del Va- 
ticano I hicieron surgir el grave problema de la crítica y de sus repercu- 
siones en la dogmática y la apologética tradicionales León XII. que 
con sus grandes encíclicas promovió la renovación de los estudios filo 
sóficos, de las ciencias bíblicas y de las cuestiones sociales, señalando la 
trayectoria que debían seguir, indirectamenae ocasionó iniciativas desvia- 
das o al menos no consiguió conjurar la crisis. Bajo su alto impulso se 
fundaron los Institutos católicos de París y Tolosa para la renovación 
de las ciencias sagradas. Pero, ya en el primero, L. Duchesne inició los 
caminos de una avanzada crítica histárica, animando por esta vía a su 
joven discípulo Loisy y su Bulletin critique, que, junto con otras revistas 
entonces creadas: Revue d'histoire et de littérature religieuses (1896, 
bajo la dirección de Loisy y de Lejay). Bulletin de littérature ecclésias- 
tique (1899), Revue du clergé français (1894), La Quinzaine (1894), re- 
presentaron los órganos de discusión, y muchas veces de defensa y di- 
vulgación de las nuevas tendencias. 

Un trabajo análogo se realizaba cn el campo de los estudios filosó- 
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ficos. Mientras que se esbozaba lentamente la restauración escolástica 
promovida por León XIII, un grupo de laicos y clérigos se aplicaba 
de preferencia a la utilización de la filosofía moderna como instrumento 
de inteligencia de la verdad cristiana. Su órgano difusor fue la revista 
Annales de philosophie chrétienne, fundada ya en 1830, a la cual Ch. De- 
nis, en 1895, dio la nueva orientación hacia las tendencias modernistas, 
asumiendo en ella como colaboradores a sus principales representantes. 

El abate Luciano LABERTHONNIERE (1860-1932) figura como notorio 
precursor del movimiento modernista, al que abrió las puertas con su 
filosofía y apologética inmanentistas. Cumplidos sus estudios teológicos 
en el Seminario de Bourges, se hizo sacerdote en la Congregación del 
Oratorio. Desarrolló su actividad como profesor de Filosofía en diversos 
Colegios hasta la disolución de la Congregación, en 1903. Frecuentó en- 
tonces los cursos de la Sorbona, oyendo especialmente las lecciones de 
Boutroux, y se dedicó a escribir artículos sobre filosofía de la religión 
en diversas revistas. En 1905 asumió la dirección (junto con Blondel) 
de los Anales de filosofía cristiana y la mantuvo hasta 1913, en que fue 
suprimida por disposición de la Santa Sede. Recibiendo entonces la pro- 
hibición del Santo Oficio de publicar ulteriormente, se sometió, guar- 
dando discreto silencio, y continuó dando ejemplo de virtudes sacerdo- 
tales y entregado a la redacción de numerosos escritos, hoy conservados, 
en los que reafirma sus convicciones. En los veinte años de silencio 
forzado siguió acentuando su oposición a la escolástica, e inculcando, 
no obstante, a los otros la sumisión a las directrices de la Iglesia, en cuya 
paz murió. Sus escritos principales: Essais de philosophie religieuse (Pa- 
rís 1903), Réalisme chrétienne et idéalisme grec (1905), Dogme et cri- 
tique (1907-11), forman colecciones de artículos publicados antes en la 
revista; se añaden otros escritos de menor importancia, con numerosos 
manuscritos, sobre todo en torno a Descartes, y un esbozo de filosofía 
personalista, que han recibido publicación posterior?. 

La tendencia general de Laberthonnitre era de sustituir el intelectua- 
lismo abstracto por una doctrina que incorporara las aspiraciones del co- 
razón y las actividades de la vida, contraponiendo a la filosofía gricga, 
que ve en Dios una idea suprema y ser exterior, la filosofía cristiana, 
que lo contempla como acción suprema e inmanente en el espíritu del 
hombre. Para ello se apoyaba en Blondel, cuyos principios de La acción 
trataba de aplicar no sólo al método apologético, sino también al con- 
junto del problema religioso. La filosofía es más acción que conoci- 
miento, y, en realidad, la distinción misma entre conocer y obrar es 
viciosa. El conocimiento, una vez adquirido, se puede considerar como 
independiente de la acción; pero entonces se cae en una abstracción. 
El punto de partida de la reflexión filosófica es el «hecho primitivo», 
la vida misma de la conciencia, que se afirma en un acto que es inse- 
parablemente pensamiento y libertad, conocimiento y amor. Por ello el 


1 Cf. E. CasreLL:, Loberthomniére (Milán 1927), R. BaLiamd, La filosofia de L. La 
bertbommiére (Roma 1927); F. Asauzıt, La pensée du P. Laberthonnière (París 1934), 
F. OLciari, La filosofia religiosa di L. Labertbonniére (Brescia 1948), M.-M. D'HENDE 
court, Essai sur ia pbilosophie de P. Labertbonnitre (Paria 1948); P. ARCHAMBAULT, 
L'oeuvre philotophique du P. Laberthormière, en Giornale di Metaf. (1949) p.505ss. 
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método propio del filosofar es el método de la inmenencia, que, apo- 
yándose en la experiencia concreta de las conciencias, haría brotar la 
verdad de las necesidades del sujeto y, cuando se trata de lo sobrens- 
tural, buscaría sus raíces en las tendencias mismes de la naturaleza. 

A estos supuestos metódicos de la inmanencia vital los llamó La- 
berthonnitre del dogmatismo moral, que se opone como único método 
filosófico válido frente a los dogmatismos ilusorios, abstractos o empf- 
ricos. Y debían proporcionar una filosofía más viviente, perfectamente 
eficaz para establecer sobre base mueva las verdades fundamentales de 
la religión y de los dogmas cristianos. La verdad sobrenatural de la re- 
velación no tiene valor para el hombre si éste no la recrea en sí mismo. 
Lo sobrenatural es «la unión íntima de Dios con el hombre, la prolon- 
gación de la vida divina en la vida humana». El hombre no existe sino 
en esta unión, en cuanto reconoce en Dios su principio y su fin, y este 
reconocimiento constituye la búsqueda y el hallazgo de Dios. El dogma- 
tismo moral supone e impone a su vez un personalismo, que es una 
«metafísica de la caridad», la cual, para nuestro autor, es una sola cosa 
con el dogma cristiano y el mensaje de Cristo. Para él como para Blon- 
del, la acción humana «postula lo sobrenatural», y en la misma natura- 
leza se encuentran las exigencias de lo sobrenatural. 

Estas ideas difusas de una filosofía cristiana como un «realismo» de 
lo concreto, basado en la inmanencia de la conciencia y en oposición al 
espíritu griego de la filosofía especulativa, nutrida de ideas puras y abs- 
tracciones, que fueron aplicadas por nuestro autor a la revelación bí- 
blica, llevaban implícita, en lugar de dogmas inmutables, la necesidad 
de un devenir y cambio en dichas fórmulas para mantener en el dato 
primitivo el contacto con la vida, a precio de siempre nuevas interpre- 
taciones. 

El sacerdote MarceL HÉBERT (1851-1916) aparece como un precur- 
sor inmediato y a la vez protagonista de la crisis modernista. Dotado 
de vasta cultura y muy dado a la especulación filosófica, fue además 
gran educador y director de la «Escuela Fénelon». ocupando un puesto 
honorable entre el clero de París. Comenzó pronto a colaborar en los 
Anales, a veces con trabajos anónimos en que dejaba traslucir sus con- 
vicciones radicales. 

La crítica kantiana había minado en él los fundamentos racionales, 
en particular la noción de un Dios personal. viniendo a interpretar los 
dogmas y ritos de la Iglesia como simbolos con los cuales se revisten las 
verdades morales de que tiene necesidad la humanidad. Su sistema sim- 
bolista lo expuso en la obra Souvenirs d'Assise (1899), bajo forma de 
diálogo con un capuchino, defensor decidida del simbolismo, y que circu- 
laba anónima. Reconocido su autor por la autoridad diocesana, fue obli- 
gado a retractarse, lo que rehusó, siendo destituido de su cargo. Otro 
estudio posterior sobre el «último ídolo», esto es, la personalidad di- 
vina?, decidió su ruptura definitiva con la Iglesia, ocurrida en 1903, 


2 Trabajo publicado en Revue de Métaphysique et de Morale (julio de 1902). Otro 
estudio en me ekom su simbolismo, L'Evolution de la foi catbolique (Paris 1905), 
comentando la obra de Loisy. Cf. A. Hourm, Un prétre symboliste. Mercel Héber 
(París 1925). 
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Hébert niega la existencia en un Dios personal, la inmortalidad del 
alma o cualquier realidad sobrenatural. Sólo existe el sentimiento reli- 
gioso que nace de la conciencia humana como connatural a ella y tiende 
a hacer mejores a los hombres. Este sentimiento debe evolucionar desde 
su estado actual ¿dealizado—así lama a la fe sobrenatural—hasta su re 
torno a la fe natural. La conciencia religiosa cristiana se manifiesta to- 
davía en «mitos», que son los dogmas, un conjunto de símbolos que 
son frato de la maravillosa facultad de idealización de esta conciencia. 
Hébert, después de separarse de la Iglesia, se enroló en el Partido Obre- 
ro Belga, desde donde aspiraba a trabajar por el advenimiento de una 
«humanidad mejore y la instauración de su «religión de la conciencia 
humans». 


REPRESENTANTES DEL MODERNISMO 


En este ambiente se forman los principales fautores del modernismo, 
muy relacionados entre sí por mutuas influencias y tendencias comunes, 
de tal modo que configuran un verdadero movimiento de reforma ra- 
dical de la Iglesia católica. 

ALFREDO Loisy (1857-1940) es llamado «padre del modernismo», en 
torno al cual convergen las demás figuras. En 1874 ingresa en el Semi- 
nario de Chálons-sur-Marne, dando muestras al principio de fervor y 
piedad sentimental. Pero al comenzar sus estudios de teología surgen en 
él las primeras crisis. La exposición escolástica de los dogmas de fe 
choca con su mentalidad, fuertemente atraída desde la filosofía hacia la 
ciencia y el pensamiento modernos. La lectura de Santo Tomás sobre 
los misterios de Dios y de la Trinidad le producía el efecto de una 
«amplía logomaquia». Su espíritu se llenó de angustia, y toda la teología 
le produjo un gran vacío’. 

En 1878 es designado para proseguir sus estudios en el Instituto 
Católico de París. Su profesor L. Duchesne le inicia en los secretos de 
la crítica histórica de las fuentes cristianas, por los que queda fascinado. 
En la exégesis bíblica descubre su vocación, y además le invade el sen- 
timiento de una «gran labor a realizar» en la reforma del pensamiento 
católico. Terminados los estudios y ordenado sacerdote (1879), recién 
pasado el doctorado es nombrado profesor de hecho en el Instituto Ca- 
tólico (1882), y para perfeccionarse en la materia viene siguiendo du- 


» Loisy ha relatado toda su vida en dos obras autobiográficas, Choses passées 
(París 1913) y Mémoires pour servir à U'bistolre religieuse de notre temps (3 vols, 
1930-31), de provienen los detalles de su interioridad aquí recogidos. 

Bibliografía: A. Hourin-SArTIAUx, A. Loisy. Sa vie, son ocuvre (París 1960, con 
amplis bibliografía). Es la biografís que encargó el mismo Loisy a su confidente 
Hourin con ocasión de una enfermedad en que creyó morir, suministrando documen- 
tos para ello; M. 3. LaGrANGE, M. Loisy et le modernisme (Juvisy 1932); E. BUONAIUT- 
TI, Lettere di un prete modernista (Roma 1908); Iv., A. Loisy (Roma 1925), C. PES, 
A. Loisy, en Fede, dogmi e fatti storici (Roma 1909); M. Licastro, Ji modernismo 
religioso di A. Loisy (Nápoles 1932); A. Omobeo, A. Loisy, storico delle religioni 
(Bari 1936); M. D. Perre, A. Lolsy, His Religious significance (Londres 1944), F Tri 
Ler, Der Vater des katholischen Modernismus. A. Loisy (Munich 1947); G. MARTINI. 
Cattolicesimo e storicismo (Nápoles 1951) p.195-256, y les obras generales de Rivière 
y aros. 
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rante tres años los cursos de Renan (de cuyo racionalismo religioso 
habló en el tomo V) en el Colegio de Francia. Tal debió de ser 
influencia decisiva en su evolución religiosa. Al comienzo de 1883 
produce la pérdida definitiva de su fe, en una típica iluminación inme- 
nentista. En una noche de insomnio se le aparece con súbita claridad 
la tesis de que la inspiración de los libros sagrados no existe, que son 
puras obras humanas escritas de acuerdo con la mentalidad de su época. 
De pronto se torna todo coherente: Si la Sagrada Escritura no es más 
que la expresión del sentimiento religioso de la época en que se es 
cribió, las contradicciones actuales entre la fe y el pensamiento crítico 
son resultado de mantener esta fe en forma de dogmas, con modos de 
pensar propios de otros tiempos. Se trata, por tanto, de expresar de 
nuevo ese sentimiento religioso de acuerdo con les nuevas ideas. Asf 
llegaba a determinar el objeto de su misión. 

En los años siguientes comienza Loisy su actividad de escritor, des- 
arrollando sus ideas en artículos de revistas, a veces anónimos, sobre la 
evolución dogmática, la revelación y la religión. que provocaron tensio- 
nes con la jerarquía. Una indagación sobre su modo de enseñanza hacía 
ver que Loisy aceptaba los puntos de vista de la exégesis protestante, 
y él mismo declaró más tarde que su posición era la del protestantismo 
liberal. Fue removido de su cátedra y del Instituto (1893), y para que 
recobrara su serenidad se le asignó el puesto de capellán de las domi- 
nicas de Neully. En su retiro siguió extrayendo les conclusiones de su 
posición crítica y se empeñó en adaptar la doctrina católica a las exi- 
gencias de la «mentalidad contemporánca». Las definiciones de Trento 
sobre la eucaristía o la unión hipostática de las dos naturalezas en una 
persona reflejaban las concepciones filosóficas de la Edad Media. y le 
tesis de la creación no era sostenible después del evolucionismo de 
Darwin. Al final de este período «no aceptaba a la letra ningún ar- 
tículo del Símbolo, salvo que Jesús fue crucificado bajo Poncio Pilato». 
Pero esta ruptura total con la fe la ocultaba en su interior, aparentando 
al exterior una vida sacerdotal v una actitud de docilidad que va no 
sentía. Incluso llegó a insinuar en carta de esta epoca 11902) su deseo 
de ser nombrado para un obispado Sus mismos confidentes ¿Houtin, 
Turmel) se indignaron más tarde cuando les descubrió su total incredu- 
lidad hasta en Dios personal y la inmortalidad del alma. acusándole de 
hipocresía y traición. 

En ese año publica su obra capital, L'Erangile et l'Église (París 1902), 
que conmocionó el mundo católico. Habla estallado con él la crisis mo- 
dernista. Bajo el pretexto de refutar la tesis de la obra aparecida de 
Harnack Das Wesen des Christentums (1900, tr. fr. París 1902), venía 
a negar abiertamente la divinidad de Cristo, la institución divina de la 
Iglesia y de los sacramentos. La «esencia del cristianismo» no está toda, 
como quería Harnack, en el Evangelio de Tesús con sus enseñanzas fijas 
e inmutables. Jesús se habría limitado a predicar el anuncio del reino, 
con la esperanza escatológica alimentada en el pucblo judío, y a invitar 
a la penitencia en vista de la catástrofe inminente. No trataba de ins- 
talar una religión nueva, ni se habría creído Mesías ni llamado Hijo de 
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Dios sino con vistas a esta misión. Fue la Iglesia la que después adaptó 
la noción del reino a las condiciones variables de los tiempos. De esta 
adaptación vital proceden las fórmulas sucesivas de los dogmas, el des- 
arrollo progresivo de sus instituciones jerárquicas y de sus ritos sacra- 
mentales. Todo esto no tendía sino a hacer vivir la fe primitiva según 
el cambio de circunstancias. Y tales experiencias sucesivas en que se 
vive la primera fe evangélica son lo cristiano; lo cual demuestra que la 
esencia del cristianismo está en el devenir, no en algo inmutable. De ahí 
la posibilidad de nuevos descubrimientos. La esencia del cristianismo no 
está sólo en el Evangelio y no consiste en la relación privada del alma 
con Dios, sino que se realiza en la tradición, y toma cuerpo y sustancia 
en la Iglesia. Y, conforme al principio de inmanencia, lo esencial de la 
tradición no está en las fórmulas dogmáticas, sino en la inmediata ex- 
periencia religiosa, que encuentra en aquellas fórmulas su expresión im- 
perfecta y relativa. Así, el dogma se convierte en un símbolo, y pierde 
su valor absoluto. «Los símbolos y las definiciones dogmáticas están en 
relación con el estado general de los conocimientos humanos del tiempo 
y del ambiente en que se han constituido. De aquí se sigue que un 
cambio considerable en el estado de la ciencia puede hacer necesaria 
una nueva interpretación de las fórmulas antiguas» (p.164). 

A la condenación de su obra por el arzobispo de París, Loisy respon- 
dió con el famoso escrito Autour d'un petit livre (París 1903), en el 
cual, después de haber reivindicado la libertad de escribir contra las 
exigencias del Imprimatur eclesiástico, reafirmaba con mayor fuerza y 
audacia sus ideas. En particular, acerca de la divinidad de Jesucristo 
sostenía que esta fórmula era una interpretación en lenguaje griego de 
la primitiva fe mesiánica y que, en definitiva, «Cristo es Dios para la 
fe»; asimismo, «la institución divina de la Iglesia es un objeto de fe», 
y al mismo proceso liga el origen de los sacramentos. Y sobre el signi- 
ficado de esta fe formula de manera más explícita su teoría del simbo- 
lismo. En la revelación, «que no ha podido ser otra cosa que la con- 
ciencia adquirida por el hombre de su relación con Dios», y en los 
dogmas, que «son su traducción posterior», no pueden verse sino «sím- 
bolos imperfectos», cuya forma «no puede ser más inmutable que la 
condición de la humanidad» (p.195-199). Y en este sentido esboza un 
plan de revisión de los principales dogmas y de reformas del gobierno 
de la Iglesia, cuyos modos autoritarios debe abandonar. En estos «dos 
libros rojos», el modernismo encontró su más fiel expresión. 

La actitud más decisiva de la Iglesia no se hizo esperar. Tras la 
condenación por el arzobispo de París y de otros siete obispos vino la 
puesta en el Indice de esos escritos y otros tres de Loisy (1903). Pronto 
seguirá la condenación de todo el modernismo en los dos documentos 
de Pío X (1907). A estas intervenciones, Loisy no ofreció ninguna re- 
tractación de sus doctrinas, sino que respondió con expresiones ambiguas 
de acatamiento exterior, prosiguiendo en exponer sus errores, por lo 
que fue condenado con excomunión mayor (1908). Era «la excomunión 
liberadora» que marcaba su separación definitiva de la Iglesia y era, a 
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partir de 1905, esperada y descada por posición dentro 
de la Iglesia le resultaba A incómoda *. OR 

Desde 1909 a 1926, Loisy fue profesor de Historia de las Religiones j 
en el Colegio de Francia, y desde 1924 también en la Escuela de Altos 
Estudios. Su actividad literaria se centró, antes y después de la excomu- 
nión, en obras exegéticas e históricas. Descuellan: La religion d'Israel 
(París 1901), Etudes évangéliques (1902), Le quatrième Évangile (1904), 
Les Evangiles synoptiques (1908), Jésus et la tradition évangélique (1910), 
con otros sobre San Marcos, San Lucas, el Apocalipsis, el cristianismo 
primero, y el que es como síntesis de las posiciones alcanzadas por su 
crítica, Les origines du Nouveau Testament (1936). Todas estas obras 
van informadas por el mismo presupuesto racionalista e historicista de 
negación de todo lo sobrenatural e imposibilidad del milagro. Loisy ha 
concebido y practicado la exégesis bíblica como una exégesis puramente 
crítica e histórica. Todo aquello que en el Evangelio no está de acuerdo 
con una concepción puramente naturalista de Jesús es juzgado como no 
histórico y resultado de una evolución necesaria para que el núcleo de 
la predicación evangélica, el anuncio del Reino, sobreviviese después del 
fracaso del Calvario. Sostiene también que muchos libros del Antiguo 
Testamento han sido enriquecidos y transformados por varias generacio- 
nes sucesivas y que los mismos evangelios sinópticos han sufrido esta 
transformación gradual que, enriqueciéndolos con mayor valor espiritual, 
los ha alojado cada vez más de la verdad histórica 

En su última etapa, Lotsy. ya laico y no cristiano, dedicó su activi- 
dad a la filosofía moral y religiosa, publicando A propos d'bistotre des 
religions (Paris 1911), La Religron (1917), Morale et bumanité (1926), 
La morale humane 11928), La crise morale du temps présent (1937) y 
algún otro. La historia de la religión es la historia de la vida moral y 
de la humanidad que se desarrolla en la sociedad, pues el portador de 
la evolución religioso-moral no es el individuo, sino la comunidad, y la 
religión es la forma mística y trascendente de la vida social. El cristia- 
nismo ha ocupado un puesto importante en esta evolución de la huma- 
nidad. En esta época propugnó. como Comte, el culro de la humanidad 
y que la religión tiene por objeto la humanidad, cuyo ideal ocupó en- 
tonces el puesto que había tenido Cristo Pero en la última obra, La 
crisis moral, vuelve con Kant a una religión moral y a la idea de 
un Dios trascendente, aun rechazando la revelación como «contradic- 
toria en sí misma». Para el cristianismo histórico manifiesta mayor res- 


4 A raíz de la condenación pontificia escribió Laisy los des folletos, Simples réfle- 
xions sur le décret alamentabilio et sur V'enovilique «Pascendio (Ceffonds 1908), que 
no es una retmetación. sino que se reafirma en sis posiciones, v Quelques lettres sur 
des questions actuelles (Patis-Cettands INW), donde sostiene que «Dios es el misterio 
de la vida v al atribuirle personalidad se omete un claro antropomarfismos Estos 
símbolos acerca de Dios como un grande andividoo sólo indican que debemos com- 
portarnos como si la ley de nuestra vida provimiese de una voluntad persona! con 
derecho sobre la nuestra (p.68-69) Es, además. en las Somples réflexions donde sos- 
tiene el relativismo en el orden religioso y moral. que «la verdad es variable, como 
el hombre». Y «donde declara que la filosofía «no era su especialidads Bien que esta 
confesión responda a la verdad, es preciso decir, no abutante, que Lorsy expresó juicios 
sobre los principales problemas Jdel pensamiento que tuvieron su parte importente en 
dar al modernismo un substrato filosófico. Su filosofia no es original, sino de con- 
ceptos tomados de la filosofia agnóstuca e inmanentista de su tiempo. 
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peto y se esfuerza por encontrar en sus dogmas y culto, en los que ve 
carácter mitológico, elementos de una religión del espíritu. 

JorGE TYRREL (1861-1909) es el segundo fautor importante del mo- 
dernismo, que vino a aportar un poderoso y tenaz refuerzo a la insu- 
rrección. Nacido en Dublín de una familia calvinista, pasó, a consecuen- 
cia de una crisis religiosa precoz, al anglicanismo y después al catoli- 
cismo. A los dieciocho años entró en la Compañía de Jesús. Enseñó dos 
años Filosofía y fue redactor de la revista de los jesuitas The Month, 
En 1897 conoció y trabó amistad con el barón Von Hügel, simpatizante 
y gran enlace entre los modernistas, que le inició en la escuela francesa 
del dogmatismo moral y luego en la crítica de Loisy, cuyas conclusiones 
más radicales aceptó desde un principio como definitivas. Ya en sus 
primeros artículos, su principal intento era mostrar la armonía entre el 
catolicismo y las exigencias del pensamiento moderno. De los diversos 
elementos de las fuentes foráneas esbozó una concepción religiosa per- 
sonal, que publicó con nombre supuesto en su primer escrito modernista, 
Religion as a Factor of Life (Essex 1902), y otro también con nombre 
ficticio, The Church and the Future (1903). Sus ideas las refundió en 
otra obra, «Lex orandi» or Prayer and Creed (Londres 1903), que logró 
pasar con Imprimatur por la destreza literaria y unción mística con que 
revestía el simbolismo relativista de sus doctrinas. 

Desde 1904 hizo circular, anónima, una Carta confidencial a un pro- 
fesor de Antropología (publicada luego con su nombre A Much Abused 
Letter, Londres 1906), en que se exponía que no se debía confundir la 
fe con los dogmas, que son su interpretación intelectual, ni la Iglesia 
real con la jerárquica, y se criticaba con dureza las formas exteriores del 
catolicismo y sus representantes, cuya ceguera recordaba a los judíos 
que condenaron a Cristo. Una indiscreción de prensa delató a su autor, 
que, identificado también como el de los otros escritos anónimos, fue 
expulsado de la Compañía. Tyrrel entonces, sin ninguna situación ca- 
nónica regular, se retiró a vivir en casa de su confidente modernista 
Miss Petre, multiplicando la propaganda de las ideas modernistas con 
diversos escritos. Los principales fueron Lex credendi (Londres 1906), 
que viene como explicación de la anterior, y la más conocida, en que 
reunía artículos de distintas revistas con nuevas reflexiones, Through 
Scylla and Charybdis or the Old Theology and the New (Londres 1907), 
en que trata de abrir paso a un cristianismo nuevo basado en la expe- 
riencia mística como única fuente, entre los dos escollos del dogmatismo 
teológico y el pragmatismo utilitario de algunos filósofos. Tras la con- 
denación pontificia del modernismo, los escritos de Tyrrel fueron tam- 
bién puestos en el Indice. Pero él continuó difundiendo sus idcas en 
otros varios escritos, y en esta tarea le sorprendió una muerte prema- 
fura?. 

S Omaras: Selected letters (Londres 1927, con nota biográfica por B. Holland) cí 
M. D. Peras (su discípula), Autobiography and Life of. G Tyrrel (2 vols., Lom 
dres 1912); Io., G. Tyrrell's Letters (Londres 1920); R. Gour (protestante), L'affaire 
Tyrrel! (París 1909); C. Pesa, G Tyrrell, en Fede, dogmi e fatti storici (Roma 19%). 
P. Garoner, Modernism in the Englisch Church (Londres 1926); P. MARTINETTI, La 


filosofis di G. Tyrrell, en Riv. Filos (1932) n.4; D. Grasso, La conversione e lapos 
tasia di G. Tyrrell, en Gregor. (1957); J. RArTÉ, Three Modernists. A Loisy, G Ty" 
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Las concepciones religiosas de Tyrrel entran como pieza importante 
en el substrato filosófico del modernismo y se eien yi en la Lex 
orandi. El elemento esencial y dominante de la vida del espíritu es el 
afectivo y volitivo. El hombre es esencialmente voluntad que vive en 
contacto con otras voluntades y especialmente con la Voluntad suprems 
o Dios. La relación de las voluntades inferiores con la Votuntad divina 
es el fundamento del afecto o sentimiento religioso. Tyrrel pone, pues, 
como Schleiermacher, la esencia de la religión en el sentimiento de depen- 
dencia del Absoluto; a través de este sentimiento entramos en contacto 
con Dios y tomamos conciencia de su existencia. La religión no consiste, 
por tanto, en un complejo de verdades especulativas, sino en la oración, 
como «afectuosa unión de nuestra voluntad con la de Dios». 

En un segundo tiempo, la inteligencia se esfuerza en traducir en re- 
presentaciones conceptuales dicha experiencia del Absoluto. Mas estos 
conceptos, sistematizados en la teología, no pueden llegar sino a «apro- 
ximaciones de la verdad; son puros simbolos de la realidad religiosa». 
que tienen sólo una verdad práctica, en cuanto poseen aptitud para guiar 
nuestra conducta moral Como el mundo religioso no se descubre sino 
progresivamente. el conocimiento que de él formamos es una revelación, 
constituida por un fenómeno de intuición o de experiencia personal. 
En la obra Entre Escslu y Carihdis se dice que la revelación pertenece 
más a la categoría de impresión que a la de expresión: que no es afir- 
mación, sino experiencia. En la revelación no es Dios el que habla al 
hombre, sino es el hombre el que se habla a sí mismo (p.280-1) Todas 
las religiones presentan este fenómeno; los hombres más favorecidos 
por esta experiencia de revelación son los profetas, que existieron sobre 
todo en Isracl y cuva tradición ha sido recogida y amplificada en la 
Iglesia. Mas sus doctrinas no representan la verdad absoluta, por su 
misma condición de expresiones simbólicas y aproximativas. que pueden 
ser erróneas. Tyrrel distinguía en las fórmulas dogmáticas doble verdad: 
una verdad intelectual, de suyo relativa y mudable, pues pertenece al 
mundo de los fenómenos y no alcanza la naturaleza de las cosas, y Otra 
verdad religiosa, dada en el sentimiento religioso. parte esencial e inmu- 
table del hombre. Y al catolicismo oficial reprochaba el haberse arrogado 
el postulado de la infalibilidad como propia de la jerarquía. cuando el 
criterio supremo de la doctrina reside en el consensus filelrum, sujeto 
de la experiencia religiosa y que debe hecer progresar la vida cristiana. 

Una influencia importante en el movimiento modernista tuvo el ba- 
rón Feverico von Húcet (1852-1925), hijo de un diplomático austríaco 
y de madre escocesa, que habitaba en Londres y hacía frecuentes viajes 
a París y Roma. Muy dado a las ciencias eclesiásticas, exégesis y filo- 
sofía religiosa, a un conocimiento de la literatura católica de las diver- 
sos países añadía el de las personas. Fue el confidente e iniciador de 
Tyrrel en las obras del modernismo, amigo y fiel defensor de Blondel 
y Loisy, agente estimulador y de enlace entre los modernistas franceses 


rell, W. L Sullivan (Nueva York 19671 De él hablan también todas las obras gene- 
rales y todas las revistas del período modernista Parece sólidamente probeda la falta 
de profundidad en su formación filosótica y su insensibilidad a los problemas mets 
físicos, 
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e italianos por su estrecha correspondencia con varios de sus personajes, 
Pese a sus simpatías con los modernistas y la protección que les dispen- 
saba, no llegó a abdicar como ellos de su catolicismo y más tarde re- 
tornó a buen camino, abandonando todo apoyo a los modernistas *. 

Epuarno Le Roy (1870-1954), el filósofo laico, bergsoniano y evolu- 
cionista, aparece también como promotor importante, en el plano idco- 
lógico, del modernismo. De su pensamiento y sus obras se ha dado breve 
cuenta en el capítulo sobre Bergson. Entró en la controversia con el 
artículo Qu'est-ce qu'un dogme?, publicado en La Quinzaine (abril 1904), 
en que lanzó su interpretación pragmatista de los dogmas, que tuvo 

repercusión. El trabajo lo reprodujo, con la respuesta a las 
objeciones, en la obra Dogme et critique (París 1907, puesta en el mis- 
mo año en el Indice), completada con Le problème de Dieu (París 1907). 

Desde su vitalismo intuicionista, Le Roy sostenía que es al pensa- 
miento intuitivo de la pensée-action, esto es, a la inmediata experiencia 
espiritual propia de la vida moral, adonde hay que acudir para alcanzar 
la verdad religiosa. La existencia de Dios es indemostrable por cualquier 
tipo de razonamiento intelectualista, carente en su sistema de toda vali- 
dez, y sólo es alcanzable por una cierta intuición. Creyendo constatar una 
aversión irreductible del pensamiento moderno hacia la fe católica, atri- 
buía su causa a las demostraciones de la estéril especulación tradicional, 
Se imponía, pues, la revisión del concepto extrinsecista del dogma. Como 
expresión de un enunciado intelectual, el dogma sería impensable, sea 
porque se pretende imponerlo en nombre de una autoridad pura, sea por- 
que es concebido en función de unos esquemas racionalistas o que en- 
cierra antropomorfismos que repugnan al espíritu moderno. Es preciso, 
por tanto, poner la esencia del dogma no en su significación especulativa, 
sino en su aspecto práctico y moral. Desde el punto de vista teórico, el 
dogma contiene sólo un mínimum de afirmación necesaria para justificar 
la conducta. Su verdadero sentido sería de orden práctico, de dirigir la 
acción y no de explicación intelectual. Así en los ejemplos por él adu- 
cidos de la personalidad de Dios, la divinidad de Cristo o la eucaristía; 
para la razón, estos dogmas presentan antinomias irreductibles. Deberá, 
pues, entenderse su significado en cuanto que debemos comportarnos para 
con Dios como si fuera persona, para con Jesús como si fuera viviente 
y presente en la eucaristía. 

Tal interpretación pragmatista de los dogmas, en que el valor inte- 
lectual de la revelación quedaba negado o al menos subordinado a la vida 
moral, provocó verdadera tempestad de divisiones y controversias en el 
clima católico francés. Parece, además, que el pragmatismo de W. James, 
tan simpatizante con Bergson y su escuela, tuvo también influencia en Jas 
ideas de los modernistas, que aceptaron de plano sus teorías de la expe- 
riencia religiosa originada del fondo de la subconsciencia. 

Dos abates franceses, muy ligados a Loisy, juegan también papel im- 
portante en el surgir de la crisis modernista. ALserT Hourtin, historiador, 
que escribió más tarde la historia del modernismo antes citada y relató 


* Bibliografia: M. Nénoncerız, La pensée religieuse de F. von Hügel (París 1935) 
M. m La Bénoriaz, The Life of baron von Hügel (Londres 1951); J. STRINMANN, P. von 
Hügel, se vie, som oeuvre et ses amis (Paris 1962). 
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el proceso de su apostasía en su sutobiografía *. En sus estudios de cri- 
tica histórica cree encontrar contradicciones entre su ciencia y la fe. Piep- 
sa, sin embargo, poder conciliarlas y se siente todavía católico con la espe- 
ranza de que la Iglesia llegará, en lenta evolución y bajo la influencia 
del Espíritu, a una verdadera transformación de los dogmas, de la moral 
y de los ritos, conforme con las exigencias de los tiempos. En esta época 
conoce a Loisy y se adhiere con entusiasmo a sus ideas, haciéndose su 
amigo y confidente, pues éste le encargó la redacción de su biografía. 
Más tarde describirá esta etapa como el período en que anduvo sumido 
en «las quimeras del modernismo». En 1902 publica su tendenciosa obra 
La Question biblique chez les catboliques de France au XIX“ siède, 
que le merece la censura de su obispo y al año siguiente es puesta en el 
Indice con las obras de Loisy. Entonces se produce en él un cambio 
radical y decide que es imposible un entendimiento con la Iglesia. Man- 
tendrá la creencia en un Dios personal, en la inmortalidad del alma y 
en el libre albedrío; pero toda fe en Cristo, en los sacramentos y en ls 
Iglesia como realidades sobrenaturales había desaparecido. Así quedó 
marcada su ruptura a la vez con la Iglesia y con el modernismo. Su de- 
cepción fue inmensa cuando Loisy le declaró, en 1907, al confiarle le 
redacción de la biografía. que «desde hacía veinte años ya no creía ni 
en Dios personal, ni en lo divino impersonal, ni en la vida futura o el 
libre albedrío, y que nada espiritual existía para él»? Es por lo que 
lanzó después tan duros reproches contra Loisy y los suyos, pues «no 
se imaginaba que muchos de entre ellos tueran ateos o escépticos». Su 
aspiración en adelante será un «teísmo cristiano», una nueva religión 
natural de la humanidad. que nacería como fruto de la transformación 
de la más grande de las religiones. el catolicismo. Por esta idea lucharía 
el resto de sus dias. aunque decepcionado y aislado. 

El sacerdote lose Turmer (1860-1940), especializado después en la 
historia de los dogmas, relató él mismo cómo perdió la fe a los veint- 
séis años, cuatro años después de su ordenación sacerdotal, a consecuen- 
cia de sus estudios en la crítica bíblica. Un día. al tomar el breviario 
para rezar, lo arrojó fuera bajo la fuerte impresión de que la Bibla está 
llena de imposturas, y tomó la decisión irrevocable de expulsar de si 
toda la fe en la dogmática cristiana, que «reposa sobre la nada», v hasta 
la misma fe en Dios creador del cristianismo. Para evadirse del horror 
al vacío dejado, se entregó desde entonces (1886) a una admiración 
entusiasta por la ciencia moderna y sus prodigios. En adelante, su aspi- 
ración se dirigirá a fomentar el progreso humano por el desarrollo de la 
ciencia. Pero la Iglesia, pensó, es su enemiga natural y un obstáculo 
que hay que combatir. Adoptó desde entonces una táctica de disimula- 
ción parecida a la de Loisy, manteniendo una apariencia de hijo fiel de 


7 Onzas: Además de la citada y de la vida de Loisy, escribió Histome du moder- 
nisme catholique (París 1913); La Question Prhisgue au XIXC siècle (París 1902); Mon 
expérience: 1. Une vie de prêtre (1867-1912). TI Ma vie laique (1912-1926). Documents 
et souvenirs (2 vols . París 1926, 1928) i E 

SEn A. Loisy Sa vie, son ocuvre (París 190) p.157-8. Cf Ma vie lagne, cit. 
p260: «Los jefes del modernismo fueron tácticas, argullasos, ávidos del ruido y del 
reclamo, preocupados de su bienestar. En total, en toda le historia de la Iglesia no 
concaco herejía cuyos jefes hayan sido menos heroicos» Este imagen de los corifeos 
modernistas es muy parecida a la descripción que de ellos hace la encíclica de Pío X. 
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la Iglesia, de historiador avanzado, pero de cuya ortodoxia no se du- 
daba. Escribió una recensión muy elogiosa de la obra de Loisy, de cuyo 
trato y orientación más tarde se separó, juzgando imposible la transfor- 
mación de la Iglesia al ideal de la ciencia moderna. Por su parte co- 
menzó a publicar numerosos escritos bajo seudónimo, en los que atacaba 
violentamente todo aspecto de realidad sobrenatural, y, guardando las 
apariencias, suscribió incluso el juramento antimodernista. Sólo más tar- 
de, en 1930, al revelarse autor de tales escritos, recayó sobre él la exco- 
munión y la separación de la Iglesia’. 

Los corifeos del modernismo realizaron una labor muy activa de pro- 
pagación de sus ideas en numerosas revistas, en folletos anónimos y hojas 
clandestinas, favorecidos por el eco de la prensa diaria, en que se mos- 
traron muy activos los protestantes Pablo Sabatier y Lilley. Buena parte 
del clero juvenil les admiraba y seguía, bajo la fascinación de su renom- 
bre de sabios y de la novedad de sus doctrinas. Se distinguieron como 
defensores de los modernistas el obispo de Albi, Mons. Mignot, amigo 
y confidente de Loisy, y los abates Morel, Venard, Birot y Frémont. 
La agitación se extendió cuando los teólogos ortodoxos se les enfrenta- 
ton en duras controversias desenmascarando sus errores. La efervescen- 
cia, que los historiadores del movimiento relatan en todos sus detalles, 
llegaba a su punto culminante cuando, en 1907, sobrevino la condena- 
ción pontificia. 

En Italia, el movimiento modernista obtuvo notable extensión, si 
bien le faltaba originalidad, pues se desarrolló bajo la influencia fran- 
cesa e inglesa, traduciendo y divulgando las doctrinas de sus represen- 
tantes. Se inició en el grupo de sacerdotes demócratas que protagoniza- 
ron un movimiento de modernismo social y a la vez de renovación de 
la Iglesia y de sus estudios religiosos. Un primer foco lo suscitó en Bo- 
lonia RómuLo Murri (1870-1944), fundador del periódico Cultura So- 
ciale (1897) y de la «Liga Democrática Nacional», que reunió en torno 
a sí colaboradores y adeptos, los cuales esbozaron un programa llamado 
«Modernismo político». Más importante fue el grupo formado en Flo- 
rencia por SALVADOR MINoCCHI (1869-1943), quien fundó la revista Studi 
religiosi (1901) para la iniciación en los resultados de la ciencia mo- 
derna. En ella colaboraron los principales complicados en la crisis mo- 
dernista. Minocchi representaba en el grupo la crítica bíblica, secundado 
por M. Fracassint y G. BUuONACCORSt; el barnabita G. SEMERIA se ocu- 
paba de los orígenes cristianos, y pronto se sumó a ellos el joven 
E. Buonaturri, tratando de filosofía religiosa. Todos ellos se adhirieron, 
en uno u otro grado, a las doctrinas modernistas, asimilando las ideas 
de sus corifeos ultramontanos y propagándolas en diversas publicaciones, 
que la prensa diaria se encargaba de agitar. 

La mayor divulgación del modernismo se debió al filósofo y nove- 
lista Antonio Focazzaro (1842-1911) con su novela I} Santo (Mi- 
lán 1906, comentada entre nosotros por Ortega y Gasset). Nutrido pri- 

> Ommas: Comment j'ai donné congé aux dogmes (Herblay 1935); Comment UEglise 
romaine m'a donné congé (Herblay 1937). Su obra principal es una amplia Histoire 
des dogmes (3 vols., Paris 1933). Cf. S. SartiAux, } Turmel, prêtre, historien des 


dogmes (París 1931); E. Dujarbin, Grandewr et décadence de la critique Le cas de 
Vebbé Turmel (París 1931). 
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mero en las ideas positivistas y del evolucionismo darwiniano, se em- 
peñó en un ideal de posible armonía entre su fe y la ciencia moderna. 
La lectura de Tyrrel y Loisy motivó su adhesión al movimiento moder- 
nista, cuyas ideas expresó de manera popular en su novela, la cual tra- 
taba de ser un manifiesto programático de reforma religiosa en sentido 
místico y liberal. La obra fue puesta en el Indice y Fogazzaro se some- 
tió, aunque volvió a sus teorías místicas heterodoxas en otra novela, 
Leila (Milán 1911), también prohibida. 

A raíz de la condenación del modernismo, Minocchi fue suspendido 
a divinis (1907) y Murri recibió excomunión. Ambos rehusaron some- 
terse y abandonaron ruidosamente el estado clerical, si bien Murri, des- 
pués de larga actividad científica con múltiples publicaciones en que 
expresaba sus ideas modernistas de un cristianismo espiritual de cierta 
inspiración idealista, al final retornó a la Iglesia. El modernismo italis- 
no, que se dispersó pronto, se prolongó aún en el más famoso de sus 
representantes, el sacerdote ÁNTONIO BUONAIUTTI (1881-1946). Comenzó 
éste muy pronto a colaborar en la revista de Minocchi, pasando en 1905 
a la dirección de la Rivista storico-critica delle scienze teologiche, inicia- 
da en Roma por el P. Buonaccorsi. En torno a ella reunió un activo 
grupo de clero propagador del modernismo, cuyas ideas se había plens- 
mente asimilado con la lectura de Harnack, Loisy y Tyrrel. De este 
modo participó vivamente en la crisis modernista, Tras la aparición de 
la encíclica Pascendi publicó, anónimo, Il programma de: modernisti (Tu- 
rín 1907), famoso manifiesto de sus doctrinas que circuló pronto en ver- 
siones francesa e inglesa En él trató Je oponerse a las acusaciones del 
Papa, intentando mostrar por San Agustín y Santo Tomás que tales 
innovaciones no eran heréticas, pues prolongaban la dirección tradicio- 
nal; perv indirectamente confirmaba, al aceptarlas, la veracidad de las 
afirmaciones y atribuciones pontificias. Un nuevo anónimo, Lettere di 
un prete modernista (Roma 1908), causó aún mayor conmoción y pro- 
vocó la excomunión contra él, que de nuevo le fue reiterada al publicar 
el artículo Le esperienze fondamentali dí Puolo ten Religio. 1920). 

En estos escritos, Buonaiutti, aun aceptando el substrato común de 
ideas modernistas, enunció una concepción propia de la vida y de la 
religión esencialmente pragmatista, que contiene una mezcla mal combi- 
nada de ideas dispares tomadas de Harnack, Loisy. Tyrrel, de W. James 
y del socialismo en boga. La religiosidad. que asciende desde el incons- 
ciente, es una actitud del espíritu, consistente en la esperanza de un 
porvenir colectivo mejor, nacido del alma de las masas populares y que 
transforma el orden de las cosas existentes con nuevos revestimientos 
ideológicos y formas políticas para crear, sobre las ruinas, una nueva 
sociedad. Así entremezclaba la doctrina modernista con extrañas utopías 
en que el socialismo venía a ser el heredero del Evangelio para la rege- 
neración espiritual de la humanidad. 

Después del fracaso del modernismo, Buonaiutti, que obtuvo en 1915 
la cátedra de Historia del Cristianismo en la Universidad de Roma, 
abandonó su ideario modernista y continuó publicando y escribiendo nu- 
merosas obras sobre historia del cristianismo y filosofía de la religión, 
entre las que destacan L'essenza del cristianesimo (Roma 1922), Verso la 
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luce (Foligno 1924), La vita dello spirito (Roma 1948), Misticismo me- 
dioevale (Pinerolo 1928). Bajo diversas influencias, pasó por distintas 
etapas en su concepción de un cristianismo naturalista como religión 
del espíritu, en el centro de la cual se encontraría la exigencia de la vida 
social. La inseguridad de su pensamiento en constante fluctuación apa- 
rece en su actitud frente a la filosofía tomista, que primero combatió, 
luego la volvió a admitir, para rechazarla después y retornar finalmente 
a la reafirmación de su valor. En la fase final incidió de lleno en el 
inmanentismo de la experiencia religiosa, como un sentimiento prerracio- 
nal que brota del fondo de la subconsciencia y evoluciona en las diversas 
conceptuaciones intelectuales, bajo la influencia del protestante liberal 
Rudolf Otto, cuya obra Das Heilige (Breslau 1917) había traducido al 
italiano (Il sacro. L'irrazionale nell'idea del divino e la sua relazione al 
naturale, Bolonia 1926). Es, por otra parte, la obra clásica que más ha 
influido en la moderna fenomenología religiosa de las corrientes agnosti- 
cistas. Así retornó a los primeros supuestos del modernismo. 

En Alemania se ha de mencionar, por fin, cierta infiltración, aunque 
muy parcial, del modernismo. La situación doctrinal era entonces serena 
en los medios católicos, y solamente algunas publicaciones liberales hi- 
cieron favorable acogida a las obras de Loisy. Los intentos reformistas 
fueron más bien autónomos, de pequeños grupos que no llegaron a tener 
mucho crédito, salvo el movimiento del llamado Reformkatholizismus, 
que fundó una «Sociedad para el progreso de la religión y la civiliza- 
ción» (1904) y que mantuvo en el mundo laico las tradiciones liberales 
y antirromanas del historiador renano F. Kraus. Exponentes más impor- 
tantes de este modernismo alemán fueron K. GEBERT, que propuso una 
filosofía religiosa adaptada al subjetivismo kantiano, y TH. ENGERT, que 
en un ensayo dio su adhesión a las tesis más radicales de la crítica bí- 
blica. Pero no pasaron de ser figuras secundarias, ni tuvieron eco. 


Síntesis de la doctrina modernista.—La penetración de las doctrinas 
modernistas se había extendido peligrosamente y constituía una crisis 
en la Iglesia, que amenazaba a todo el mundo católico. Y el Magisterio 
de la Iglesia debía intervenir. Además de las prohibiciones de las obras 
más salientes, puestas en el Indice, se sucedieron las intervenciones de 
los obispos prohibiendo diversas revistas y grupos modernistas, en es- 
pecial «Una alarma del episcopado italiano contra el reformismo reli- 
gioso» (Génova 1906). Pero el movimiento seguía extendiéndose. En el 
momento álgido vino la condenación solemne de la Iglesia universal con 
dos documentos históricos: Uno es el decreto Lamentabili, del Santo 
Oficio (julio de 1907), en que se reprobaban 65 proposiciones como 
«errores de los modernistas», abarcando el amplio espectro de sus teo- 
rías. Meses después vino la decisiva encíclica Pascendi, de Pío X (8 de 
septiembre de 1907), que exponía y reprobaba «las falsas doctrinas de 
los modernistas». Más tarde con el «motu proprio» Sacrorum Antistitum 
(10 de septiembre de 1910), llamado el juramento antimodernista, Pío X 
zanjaría eficazmente la difusión del modernismo en los medios eclesiás- 
ticos. 
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La encíclica Pascendi” contiene una extensa exposición, a la vez que 
reprobación, de los errores modernistas. Representa no sólo un docu- 
mento doctrinal de carácter teológico, sino también un documento cien- 
tífico y filosófico notabílísimo, porque en él se contiene la primera sis- 
tematización de las ideas modernistas, una formulación de les mismas 
en síntesis coherente, desde sus presupuestos filosóficos hasta las últimas 
consecuencias, que el mismo Gentile llamó «magistral exposición y crí- 
tica magnífica» '. Tal conjunto doctrinal, ningún modernista lo había 
sostenido en sus propios términos. Las ideas se hallaban dispersas en las 
obras históricas, ensayos, artículos y hojas clandestinas. Y además, como 
dice el preámbulo de la encíclica, los modernistas trataban de disimular 
su alcance de mil modos o infiltrarlas entre doctrinas sanas, con lo que 
habían sorprendido a muchos incautos. Por eso era preciso desenmas- 
carar todos sus errores, exponiéndolos de un modo explícito y en su 
conjunto lógico y general, con abstracción de sus particulares defenso- 
res. No presenta, pues, la imagen de un modernismo convencional, como 
muchos contrarios le acusaron. El mismo Loisy señaló las fuentes de la 
encíclica en sus escritos, en los de Tyrrel y Le Roy, a los que había que 
añadir los de Buonaiutti. 

Cabe, pues, esbozar breve resumen del pensamiento modernista des- 
de la exposición de la encíclica. Esta ordena su estructura sistemático- 
expositiva procediendo por los distintos aspectos o «personas» que el 
teórico modernista reviste, que divide en siete: el filósofo, el creyente, 
el teólogo, el histórico, el crítico, el apologista, el reformador. El pri- 
mero es el filósofo, por lo que el fundamento de todos los errores mo- 
dernistas está en su filosofía. De éste nos ocupamos especialmente. 


1) El agnosticismo es el primer fundamento de la filosofía religiosa 
modernista. Es el punto de partida o presupuesto negativo. Tal agnosti- 
cismo procede, como es notorio, de la crítica de Kant, que ha confinado 
el conocimiento de la razón teórica al mundo de los fenómenos. Pero 
está afirmado y supuesto en todas las corrientes subsiguientes del posi- 
tivismo, fenomenismo y empirismo puro, que aquí van englobadas. «La 
razón humana, encerrada rigurosamente en el círculo de los fenómenos, 
es decir, de las cosas que aparecen y tal como ellas precisamente apare- 
cen, no tiene ni el poder ni el derecho de franquear sus límites. Por tan- 
to, ni es capaz de elevarse hasta Dios ni puede conocer su existencia 
aun por las cosas que se ven» (DENZ. 2072). Tal agnosticismo implica 
la negación de la metafísica de las causas últimas, y que Dios no puede 
demostrarse por pruebas racionales en virtud del principio de causalidad. 
Queda, pues, eliminada la teología natural y con ello se ha cerrado el 
paso a la revelación externa, porque se niegan los argumentos de credi- 
bilidad. «Todo eso lo suprimen los modernistas y lo relegan al intelec- 
tualismo, sistema—dicen—rtidículo y de mucho tiempo muerto.» El anti- 
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intelectualismo, negador de la filosofía escolástica, era en efecto el clima 
propio, inspirado por Bergson, W. James y Blondel, en que los moder- 
nistas se movían. 

La ciencia y la historia deberán ser, por tanto, ateas, pues en sus 
dominios «no puede haber lugar más que para los fenómenos, desterrado 
totalmente Dios y todo lo divino». El Papa imputa ya este primer so- 
fisma a los modernistas, pues del agnosticismo sólo se deriva que Dios 
es ignorado, no tal «ateísmo científico e histórico» y la negación de toda 
intervención de Dios en la historia (Denz. 2073). 


2) El principio de la inmanencia vital es el segundo fundamento, 
y éste positivo, del sistema. Cerrada la puerta a la filosofía racional y, 
por tanto, a la revelación exterior, los modernistas buscan otra vía para 
salir del agnosticismo y fundar la religión. Si no se da fuera del hombre, 
hay que encontrarla dentro de él, pues «la religión, sea natural, sea so- 
brenatural, como otro hecho cualquiera, tiene una explicación». Pero la 
religión es una forma de vida, y «el primer movimiento de todo fenó- 
meno vital brota de cierta indigencia o impulso», que ha de ponerse en 
cierto movimiento del corazón (origen del vivir) «y se llama sentimiento». 
La inmanencia vital se trueca así en «inmanencia religiosa» (DENZ. 2074). 

3) Mas como el objeto de la religión es Dios, «la fe, principio de 
toda religión, debe situarse en cierto sentimiento íntimo que nace de la 
indigencia de lo divino» (ibid.). Sentimiento oscuro, que no pertenece 
aún a la conciencia, pues brota del alma inclinada a la religión sin que 
preceda juicio alguno, por lo que tiene su raíz oculta en la subcons- 
ciencia. Al salir a la conciencia, encuentra los límites de la ciencia y 
la historia, que le cierran las barreras al conocimiento de la realidad. 
El sentimiento de la fe se dirige entonces a lo incogmoscible. Tal es el 
principio del fideísmo. «En conclusión, el sentimiento religioso, que por 
medio de la inmanencia vital brota de lo oscuro de la subconsciencia, 
es el germen de toda religión y da la razón de todo su contenido» 
(Denz. 2077). Tal es el origen y «arcano principio» de cualquier reli- 
gión, incluida la religión sobrenatural y católica, que procede por vía de 
lento desenvolvimiento según el progreso de la vida humana, «puesto 
que no nació de otro modo que por el proceso de la inmanencia vital 
en la conciencia de Cristo, hombre de naturaleza privilegiada» (ibid.). 

4) La fe del creyente tiene el mismo origen que esa fe religiosa 
común. Si bien el filósofo admite la realidad de lo divino como objeto 
de la fe, al estar ésta confinada al ámbito de los fenómenos, evade la 
afirmación de si esa realidad está fuera del sentimiento. Mas el creyente 
modernista sostiene con certeza que la realidad de lo divino existe real- 
mente en sí. Esta afirmación se funda «en la experiencia particular de 
cada hombre». Y se explica porque «en el sentimiento religioso se re- 
conoce cierta intuición del corazón por la que el hombre alcanza, sin 
intermedio alguno, la realidad de Dios y adquiere tal persuasión de su 
existencia y de su acción, que aventaja toda persuasión de la ciencia» 
(Denz. 2081). Esta experiencia «es superior a cualquier experiencia ra- 
cional». La religión fideísta del sentimiento se confunde, pues, con el 
intuicionismo de la experiencia religiosa de W. James. 
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Mas el modernismo mantiene siempre el principio de la inmanencia 
vital, que es a la vez «inmanencia divina». La manera de entenderla es 
confusa y varia entre los modernistas, matiza luego el documento papal. 
Unos dicen que Dios está en el hombre como objeto y causa Íntima, lo 
cual, bien entendido, sería recto. Otros sostienen «que la acción de Dios 
es una con la acción de la naturaleza», lo cual destruye lo sobrenatural. 
La explicación de otros «ofrece sospecha de sentido panteísta, que 
responde mejor al resto de sus doctrinas» (DENZ. 2087). Más tarde ar- 
gúirá que el principio de la inmanencia conduce, por fuerza, a no dis- 
tinguir a Dios del hombre y, por tanto, al panteísmo (Denz. 2108). 


5) La revelación tiene su origen en el mismo sentimiento religioso, 
en esencial vinculación con la fe, pues si Dios es causa y objeto de la fe, 
la revelación viene también de Dios y versa sobre Dios. Pero toda ella 
se da en la conciencia, como un aparecer de Dios en el alma. El proceso 
lo describen así: «El incognoscible no se presenta a la fe como algo 
desnudo y aislado, sino íntimamente unido a algún fenómeno que, sum 
que pertenezca al campo de la ciencia o de la historia, en cierto modo 
traspasa sus confines», sea un hecho misterioso de la naturaleza, sea 
una persona excepcional «Entonces la fe, atraída por lo incognoscible 
encerrado en el fenómeno, se apodera de él y lo penetra en cierto modo 
de su vida» (Denz 2076) De ahí deducen los modernistas dos princi- 
pios: el de la franstiguración, por el que la fe, penetrando el fenómeno 
de su vida, en cierto modo lo transfigura, lo eleva sobre su condición 
natural y lo adapta a recibir la forma de lo divino: y el de la desfigw- 
ración, pues al mismo tiempo que la fe transfigura el fenómeno, lo des- 
figura o deforma, por cuanto que lo sustrae a sus condiciones de espacio 
y tiempo y le atribuye aquello que en realidad no tiene, especialmente 
si se trata de hechos ocurridos en épocas remotas. 

El ejemplo clásico usado por los modernistas es el de la figura de 
Cristo. En fuerza del principio agnóstico, «la ciencia y la historia no des- 
cubren en Cristo más que a un hombre». Si hoy se presenta como Dios, 
es en virtud de la transfiguración operada por la fe, y a la vez de la 
deformación producida por la misma fe. que le ha atribuido hechas que 
no responden a su carácter y educación de israclita de su tiempo Toca 
a la crítica histórica restituir a su realidad el Cristo de la historia. des- 
pojándole de ese revestimiento de la fe (DENZ. 2076). 


6) La elaboración intelectual viene ahora a clarificar ese sentimien- 
to religioso, aún prerracional, nacido de lo oscuro de la subconsciencia. 
Dios se presenta en el mismo de una manera muy confusa, casi indis- 
tinto del sujeto creyente. Para que aparezca distintamente, es necesario 
iluminarlo con un rayo de luz. Esto es obra del entendimiento, «a quien 
toca pensar y analizar y por el que el hombre traduce en ideas los 
fenómenos vitales que surgen en él, y luego los expresa con palabras. 
De ahí el dicho vulgar de los modemistas de que el hombre religioso 
tiene que pensar su fe» (Denz. 2078). La función de la inteligencia es, 
por tanto, clarificar y distinguir el contenido oscuro del sentimiento, 
como un pintor que ilumina y restaura un cuadro desfigurado por 
los años. 
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7) Los dogmas constituyen el contenido de estas representaciones 
mentales o de la elaboración intelectual de la fe. El entendimiento ela. 
bora primero su fe por proposiciones espontáneas y vulgares, que son 
las fórmulas primarias; luego, mediante un trabajo de reflexión, deriva 
de aquella primera concepción otras proposiciones más distintas. Estas 
fórmulas secundarias, «cuando han sido sancionadas por el Magisterio 
supremo de la Iglesia, constituyen los dogmas» (ibid.). : 

La naturaleza de estos dogmas se descubre desde su doble relación 
al creyente, que «por ellas se da razón de su fe», y la fe misma, como 
mediación entre sujeto y objeto. Respecto de la fe, son nociones inade- 
cusdas a su objeto, por lo que ejercen solamente una función de sim- 
bolos. Respecto del creyente, son simples instrumentos a través de los 
cuales cobra conciencia de lo divino que hay en él. Los dogmas, por 
tanto, y sus fórmulas, como meros símbolos, deben adaptarse al senti- 
miento religioso. Y como el sentimiento religioso «ofrece infinitos as- 
pectos, pues su contenido es lo Absoluto» y el hombre mismo puede 
pasar de unas condiciones a otras, lógicamente se ha de afirmar que los 
dogmas son variables y mudables. Queda así el camino abierto a la 
evolución del dogma, que se hace necesaria por la evolución del senti- 
miento religioso y la evolución del hombre en que residen (Denz. 2079). 
En virtud de la inmanencia vital, las fórmulas religiosas, para ser vitales, 
deben vivir de la misma vida del sentimiento religioso, y por ello es 
necesario «que la fórmula primitiva sea aceptada por la sanción del co- 
razón y que el subsiguiente trabajo para la formación de las fórmulas 
secundarias sea hecho bajo la dirección del corazón. De aquí procede 
que, para que estas fórmulas sean vitales, deben mantenerse adaptadas 
tanto a la fe cuanto al creyente. Y si por cualquier causa cesa esta aco- 
modación, pierden su primitivo significado y deben ser cambiadas». Los 
modernistas, por tanto, «pervierten la eterna noción de la verdad» 
(Denz. 2080). 

Por eso la encíclica reprocha a los modernistas el desprecio y escar- 
nio de que hacen objeto a las fórmulas dogmáticas, a la vez que exaltan 
el sentimiento y la vida religiosas; con extrema audacia atacan a la 
Iglesia por aferrarse tenazmente a unas fórmulas dogmáticas que ya ca- 
recen de sentido, dejando que se diluya la religión misma. Otra conse- 
cuencia de este relativismo de la verdad dogmática y de su origen en la 
experiencia religiosa será que todas las religiones son verdaderas, y es 
lo que muchos modernistas, con mayor o menor claridad, sostienen. 
Porque el sentimiento religioso es siempre uno y el mismo; y la fórmula 
intelectual, «para ser verdadera, basta que responda al sentimiento re- 
ligioso y al hombre creyente». Lo más que podrían sostener es que «la 
religión católica, por tener más vida, tiene más verdad» (Denz. 2082-83). 
«La verdad no es más inmutable que el hombre mísmo, pues se desen- 
vuelve con él, en él y por él» (Decreto Lamentabili 58: Denz. 2058). 
Y como se identifican verdad y vida, «todas las religiones que existen 
son verdaderas, pues de lo contrario no vivirían» (Denz. 2083). 

La teología, como explicación y elaboración de los datos de la fe y 
sus fórmulas dogméticas, sigue los mismos principios de la inmanencia 
y el simbolismo, sentados por la filosofía religiosa. «El filósofo enseña 
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que el principio de la fe es inmanente; el creyente añade que este prin- 
cipio es Dios. El teólogo concluye: Luego Dios es inmanente al hombre. 
Por otra parte, para el filósofo es cierto que las representaciones del 
objeto de la fe son simbólicas; para el creyente es igualmente cierto 
que el objeto de la fe es Dios en sí mismo. El teólogo, en consecuencia, 
colige que «las representaciones de la realidad divina son simbólicas. De 
ahí el simbolismo teológicu» (Denz. 2087). Y a todas les formulaciones 
teológicas habrá de atribuirse esta misma significación simbólica, como 
expresiones inadecuadas de lo divino, que además habrán de adaptarse 
a las nuevas necesidades y nuevas concepciones del sentimiento religioso 
que se forman por evolución constante de les condiciones psicológicas 
e históricas de los hombres y de los pueblos. 

9) La Iglesia, para el modernismo, nada tiene de institución divina, 
sino que «ha emanado vitrimente de la colectividad de les conciencias». 
El origen de la misma responde a una doble necesidad: ls del creyente 
particular, que ha alcanzado una experiencia especial y se siente impul- 
sado a comunicar a otros su fe, y la de la colectividad, donde la fe se 
ha hecho común, por lo que se reúnen sus miembros en sociedad para 
conservar, aumentar y propagar el legado común. Es la virtud que stri- 
buyen los modernistas a la experiencia original con la ayuda de su for- 
mulación intelectual, que, además de ser representativa, tiene uns fuerza 
sugestiva de excitar el sentido religioso, tal vez adormecido, y prope- 
garlo a los demás por la predicación y transmisión oral o escrita, en 
que, según ellos, consiste la tradición (DENZ. 2083). 

De ahí la nueva definición: «La Iglesia es el producto de la com- 
ciencia colectiva o reunión de las conciencias individuales que, en virtud 
de la permagencia vital, dependen de algún primer creyente; en el caso 
católico, de Cristo». Necestta sin duda de una autoridad, disciplinar, 
dogmática, cultural. Ántes se creía que esa autoridad venía de fuera, 
inmediatamente de Dios, y por eso «se la tenía por autocráfica. Pero 
esa idea está hoy envejccida». La autoridad, como la Iglesia misma, 
emana de la colectividad, y a ella debe estarle sometida. Pero en esta 
época en que la libertad ha alcanzado su más alta cima, la conciencia 
pública ha introducido en el Estado cl régimen democrático. Y como la 
conciencia es una en el hombre, la Iglesia «debe también usar de las 
formas democráticas» si no quiere caer en la tiranía y acarrear su propia 
ruina (Denz. 2091). Esto ha de aplicarse sobre todo a la autoridad doc- 
trinal o del magisterio, que nace de las conciencias individuales, depende 
de ellas y «debe doblegarse a las formas populares». Por lo tanto, es un 
abuso y hasta tiranía de la potestad de la Iglesia prohibir a las con- 
ciencias de los individuos la libre profesión de sus convicciones espon- 
táneas, «cerrar el camino a la crítica para que impulse el dogma hacia 
la necesaria evolución», prohibir un libro sin conocimiento del autor y 
sin discusión alguna, etc. El súbdito católico ha de seguir su propia 
libertad, aunque por otra parte debe mostrar el debido respeto y obe- 
diencia a la autoridad (Denz. 2091). Y, desde luego, la Iglesia, cuyo 
terreno es sólo lo espiritual, ha de estar separada del Estado y no debe 
injerirse con sus doctrinas en los asuntos temporales (Denz. 2092). 
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10) Las relaciones entre la fe y la ciencia, en la que se comprende 
también la historia, han de ser de mutua independencia; ambas deben 
seguir caminos paralelos, sin que entre ellas hayan de mediar conflicto 
e interferencias. Porque el objeto de ambas es distinto y separado, y sus 
tareas son distintas. «La ciencia versa sobre los fenómenos, en que no 
hay lugar alguno para la fe; la fe, por su parte, versa sobre lo divino, 
que la ciencia de todo punto ignora.» Por eso, en las materias que son 
objeto de una y otra, como respecto de la vida histórica de Cristo, las 
dos procederán según sus propios métodos, aun llegando a afirmaciones 
opuestas, por lo que el modernista reviste en cierto modo doble perso- 
nalidad. Así, a la pregunta de si Cristo hizo verdaderos milagros, si re- 
sucitó y subió a los cielos, o predijo el futuro, «la ciencia agnóstica lo 
negará, la te lo afirmará. Pero de ahí no se seguirá contradicción alguna, 
porque uno lo negará como filósofo y según la realidad histórica; otro lo 
afirmará como creyente..., mirando la vida de Cristo en cuanto a su vez 
es vivida por la fe» (Denz. 2084). 

Pero, en el fondo, y como el hombre no sufre en sí la dualidad, el 
creyente siente la necesidad de conciliar su fe con la ciencia, de modo 
que no discrepe de la idea general que la ciencia ofrece sobre el uni- 
verso. Así, «partiendo del principio de que la ciencia no depende en 
nada de la fe», llega al resultado de que la ciencia es libre de la fe, pero 
que la fe tiene que estar sometida a la ciencia, y ello por múltiples 
motivos: el principal, porque los hechos religiosos y sus formulaciones, 
abstrayendo del elemento divino que le añade la conciencia del creyente, 
«no traspasan el ámbito de los fenómenos y, por tanto, caen bajo el 
dominio de la ciencia» (Denz. 2085). 

Estos postulados los aplican los modernistas a toda su obra de crí- 
tica histórica de los libros sagrados y de los orígenes cristianos. Es pura 
astucia cuando 1ecalcan que sus trabajos de investigación son absoluta- 
mente objetivos. «Su historia y su crítica respiran pura filosofía y van 
inferidas de principios filosóficos.» Estos son los anteriores presupuestos 
del agnosticismo, junto con las teorías de la transfiguración y desfigura- 
ción de los contenidos históricos. Como la historia, lo mismo que la 
ciencia, se ocupan sólo de los fenómenos, «Dios y toda intervención 
divina en lo humano pertenecen solamente a la fe. Por tanto, si se pre- 
senta algo que consta de doble elemento, divino y humano, como son 
Cristo y la Iglesia, los sacramentos y hechos similares, hay que partirlo, 
de modo que lo humano se dé a la historia y lo divino a la fe. De ahí 
la distinción común entre los modernistas del Cristo histórico y el Cristo 
de la fe, la Iglesia histórica y la Iglesia de la fe, los sacramentos de la 
historia y los sacramentos de la fe y otras similares» (Denz. 2096). 

Todo el método crítico de los modernistas procede de estos presu- 
puestos filosóficos. Sus estudios históricos sobre los evangelios realizan 
una cuidadosa obra de desmembración y criba de los documentos: todo 
lo maravilloso en la figura de Cristo, lo que supera las condiciones psi- 
cológicas y de educación de un hombre de su tiempo, son adiciones, 
extrapolaciones relegadas a la historia de la fe; lo restante es lo que 
pertenece a la historia real. «Y la historia de la fe la oponen a la his- 
toria real. De ahí, como se ha dicho, un doble Cristo: uno real, otro 
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que no existió jamás realmente, sino que pertenece a la fe; uno que 
vivió en determinado lugar y en cierta época, otro que sólo se halla en 
las pías imaginaciones de la fe, como el que presenta el evangelio de 
San Juan» (Denz. 2097). «En la historia que llaman real afirman que 
Cristo no fue Dios ni hizo nada divino; como hombre, sólo hizo y dijo lo 
que ellos le conceden hacer o decir, en relación a su tiempo» (DENZ. 2096). 
Es el mismo método disgregador que aplican a la crítica textual de los 
documentos de la Biblia, en especial de las epístolas, siempre siguiendo 
la misma ley arbitraria de la evolución de la conciencia religiosa y de 
las necesidades que surgieron en la Iglesia. «Todo es aquí apriorismo, 
y apriorismo que, por cierto, está chorreando herejías» (Denz. 2099). 
Y, naturalmente, desaparece en tal contexto la doctrina de la inspiración 
de los libros sagrados, que según los principios modernistes se reduce 
a «una colección de experiencias privilegiadas» (Denz. 2090). 

Tal es el cuadro ideológico, lógicamente encadenado, que la encíclica 
pontificia traza del sistema o cuerpo de doctrinas modernistas en sus 
principales extremos, y que va reprobando con las más duras expresiones. 
Todavía continúa con sus teorías en materia apologética y sus presu- 
puestos de reforma de la Iglesia en su régimen, en su enseñanza, en su 
culto e instituciones autoritarias (donde no falta la propuesta de aboli- 
ción del celibato, del Santo Oficio y de la censura del Indice). El docu- 
mento, eminentemente doctrinal, supone la reprobación de les más sa- 
lientes aserciones erróneas o tesis particulares de los modernistas, toma- 
das textualmente de sus obras. Una condenación más particular de las 
distintas proposiciones erróneas se había dado en el decreto Lamentabil:. 

Las doctrinas modernistas contenían, en rigor, una reinterpretación 
global del cristianismo, en la que desaparece todo lo sobrenatural y has- 
ta la misma realidad divina. No es extraño que el Papa concluya cali- 
ficando el modernismo como «un resumen de todas las herejías» (xt 
omnium baereseon collectum: Denz. 2105). Y que por «múltiple cami 
no esta doctrina lleva al ateísmo y a destruir toda religión. El primer 
paso por esta senda lo dio el error de los protestantes; sigue el error 
de los modernistas y próximamente vendrá el ateísmo» (DENZ. 2109). 

La historia del modernismo tiene una gran vigencia actual Si bien 
fue cortado este movimiento entonces por la actuación enérgica de Pío X, 
los supuestos de su filosofía religiosa, agnóstica e inmanentista, y de su 
criticismo radical de las fuentes e instituciones cristianas, rebrotan muy 
activos en el pensamiento actual y en el interior de la Iglesia, dando 
lugar a continuas y erróneas reinterpretaciones de la verdad cristiana. 


326 C.9. El sociologismo francés 


CAPITULO IX 
El sociologismo francés 


Volvemos de nuevo a la transición del fin del pasado siglo 
y primeras décadas de éste para rencensionar otra corriente doc- 
trinal en el campo sociológico, la cual marca los comienzos del 
florecer vertiginoso que está recibiendo la sociología científica 
en todo el siglo xx. Es la escuela sociológica francesa de Dur- 
kheim y su grupo. 

Vimos en el anterior volumen de esta obra (t.V c.5-8) la 
fundación de la «sociología positiva» por Comte y el poste- 
rior desarrollo que obtuvo esta disciplina por obra de Spencer, 
desde la misma base positivista y en la dirección del evolucio- 
nismo organicista. A ellos se vincula estrechamente Durkheim 
con su teoría sociológica y sus esfuerzos por desarrollar el es- 
tudio de las sociedades según los métodos positivos, estable- 
ciendo un amplio marco para el análisis de los sistemas socia- 
les que ha sido fundamental desde entonces para la sociología 
y otras ramas con ella relacionadas, como la moral y antropo- 
logía. Su concepción sociológica fue llamada, ya por sus discí- 
pulos, sociologismo, porque erige lo social en un absoluto, en 
un principio general de explicación de todos los productos del 
espíritu humano, radicalizando aún más el positivismo filosó- 
fico de Comte. La moral, la religión, la cultura y ciencias del 
espíritu serían producto del medio social y nacerían de la so- 
ciedad en cada etapa evolutiva de las organizaciones sociales. 


EMILIO DURKHEIM (1858-1917) *. Es el fundador de 


esta corriente y su exponente principal, que llegó a reunir una 
verdadera escuela sociológica francesa en torno suyo. 


Vida y obras. —Nació en la ciudad de Épinal, no lejos de Estrasbur- 
go. Sus padres eran judíos y algunos de sus antepasados fueron rabinos. 


* Bibliografía: G. Davy, Durkheim. Chaix de textes avec étude du système socio- 
logique (París 1911); M. BrunscRvicG, E. Durkheim, en La Littérature française con- 
temporaine, ITI (París 1926); C. F. Gemu, E. Durkheim's Contribution to Sociolo- 
gical Theory (Nueva York 1915); R. Lacowee, La méthode sociologique de Durkheim 
(París 1926); C. Ricuaros, L'athéisme dogmatique en sociologie (París 1923); E, MA- 
muxa, E. Durkbeim. Soziologie und Soziologismus (1932); S. DerLOIGE, Le conflit de 
la morale et de la sociologie (París 1911; 3.8 ed. 1923); T. Parsons, The Structure ol 
Social Action (Chicago 1949), J. ViaLaToUx, De Durkheim à Bergson (París 1938): 
H. ALPERT, E. Durkbeim and His Sociology (Nueva York 1939); Ciu PETERSON, 
E. Durkbeim. Ein Historisch - kritisch Studie (1944); E. Benotr-SMULLYAN, The Socio- 
logism of E. Durkheim end His School, en H. E. Barnes, An Introduction of the 
History of Sociology (Chicago 1948); A. A., GoLoenweiser, Religion and Society: His: 
tory, Psychology and Culture (Nueva York 1933); Varios, Commémoration du cente- 
naire de la naissance d'Bmile Durkheim (París 1960); G., Armaro, Durkheim et la 
science économique (París 1962); N. S. Timasmerr, La teoría sociológica (Mézico 1969); 
E. Hatévy, The Growth of Philosopbic Radicalism (Nueva York-Londres 1952). 
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En realidad, se esperaba que también él fuera rabino, pero se tornó pron- 
to agnóstico. Cursó sus estudios medios en la ciudad natal, y se trasladó 
luego a París, ingresando en 1879 en la Escuela Normal Superior, con 
otros alumnos ilustres, como Bergson, Jean Jaurès y Pierre Janet. En 
un principio estudió Filosofía, pero ya entonces sentía la gran preocu- 
pación por las aplicaciones sociales y políticas, que conservó toda su 
vida. Graduado en la Normal, fue designado para enseñar como profe- 
sor «agregado» Filosofía. Esto no satisfizo a su carácter rebelde, e inició 
su carrera académica enseñando Filosofía en diversos Liceos provinciales. 

En 1885-86 se tomó un año de excedencia para estudiar en Alemania, 
donde quedó particularmente impresionado por los trabajos de Wundt 
y su concepción de la psicología de los pueblos, y donde obtiene tm- 
bién parcial conocimiento de Kant. Su vocación por la sociología debió 
de despertarse muy pronto, alimentada en el estudio de Comte, Spencer. 
Stuart Mill, del alemán Scháffle, del psicólogo francés Espinas (cuya obra 
fundamental, Des sociétés animales, aparecía en 1877) y de otras fuen- 
tes, puesto que todo el interés de su vida y todos sus trabajos fueron 
dedicados al tema sociológico. En 1887 comienza a enseñar en la Univer- 
sidad de Burdeos, donde se crea para él una cátedra de Sociología, la 
primera de este género en Francia. Queda así ya fijada su vocación por 
la investigación sociológica y en esta etapa de Burdeos publica sus tres 
primeras obras. 

En 1902 obtiene por fin la cátedra de Sociología y Pedagogía en la 
Sorbona, en la que permaneció cl resto de su vida. Se dedicó intensamen- 
te a la enseñanza y a reuniones y actividades centradas en la investiga 
ción sociológica Para ello fundó y dirigió hasta su extinción le impor- 
tante revista L'Année sociologique (1896-1912). En torno a ella reunió un 
importante grupo de discípulos y colaboradores, despertando así especial 
interés por los estudios de sociología aplicada y especializada. La revista 
no sólo fue el órgano principal de la sociología francesa, sino que. gra- 
cias a ella, el influjo de su fundador fue decisivo, llegando a ser así el 
promotor de una escuela sociológica francesa. En los últimos años la vida 
de Durkheim se vio ensombrecida por los acontecimientos de la guerra 
europea, en que perdió a su único hijo en 1916 y buen número de sus 
discípulos. Los sufrimientos contribuyeron a ocasionar su muerte, que 
ocurrió de un ataque cardíaco, en 1917, a los cincuenta y nueve años. 

Las obras de Durkheim no son numerosas, ni tampoco llegó a escri- 
bir un tratado sistemático de sociología, aunque su pensamiento en la 
producción dejada es bastante sistemático. Esta producción se contiene 
sustancialmente en las cuatro monografías por él publicadas: De la divi- 
sión du travail social (París 1893; 6. ed. 1950). que fue su tesis doc- 
toral, Les règles de la méthode sociologique (París 1895; 15.* ed. 1963), 
Le suicide (París 1896), Les formes élémentaires de la vie religiense (Pa- 
rís 1912; 5* ed. 1968). Entre las tres primeras y la última media un 
intervalo de quince años, en los que se entregó al estudio de los trabajos 
de Frazer y otros sobre las religiones primitivas y al examen del tote- 
mismo en las tribus de la Australia central, para la preparación de esta 
su obra madura. Asimismo publicó, entretanto, diversos trabajos y ar- 
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tículos en revistas. Destacan, sobre todo, Représentations individuelles er 
représentation collectives, que con Détermination du fait moral (1906) y 
Jugements de valeur et jugements de réalité (1911) forman el contenido 
de la colección póstuma, Sociologie et pbilosopbie (París 1924, ed. de 
C. BoucLÉ). Dejó también preparadas algunas lecciones de sus cursos, 
a las que sus discípulos dieron publicación posterior, Education et So- 
ciologie (París 1922), L'éducation mordle (París 1955), Legons de socio- 
logie (1950), Pragmatisme et sociologie (1955)'. 


Punto de partida. Los hechos sociales y el realismo 
social.—El pensamiento filosófico-sociológico de Durkheim se 
fundamenta en el positivismo de Comte, a quien reconoce y 
cita como su maestro. Su concepción de la filosofía es neta- 
mente positivista. No podemos conocer científicamente sino 
los fenómenos o hechos sensibles y sus leyes. La filosofía se 
reduce a la obra de clasificación y ordenación en síntesis gene- 
rales de las diversas ciencias, que son las que aportan el ver- 
dadero conocimiento. Quedan eliminadas del campo filosófico 
toda la metafísica, que se ocupa de entelequias abstractas, y 
toda filosofía que indague sobre causas superiores a las que se 
dan en la observación sensible, así como toda ciencia de la vida 
humana, individual o social, que pretenda desarrollar su cono- 
cimiento por análisis a priori de la naturaleza humana, inde- 
pendientemente de la experiencia. Pero Durkheim ha ido más 
allá, erigiendo la sociología positiva en sociologismo en cuanto 
que establece la primacía absoluta de lo social y hace de la 
sociedad misma principio generador de todas las ciencias del 
espíritu, que tendrían su origen en ella. La sociología sería la 
suprema ciencia positiva; tal puede llamarse el principio del 
positivismo absoluto. 

Como su segundo gran maestro figura Spencer, de quien 
asume la concepción evolucionista y del organismo social. En 
esta teoría organicista de la sociedad recibe especial influencia 
no sólo de su colega A. Espinas, sino del alemán A. SCHÁFFLE, 
a cuya obra Bau und Leben des sozialen Kórpers (4 vols., Tu- 
binga 1875-78) se remite para explicar su bioorganismo social, 
aunque más atenuado. Pero la erudición de Durkheim es muy 
amplia y se nutre no sólo de autores ingleses y alemanes de la 
época, sino sobre todo de la tradición francesa. Sú formación, 


1 TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: De la división del trabajo social (Madrid 1928; Buenos 
Aires, Schápire, 1967), El suicidio (Buenos Aires, Schapire, s. E Madrid, Akal Edi- 
tor, 1976); Los reglas del método sociológico (Buenos Aires, Schapire, 1965; Madrid. 
Ediciones Morata, 1974), Las formas elementales de la vida religiosa (Buenos Aires, 
Schapire, s. f.); Educación y sociologia (Barcelona 1975); Lecciones de Socrologtu 
Fisica de las costumbres y del Derecho (Buenos Aires, Schapire, 1966); El socialismo. 
Su definición, sus comienzos, la doctrina saint-simoniama (Barcelona 1934; trad. de un 
artículo de 1893). i 
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se dice, es indudablemente francesa. Incluso nota algún autor 
que su teoría del «realismo social» o de la prioridad causal del 
grupo social fue introducida en el pensamiento francés por 
De BonaLD y De MAISTRE, «que mantienen que el grupo so- 
cial precede al individuo y lo constituye, que es la fuente de 
la cultura y de todos los demás altos valores» ?. 

La teoría central de Durkheim ya se encuentra esbozada en 
su primera obra, La división del trabajo. La típica tesis prin- 
cipal que sustenta en ella estriba en que la división del trabajo 
es la fuente de la organización de la sociedad y de las diversas 
formas de la vida social, formando una tupida red de relacio- 
nes y de comunicaciones entre los distintos miembros del grupo 
social y creando así lo que él llama la solidarité sociale. Esta 
solidaridad que se establece entre todos los individuos que co- 
laboran en una obra común constituye el factor esencial en la 
formación de las sociedades. «La sociedad no puede existir si 
las partes en ella no son solidarias», y este sentimiento de soli- 
daridad común une a los individuos en la realización de sus 
deberes profesionales y les vincula al grupo social, elevándoles 
por encima de sus egoísmos a la prosecución de un ideal so- 
cial. La división del trabajo produce además la organización de 
la sociedad en virtud de la doble ley spenceriana de «concen- 
trar», o de la semejanza y homogeneidad, y de «especializar». 
con la multiplicación y división de las funciones, que se hacen 
más solidarias. Y, en definitiva, «la división del trabajo produ- 
ce la solidaridad no sólo porque hace de cada individuo un 
sujeto de cambios económicos, sino porque crea entre los hom- 
bres todo un sistema de derechos y deberes que los ligan entre 
sí de una manera durable», viniendo a ser la fuente de solida- 
ridad supraeconómica ?. 

Con la noción de solidaridad va unida en Durkheim la otra 
idea básica de la conscience collective, que parece ser deriva- 
ción de la «voluntad general» de Rousseau y del «consenso» de 
Comte (aunque Durkheim combatió siempre el individualismo 
de aquél). Esta conciencia común o social «es el conjunto de 
creencias y sentimientos comunes a la media de los miembros 
de una sociedad. Sin duda, no tiene por substrato un órgano 
único, pues está difundida en toda la extensión de la sociedad: 
pero posee caracteres específicos que hacen de ella una reali- 
dad distinta. En efecto, es independiente de las condiciones 
particulares en que los individuos están situados; éstos pasan, 


2E Benofr.SMiivan. The Sociologi ot E Durkheim and His School, en 
H E. Barnes v oraos, Am Introduction to the History of Sociology (Chicago 1948) 
¡9 


39. 
2 Y De la division du travail social (Paris 1902), Conclusión 1.*, 3.° p.402. 
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aquélla sigue... Tampoco cambia a cada generación; al contra. 
rio, liga unas a otras las generaciones sucesivas. Es, por lo tan- 
to, muy distinta de la de las conciencias particulares, aunque 
no se realiza sino en los individuos» *. 

Tal conciencia colectiva será la que ejerce una «presión sa- 
ludable» sobre los individuos, a través de las costumbres, la 
obligación moral, las reglas jurídicas y sanciones, y les impon- 
drá todos los modos de ser sociales, porque los individuos me- 
diante ella viven su ser social. 

La noción de los hechos sociales, dados en esta conciencia 
colectiva y producidos por ella, es el otro tema fundamental 
complementario, sobre el que se despliega toda la concepción 
sociológica de Durkheim. La indica ya en dicha obra y en la 
siguiente, El suicidio, y la expone como principio frontal en la 
monografía Las reglas del método sociológico. Es un orden de 
hechos, o fenómenos empíricos, que presentan características 
especiales: «Consisten en formas de obrar, pensar o sentir ex- 
teriores al individuo, y están dotados de un poder de coacción 
en virtud del cual se le imponen.» No pueden confundirse con 
los fenómenos orgánicos, puesto que consisten en representa- 
ciones y acciones; ni con los fenómenos psíquicos, los cuales 
no tienen existencia más que en la conciencia individual y por 
ella, Constituyen, por tanto, una «especie nueva», a la que le 
es adecuada la calificación de sociales, porque, no teniendo al 
individuo como su base, «no pueden tener otro substrato más 
que la sociedad», sea la sociedad política en su integridad, o 
alguno de sus grupos sociales. 

El carácter intrínseco y universal de estos hechos sociales 
es no sólo de ser exteriores a los individuos, sino de estar «do- 
tados de un poder imperativo y coercitivo en virtud del cual 
se les imponen, quieran o no.» Tal poder de coacción es su 
nota esencial, y por ella formula Durkheim su definición: «Es 
hecho social toda manera de hacer, fija o no, susceptible de 
ejercer sobre el individuo una ‘coacción’ (contrainte) exterior». 
Y en todos los tonos defiende que tal coacción existe y no falta 
en ningún hecho social. Es directa y palpable en el caso de 
violación de las leyes, en que la sociedad reacciona imponiendo 
la sanción penal; en las reglas morales, impuestas por la auto- 
ridad de la «conciencia pública» que vigila la conducta de los 
individuos, la condena y penaliza cuando se desvía. Y es más 
leve e indirecta, pero no menos eficaz, en todos los demás 
usos y costumbres sociales, prácticas y convenciones de cada 
país y clase; a ellas no puede sustraerse el individuo, so pena 


4 De la division du travail 11 c.2, ed. cit., p.46. 
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del alejamiento de los otros, la irrisión y condena general, el 
fracaso o ruina de sus negocios, etc. La misma educación con- 
siste en un esfuerzo continuo para imponer al niño los modos 
de comer, vestir, comportarse, y de obligarle a todos los de- 
más modos de pensar y obrar, comunes en la sociedad. 

Las otras dos notas de la definición del hecho social, para 
Durkheim, son: 1) que «es general dentro de la extensión de 
una sociedad dada»; 2) «que tiene una existencia propia, in- 
dependiente de sus manifestaciones individuales». La genera- 
lización no ha de explicarse, como creía su colega el sociólogo 
GABRIEL TARDE (1842-1904), por imitación e influencia de 
personalidades creadoras de una práctica social, sino por su 
mismo origen colectivo y por esa misma fuerza coactiva con 
que las impone la conciencia pública. «Nuestras ideas y ten- 
dencias no son elaboradas por nosotros, sino que nos vienen 
del exterior. no pueden penetrar en nosotros más que impo- 
niéndose.» Y su existencia independiente es obvia, por lo mis- 
mo que son «maneras de ser colectivas», con su anatomía y 
morfología propias, que se forman y existen fuera de las con- 
ciencias individuales *. 

Esta caracterización de los hechos sociales culmina con el 
principio que antepone Durkheim a la primera regla de su 
método sociológico: «La regla primera y más fundamental es 
considerar los hechos sociales como cosas» *. Nuestro autor ha 
mantenido siempre esta expresión y enfoque, aunque se ha de- 
fendido de sus falsas interpretaciones. Evidentemente, no trata 
de sustancializar los fenómenos sociales, puesto que en su em- 
pirismo radical elimina toda esencia y sustancia fijas, y sólo 
trata las realidades como eventos o fenómenos más o menos 
estables. Con esta expresión quiere significar no sólo la obje- 
tividad de los hechos sociales como exteriores a nosotros y ob- 
servables por la experiencia sensible, sino su independencia res- 
pecto de las conciencias individuales. Los fenémenos sociales 
constituyen un orden de hechos naturales sometidos a las leves 
naturales, de un modo semejante a los otros órdenes de hechos 
físicos y biológicos. El sujeto de los mismos es esa misteriosa 
«conciencia colectiva» que los genera. produce todas sus varia- 
ciones y los impone en la vida de los individuos. 

Es la concepción de la sociedad y de todas las actividades 
e instituciones sociales que se ha calificado de realismo social. 
Se trata de un realismo a ultranza. basado en la teoría organi- 

3 Las reglas del método sociológico c.l, trad. esp. (Madrid, Ediciones Morata, 1974), 


p.31-42, cf. c3 p.115ss, 131s8. 
$ Ibid., c.2 p.4as. 
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cista, en la equiparación de los grupos sociales, sus estructuras 
y actividades a organismos biológicos, con sus propios órganos 
y funciones que actúan con plena separación de los hechos psí- 
quicos individuales. Y bien puede calificarse también de natu- 
ralismo sociológico, por la interpretación especial que se hace 
de los hechos de la vida social, ajena a cualquier explicación 
por principios, valores o finalidades superiores y equiparada 
en todo a los fenómenos naturales del mundo físico. 

La sociología y su objeto.—En la misma obra, Reglas 
del método sociológico, prosigue Durkheim exponiendo, a la 
vez que estas reglas metódicas, los presupuestos de su teoría 
sociológica. 

Surge ante todo la configuración de la sociología como una 
disciplina propia e independiente dentro de las ciencias positi- 
vas, cuyo objeto lo constituyen los hechos sociales. El dominio 
propio de la ciencia sociológica es todo el campo de los fenó- 
menos sociales. Estos son entendidos por Durkheim en toda 
su ilimitada amplitud: abarcan todos los sentimientos, creen- 
cias, tendencias, prácticas, usos y costumbres comunes a un 
grupo o grupos sociales; sus dogmas religiosos, sus tradiciones, 
sus instituciones jurídicas, sus sistemas morales, sistemas fi- 
nancieros, organización económica, etc. Todos esos fenómenos 
son hechos sociales con tal de que sean colectivos, es decir, 
sean comunes a todos los miembros de la sociedad, o a la ma- 
yoría de ellos. Su ser colectivo les viene no por ser simple ge- 
neralidad, sino porque se originan en la conciencia colectiva, 
no en las conciencias individuales, y son adoptados por los in- 
dividuos. Constituyen «un estado del grupo que se repite en 
los individuos porque se impone a los mismos». Y se les reco- 
noce «por el poder de coacción externa que ejerce o es suscep- 
tible de ejercer sobre los individuos». Tal poder constituye 
siempre, como se ha dicho, su nota distintiva. 

El campo de la sociología es, por consiguiente, para Durk- 
heim, amplísimo. Constituye la ciencia humana por excelencia, 
porque todos los productos del espíritu y cultura humana tie- 
nen para él su origen en la colectividad, han nacido del «alma 
colectiva». Dicha conciencia colectiva y la agrupación social que 
genera constituyen una realidad superior a las conciencias indi- 
viduales, por lo que la ciencia de lo social es la suprema, por 
lo mismo que la sociedad es superior a los individuos. Ya ve- 
remos a Durkheim incluir expresamente la moral y la religión 
dentro de la sociología, porque son productos típicamente so- 
ciales, nacidos de la colectividad. De igual suerte, el derecho y 
la economía son considerados como ramas particulares del fron- 
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loración de los principios no cuentan en su positivismo socio- 
logista. 

En cambio, todo el empeño de nuestro autor se pone en 
distinguir la sociología de la psicología, a la que, frente a Com- 
te, considera como ciencia autónoma e independiente. Esta es 
la ciencia del individuo, y aquélla es la ciencia de lo social. La 
psicología estudia los fenómenos y actividades de los indivi- 
duos considerados aisladamente, todos los cuales nacen de su 
psiquismo interior, mientras que los hechos sociales, sus mo- 
dos de pensar, sus instituciones, se les imponen desde fuera. 
Durkheim sostiene tenazmente que lo social y sus fenómenos 
nunca pueden explicarse desde la psicología, pues sería una 
explicación individualista y falsa. Son hechos irreductibles a 
ella. Y pronuncia que «hay entre la psicología y la sociología 
la misma solución de continuidad que entre la biología y las 
ciencias físico-químicas» ?. Sin duda es difícil aislar Jos hechos 
sociales de la psicología del individuo, que debe al menos reci- 
birlos y compartirlos en su conciencia, y éste es un problema 
insoluble en la doctrina de Durkheim. Pero insiste en que ta- 
les manifestaciones individuales de lo social no dependen de 
él ni se originan en su psiquismo propio, por lo que no pueden 
denominarse hechos sociológicos. Y agrega que la ciencia so- 
ciológica asumirá de la psicología muchos datos y elementos, 
constituyendo, no obstante, ciencia separada y autónoma. 

Los hechos sociales no los estudia aislados la sociología, 
sino organizados en la sociedad que los causa. El concepto de 
sociedad en Durkheim es típicamente organicista. Sostiene que 
«la sociedad no es una simple suma de individuos. sino que el 
sistema formado por su asociación representa una realidad es- 
pecífica que tiene sus caracteres propios». No basta la simple 
agregación de individuos o de las conciencias particulares. «Es 
preciso además que estas conciencias estén asociadas, combina- 
das, y ello de cierta manera; de esta combinación es de donde 
resulta la vida social, y esta combinación la explica» *. 

La asociación de los individuos en el grupo social es equi- 
parada a una combinación química, o más bien a la organiza- 

7 Ibid, c.5 p.116. Ibid.: «Por consiguiente, todas las veces que un fenómeno so- 


clal es explicado directamente por un fenámeno psíquico. se puede asegurar que le 
licación es falsa». 
e, Ibid.. c.3 p116. El texto contimia «Agregándose penetrándose fusionándose. las 
almas individuales dan nacimiento a un ser psigurco. si se quiere, pero que constituye 
una individualidad psíquica de un género nuevo Es entonces en la naturaleza de esta 
individualidad, no en la de las individualidades componentes, donde hav que ir a 
buscar las causas próximas y determinantes de los hechos que se producen en ella 
El grupo plensa, siente, obra de un modo completamente distinto de sus miembros, 


el éstos estuvieran aislados». 


doso árbol de la sociología. El punto de vista formal y la va- 


334 C.9. El sociologismo francés 


ción de los elementos y moléculas para constituir un organismo 
viviente. De tal asociación nace un todo de naturaleza distinta, 
que es «causa de estos fenómenos nuevos que caracterizan la 
vida social y cuyo germen es imposible encontrar en ninguno 
de los elementos asociados. Y es que un todo no es idéntico a 
la suma de sus partes», sino que resulta en él algo superior, 
una realidad nueva con propiedades distintas a las de sus com- 
ponentes. Por eso el grupo social «piensa, siente, obra de un 
modo completamente distinto que sus miembros». Durkheim 
ilustra esto apelando a la teoría de la «evolución general». En 
el curso de esta evolución de las cosas han ido apareciendo 
organismos siempre nuevos y superiores, resultantes de más 
complejas combinaciones de las mismas moléculas y que se re- 
suelven en elementos de la misma naturaleza ?. 

Tal es la concepción que Durkheim condensa en su expre- 
sión habitual: «la sociedad es una realidad sui generis», es de- 
cir, una realidad nueva y autónoma, distinta de la realidad 
individual de sus miembros, con una conciencia colectiva en 
que se fraguan sus representaciones comunes, sus creencias e 
instituciones, que luego impone a las conciencias individuales 
y de las que «se desprende una nueva forma de existencia». Es 
también la noción que mejor refleja su «realismo social». Y el 
concepto organicista de lo social lo ha desarrollado asimismo 
en diversas analogías. Así, ha hablado de una fisiología y de 
una anatomía o morfología de la sociedad. Además de los me- 
dios sociales de orden fisiológico (que son todas las maneras 
de pensar y actuar colectivas), la sociología no debe desenten- 
derse del substrato morfológico de la vida colectiva: las partes 
elementales de que se compone la sociedad, la forma en que 
están dispuestas, la distribución de la población, las vías de co- 
municación, la forma de las viviendas, etc. Son todos elemen- 
tos que confluyen en la estructuración de una sociedad. Así. 
«las vías de comunicación son el lecho que se ha cavado a sí 
misma, corriendo en el mismo sentido, la corriente regular de 
los cambios y migraciones» ”. 


Reglas del método sociológico.—Constituyen el tema y 
la materia principal de esta obra que lleva su título, de las que 
se «desprende una cierta concepción de la sociedad y de la 
vida colectiva», que venimos exponiendo. Por ellas es valorado 

> Tbid.. p.113-116. La misma ides en la obra última, Les formes élémentaires de 
la vie religieuse, Conclusión (París 1968) p.630: «El concepto de totalidad no es sino 
la jorma abstracta del concepto de sociedad; elle es el todo que comprende todas las 


ec0as, la clase suprema que encierra todas las otras clagesa. 
W Las reglas del método sociológica c.1 p.4l. ` 
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Durkheim como iniciador de la sociología científica llevada con 
rigor metódico. 

El autor las divide en varios apartados: reglas relativas a 
la observación de los hechos sociales, a la distinción de lo nor- 
mal y lo patológico en lo social, a la constitución de los tipos 
sociales, a la explicación de los hechos sociales y, finalmente, 
al método de la demostración sociológica. Se han de mencionar 
algunas más importantes. 

La primera regla, referente a la «observación de los hechos 
sociales», contiene el principio general, propio del empirismo 
radical de Durkheim. Después de sentar que la sociología ha 
de considerar los hechos sociales cmo «cosas», concluye que 
en su investigación «es preciso descartar sistemáticamente to- 
das las nociones previas». Tal regla, añade, equivale a la sim- 
ple aplicación de la duda metódica de Descartes, quien «para 
fundar la ciencia imponía la ley de poner en duda todas las 
ideas que se habían recibido anteriormente». Lo mismo ense- 
ñaba Bacon en su axioma de descartar todas las preocupaciones 
o los idola previamente recibidos, es decir, todos los principios 
y concepciones teóricas, para captar los fenómenos sociales en 
su inmediatez, clasificarlos y extraer sus caracteres comunes. 

En virtud de este principio metódico combate Durkheim 
duramente los enfoques de la ciencia sociológica anteriores, de 
Comte, Spencer y Stuart Mill. Estos han tratado en sus elabo- 
raciones sociológicas no de cosas, sino de conceptos. En lugar 
de ciencia de realidades, hacen más bien análisis ideológicos 
de las mismas. Así se ve a Comte explicar la actividad social 
y la constitución y estructura de las sociedades desde la idea de 
la evolución continua del género humano y el progreso de la 
humanidad en el tiempo; a Spencer, desde el principio de la 
cooperación; a Mill, desde el principio utilitarista que invade 
todas sus teorías económicas. Mas, para él, una cosa difiere de 
una idea conceptual, del mismo modo que lo que conocemos 
desde fuera difiere de lo que conocemos desde dentro. Las «co- 
sas» se refieren a objetos del conocimiento que no pueden ser 
concebidos por pura actividad mental v que exigen para su 
concepción datos exteriores a la mente. procedentes de obser- 
vaciones y experimentos. La sociología debe partir, por tanto, 
de conceptos elaborados empíricamente, construidos desde la 
observación de los fenómenos externos y ño por el método de 
introspección. Durkheim será el primero en no ser fiel a esta 
exigencia empirista, construvendo teorías aprióricas para expli- 
car los hechos sociales. 
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En otras reglas señala que la investigación debe comenzar 
delimitando el objeto de estudio a un grupo de hechos fácil- 
mente discernible por sus caracteres exteriores y distintivos (la 
familia, el suicidio), para descubrir por sus notas comunes la 
estructura esencial a través de sus complejas variaciones. Y se 
esforzará el investigador por considerarlos desde el plano en 
que se presentan aislados de sus manifestaciones individuales, 

En el segundo apartado se estudia el criterio de lo normal 
y lo patológico en los medios sociales. Durkheim responde que 
el mal moral, el delito, la criminalidad, no siempre son fenó- 
menos anormales en las sociedades, como la enfermedad no es 
anormal en un organismo decrépito o de constitución débil. 
«El delito es normal porque una sociedad exenta del mismo es 
imposible.» Lo anormal será el exceso, la intensificación de la 
delincuencia según el promedio de un tipo social en determina- 
da fase de su desarrollo. Es la consideración sociológica del 
delito, que Durkheim proseguirá con detalle en El suicidio, 
y que ya revela el relativismo jurídico y moral de su enfoque 
positivista. 

El apartado tercero se refiere a los criterios sobre la cons- 
titución y clasificación de las sociedades, o la morfología social. 
Es notorio el mérito de Durkheim en haber extendido el estu- 
dio de la ciencia sociológica a todo tipo de grupos y realidades 
sociales, y no solamente a la sociedad política o perfecta. En 
su posición bioorganicista sostiene el concepto de especies so- 
ciales. «Hay especies sociales por la misma razón que hay es- 
pecies en biología», ya que, salvadas las distancias entre ambos 
reinos, «los organismos no son más que combinaciones varia- 
das de una misma unidad anatómica» ''. Estas especies estarán 
formadas por las sociedades que presenten comunes institucio- 
nes jurídicas, morales, económicas, etc., pues para Durkheim 
las relaciones de derecho forman el armazón básico de una es- 
tructura social. Sobre el proceso de composición y desarrollo 
de estas especies, empieza a sostener la horda como dicha «uni- 
dad anatómica», es decir, la «sociedad simple y protoplasma 
del reino social». Una multitud agregada de hordas formará el 
clan, y de la agregación de muchos clanes se constituirán las 
tribus en sus diversos tipos históricos. Tales grupos, por ser 
sectoriales, son llamados «sociedades polisegmentarias simples». 
Y viene, por fin, la organización, a nivel superior, de estos 
agregados de tribus, formando las «sociedades polisegmenta- 
rías compuestas», que así denomina a la ciudad o sociedad com- 


N Ibid., c.4 p102. 


Emilio Durkheim 337 


pleta, rechazando la idea de humanidad de Comte como socie- 
dad suprema ??, 

El apartado cuarto concierne a los criterios de explicación 
de los hechos sociales. De nuevo, aquí Durkheim sostiene con 
vigor, siempre en reacción contra Comte y Spencer, que los fe- 
nómenos sociales, los procesos de formación, cambios y evolu- 
ción de las sociedades no han de explicarse por factores psico- 
lógicos, es decir, por la influencia creativa de las conciencias 
individuales, ni tampoco por causas determinantes históricas, 
sino simplemente por las mismas fuerzas sociales. «La causa 
determinante de un hecho social debe buscarse entre los hechos 
sociales antecedentes y no entre los estados de la conciencia 
individual» '. Porque la vida colectiva no se deriva de la vida 
individual, según su principio constante, aunque las dos estén 
estrechamente relacionadas. Estas causas de los fenómenos so- 
ciales, de la evolución y cambios de las costumbres e institucio- 
nes, del progreso de las sociedades, son internas a la sociedad 
misma. Deben buscarse en el «medio social interno» (milieu 
social), en sus diversos factores y fuerzas de transformación 
social, como son la mayor concentración de masas, geográfica 
y moral; la multiplicación de sus relaciones, comerciales o mo- 
rales, de intercambio de servicios. etc. Es lo que en parte ha 
tratado de desarrollar Durkheim en las dos monografías de 
que a continuación se habla. 

El quinto apartado, por fin, es el que propiamente va de- 
dicado al método sociológico. En sustancia, se concluye que el 
único método que conviene a la sociología es el llamado de las 
variaciones concomitantes Los otros dos métodos de inducción 
señalados por Mill: el método de las concordancias y diteren- 
cias y el método de los residuos, no san aplicables a la ciencia 
social, puesto que no cabe experimentación directa porque no 
podemos repetir los fenómenos sociales. La inducción de las 
leyes generales ante la enorme complejidad de los hechos so- 
ciales será, por ello, sumamente difícil. Sólo cabrá preparar el 
terreno por trabajos particulares y unos extensos estudios com- 
parativos de los múltiples grupos sociales aparecidos en la his- 

12 Ibid., c4 p 98101. Un esbozo primero de esta doctrina en la division du traveil 
social 1.1 c.6 p.149ss . 

D Ibid, p.121. La familia no tiene reheve alguna ni es considerala como célula 
y base natural de la agrupación social en esta división de Durkheim. pues es susti 
tuida por la horda. Incluso se dice, p99, que la formación de grupos femiliares no 
constituyen «sectores socialese Más tarde c5 p131, dirá que, al contrario, todas esas 
«especies de sociedades», naciones o agrupaciones históricas y contingentes son igual- 
mente naturales; su doctrina será en esto más naturalista que la del derecho natural 


«Para nosotros todo es natural, incluso las formaciones más especiales » Pero este na- 
turalismo empirista nada tiene que ver con la doctrina del derecho natural. 


H.“ Filosofia 6 12 
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toria. Durkheim impulsó así, por esta vía, el desarrollo de la 
sociología comparada. 


Desarrollo de la vida social.—Aparte de esta concep- 
ción fundamental de la sociología durkheimiana, notemos bre- 
vemente el contenido de las otras dos monografías básicas, 
Ambas van enfocadas desde el principio de solidaridad social, 
describiendo su evolución y transformaciones en la historia de 
las sociedades. Durkheim sigue la inspiración evolucionista de 
Spencer y cree en la idea del progreso, tratando de mostrar 
que el desarrollo de estas formas de solidaridad lleva consigo 
un proceso de crecimiento. 

En La división del trabajo social, los fenómenos sociales 
son tratados como consecuencias de la división del trabajo, cu- 
yos procesos de diferenciación y especialización determinan cre- 
ciente desarrollo en los modos de solidaridad de los pueblos. 
En el estudio se hace uso muy extenso de las estructuras del 
derecho, que Durkheim consideraba no sólo más fácilmente 
observable, sino determinante de los estados de solidaridad, 
por ser también la forma más organizada de la coacción social. 
Comparando las sociedades primitivas con las más evoluciona- 
das, descubre que las primeras se caracterizan por la solidaridad 
mecánica, y las segundas por la solidaridad orgánica. La prime- 
ra tiene sus raíces en la similitud de los miembros del grupo, y 
la segunda en la disimilirud o mayor diferenciación por efecto 
de la especialización del trabajo; distinción análoga al concep- 
to de Spencer sobre la evolución como paso de la homogenei- 
dad a la heterogeneidad. El contraste entre los dos tipos de so- 
ciedad sirve como de fondo para el análisis de los fenómenos 
colectivos. 

En las sociedades arcaicas de solidaridad mecánica hay fuer- 
tes estados de conciencia colectiva, y los individuos se man- 
tienen en estrecha cohesión solidaria por lo mismo que sus 
semejanzas son superiores y apenas existe diferenciación: el in- 
dividuo apenas se distingue del grupo. La conciencia colectiva 
impone sus creencias, sentimientos y prácticas comunes a las 
conciencias individuales, de tal modo que absorbe por comple- 
to la mentalidad y la moral individuales. En tales condiciones, 
la superior potencia de las fuerzas colectivas se manifiesta por 
la fuerte reacción de la sociedad contra las violaciones de las 
costumbres e instituciones del grupo. El derecho en tal estadio 
se hace represivo. La coacción social se expresa por severas le- 
yes penales y por sanciones represivas, cuyo fin primordial es 
el de satisfacer el sentimiento colectivo ultrajado. 
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La solidaridad orgánica aparece en las sociedades más avan- 
zadas cuando se desarrolla la división del trabajo, con las con- 
siguientes disimilitudes y diferenciación de los individuos, que 
producen especial interdependencia u orgánica solidaridad, El 
individuo adquiere creciente independencia o autonomía fun- 
cional, aunque su función depende, no obstante, del todo. Al 
aumentar esta complejidad social, disminuye la fuerza de la con- 
ciencia colectiva. El derecho penal se sustituve entonces por el 
derecho restitutivo, es decir, un derecho civil y administrativo 
que exige la restitución de la justicia más bien que el castigo. 
y la reparación de todo daño ocasionado a las partes perjudi- 
cadas. En estas sociedades avanzadas, la solidaridad orgánica 
se hace más contractual y adquieren primordial importancia los 
contratos. Pero estas relaciones contractuales no eliminan la 
coacción, porque contienen elementos que no son negociados 
por las partes, sino que existen con anterioridad e independien- 
tes de los acuerdos mismos (como las leves que condicionan el 
contrato de matrimonio, leves laborales, etc.). Así, pues, la 
coacción social sigue desempeñando una función decisiva en 
estas sociedades basadas en la solidaridad orgánica, las cuales. 
no obstante, representan el estadio del progreso social que des- 
taca los valores superiores de igualdad, libertad, fraternidad y 
justicia. 

La segunda parte de la obra trata largamente de las causas 
de la división del trabajo. Ánte todo rechaza la teoría utilita- 
rista, que fija como causa única la necesidad de acrecentar nues- 
tra felicidad. Durkheim opone que las sociedades avanzadas 
no son más felices, entre otras razones. por la multiplicación 
de los suicidios con la civilización Como causa principal sub- 
raya el «crecimiento en volumen acompañado del crecimiento 
en densidad» de las sociedades. A medida que la población 
crece en volumen, aparecen sociedades más complejas y mayor 
especialización en el trabajo; v el crecimiento social tiene lu- 
gar también, en buena parte, por condensación de la población 
en grandes núcleos urbanos. Así, la división del trabajo está 
en razón directa con el volumen y densidad de la población. 
A estas causas se añaden otras secundarias, como la regresión 
de la conciencia colectiva, con lo que los individuos se despren- 
den más de la conciencia común y desarrollan su personalidad 
en sus representaciones y en sus varias actividades. Y no falta 
la descripción de formas anómicas (anormales) de división del 
trabajo, entre las que incluve las crisis entre capital y el tra- 
bajo y las luchas de clases. 
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La extensa monografía El suicidio se ha hecho clásica por 
haber iniciado en ella Durkheim las técnicas cuantitativas y del 
método de las estadísticas en la investigación sociológica. Nues- 
tro autor ha seleccionado el caso típico de los suicidios, pues 
se ha interesado en todos sus escritos por los fenómenos anor- 
males de la vida social, que él llama anómicos (carentes de 
vinculación a las normas sociales), o de la patología social, in- 
ducido al parecer por el criminalista italiano Garófalo, al que 
tanto cita, y siguiendo el ejemplo de la obra anterior de Pol. 
dinger '!. Con notable ingenio estadístico para aquel tiempo, y 
utilizando las estadísticas oficiales publicadas en Francia, inves- 
tigó cuidadosamente los índices de suicidio en diferentes seg- 
mentos de la población europea, para apoyar con pruebas em- 
píricas sus propias teorías sociológicas. 

La conclusión a que llega es que las variaciones en los ín- 
dices de suicidios no pueden explicarse a base de factores psi- 
cológicos, biológicos, raciales o geográficos, sino que son con- 
secuencia de diferencias en la estructura social, especialmente 
de diferentes grados y tipos de solidaridad social. Según estas 
variaciones, los suicidios han de dividirse en tres tipos: 1) sui- 
cidio egoísta, debido al deseo de escapar del grupo, producto 
de una integración más débil en el grupo y que se manifiesta 
cuando es escasa la cohesión social del mismo (mayor en los 
célibes y protestantes, menor en los católicos y aún menor en 
los judíos); 2) suicidio anómico, inducido por el desajuste con 
las normas sociales (por depresión económica, repentino enri- 
quecimiento, elevación o caída de una clase social) y que es 
característico de las sociedades modernas en transformación; 
3) suicidio altruista, puesto que también la solidaridad social 
puede inducir al suicidio, como se manifiesta en las sociedades 
primitivas (bonzos budistas) o en los ejércitos modernos, en 
que el suicida obra en interés del grupo, por el honor, etc. La 
idea de anomía es introducida como contrapartida de la solida- 
ridad social. Así como ésta es un estado de integración ideoló- 
gica colectiva, la anomía supone un estado de confusión y de- 
cadencia en la conciencia colectiva. 

Los resultados de este análisis no convencerán a nadie y 
hacen poco honor a la fama adquirida por esta obra como un 
hito fundamental en el estudio sociológico. En ella, además, 
despliega una forma extrema de realismo sociológico. Habla de 
corrientes suicidas como tendencias colectivas que dominan a 
los individuos y arrastran a muchos (los más susceptibles) en 


M4 W. PÖLDINGER, La tendencia al suicidio. Estudio médico psi i médico- 
sociológico, vers. esp. (Madrid, Morata, 1969). ao nO y 
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su oleada. Así, el acto del suicidio es interpretado a veces como 
un producto de esas corrientes. 


Moral, espiritualidad, pedagogía.—Durkheim es ade- 
más un moralista, diríamos un autor marcadamente moralizan- 
te. Pero esta faceta no es en él distinta de la del sociólogo. 
En su concepción, las realidades y valores morales forman una 
parte fundamental del contenido de los hechos sociales, indis- 
pensables para establecer la vida social y sostener la estructura 
de las sociedades. Su preocupación por lo moral aparece un 
poco en todos sus escritos ya desde La división del trabajo, 
aunque del tema se ocupa de manera especial en los dos si- 
guientes, Representaciones individuales y representaciones co- 
lectivas (1898) y Determinación del hecho moral (1906). Pero 
ya en éste declara que viene reflexionando sobre las ideas mo- 
rales «desde hace veinte años». 

Esta concepción moral de Durkheim se presenta como un 
positivismo moral integrado en su sociologismo. La moral no 
es un código de deberes que se deducen del análisis de la na- 
turaleza humana y de sus relaciones con Dios, sino una cien- 
cia positiva construida según el método sociológico. Los hechos 
morales constituyen una parte eminente de los hechos sociales, 
igualmente objetivos y distintos de los fenómenos de la psico- 
logía individual. La moral es «una rama muy particular de la 
sociología». Su fundamentación es la misma que la de los de- 
más hechos sociales. La vida moral surge cuando «la plurali- 
dad de individuos se ha asociado para formar un grupo, un su- 
jeto colectivo». La «personalidad colectiva» que se constituve 
por la asociación de los individuos. la nueva conciencia colec- 
tiva que se forma, es el verdadero sujeto de la moralidad. «El 
hombre no es un ser moral sino porque vive en sociedad, por- 
que la moralidad consiste en ser solidario de un grupo v varía 
como esta solidaridad. Si se desvanece toda vida social, desapa- 
rece por lo mismo la vida moral, carente va de su objeto». que 
es la adhesión solidaria del grupo **. 

La vida moral nace, pues, de la solidaridad social v de la 
conciencia colectiva, que se constituye en «una personalidad cua- 
litativamente diferente de las personalidades individuales que 
la componen. La moral comienza allí donde empieza la adhe- 
sión integradora a un grupo, cualquiera que sea. La moral, por 
lo tanto, es un «producto de la colectividad». Si se retira del 
hombre todo lo que le viene de la sociedad, «queda un ser re- 
ducido a la sensación, casi indistinto del animal...: el individuo 


1% De la division du travail ial Conclusión, ed ct. p I4., Détermination du 
fair social, en Sociologie et Philosophie 1 (Paris 1924) p-74-78 
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caería bajo la dependencia de las fuerzas físicas». Todas las 
nociones y categorías morales, lo mismo que las demás «repre. 
sentaciones colectivas», derivan de la sociedad; la misma liber. 
tad «no ha llegado a ser una realidad sino en y por la socie. 
dad». Por eso, el individuo en estado de naturaleza, «si no 
inmoral, sería al menos amoral», como el mismo Rousseau lo 
reconocía **, 

Los caracteres esenciales de la moral señalan claramente 
este origen social, y que toda la moralidad proviene de la so- 
ciedad y se define por lo social. Notemos algunos: 

1) Ante todo, que lo moral es un sistema de deberes y 
obligaciones. Durkheim está de acuerdo con Kant en definir 
la moralidad por la obligación, como el conjunto de reglas que 
se imponen al individuo. Pero Kant la fundaba en un impera- 
tivo personal y además postulaba la hipótesis de Dios, sin la 
cual la moral resultaba ininteligible, pues la obligación se im- 
pone por una autoridad superior. Mas, para él, esta autoridad 
se encuentra en la sociedad, que tiene ya las notas de realidad 
objetiva distinta y trascendente a los individuos. «Entre Dios 
y la sociedad es preciso escoger.» Y Durkheim escoge la socie- 
dad, «pues yo no veo en la divinidad sino la sociedad transfi- 
gurada y pensada simbólicamente» ”. 

La sociedad tiene, pues, los atributos de ser una autoridad 
moral, una «potencia moral superior... capaz de comunicar a 
ciertas reglas de conducta un carácter imperativo, ques es el 
distintivo de la obligación moral». De ella, «estas reglas mo- 
rales toman esa autoridad que les hace aparecer a las concien- 
cias como obligatorias». Por lo que Durkheim declara que «no 
ha encontrado una sola regla que no sea el producto de fac- 
tores sociales determinados» '*?. En consecuencia, todas las nor- 
mas morales tienen su fuente en la sociedad. Y llevan además 
marcado el rasgo específico de los hechos sociales que es la 
coacción social, con una fuerza superior que represente el im- 
perativo de la ley. 

2) El otro carácter distintivo de la moral está en que debe 
ser altruista. Si la moral y sus reglas obligatorias nacen de la 
conciencia colectiva, es que tienen por fin un objetivo trascen- 
dente que desborda las individualidades empíricas, y por tanto 
se dirigen al mayor bien y perfección de la vida social, no a los 
intereses egoístas de los individuos. Cuando nuestra conducta 
no se conforma a lo social, es inmoral. La moral empieza cuan- 


1$ Déterminallion du teis moral, cit., p.79-80, 86, 
n Ibid., p.73. 
4 Ibid., p&i. 
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do se da la adhesión solidaria al grupo. Durkheim se opone, 
por ello, a la moral utilitarista de signo individualista. Todo 
acto realizado por puro egoísmo, interés o placer está privado 
de valor moral. Está con Kant en considerar la obligación como 
el rasgo primordial de la moral, según se ha dicho. Pero, en 
oposición a la doctrina de Kant, la noción del deber no agota 
la esencia de lo moral. «Es imposible cumplir un acto única- 
mente porque está mandado y abstracción hecha de su conte- 
nido.» Sólo podemos obrar lo que interesa a nuestra sensibili- 
dad, bajo el aspecto de que es deseable y bueno. Pero lo de- 
seable aquí es lo que concierne a toda la colectividad, lo que 
nos atrae y lleva por encima de nuestros intereses particulares. 
En este sentido, la moral impone siempre violencia sobre uno 
mismo, sobre nuestros apetitos, para llevarnos por encima de 
nuestra naturaleza. Es lo propio de la coacción social, que ema- 
na de la autoridad superior de la sociedad y de sus reglas mo- 
rales, 

Durkheim no quiere, sin embargo, negar la vida moral in- 
terior. Pero esta moral subjetiva ha de conformarse en todo a 
lo social y servir al bienestar del grupo. Debe ser la misma mo- 
ral de la colectividad en cuanto interiorizada en nosotros, en 
cuanto hecha nuestra por la identificación de los intereses y 
los bienes del grupo a los propios de la conciencia individual. 
Al fin, la sociedad es la «creadora y depositaria de todos los 
bienes que podemos desear» °. Aun en los casos de rebelión 
contra la tradición moral, es sólo una oposición aparente del 
individuo contra la colectividad para escapar a ciertas tradicio- 
nes ya pasadas; lo que se opone a la colectividad es entonces 
la colectividad misma, que ha tomado «una conciencia más 
alta de sí» e intenta renovarse. Pero esta renovación transfor- 
madora no adviene del espíritu individual. puesta que toda 
nueva cultura es creación de la propia sociedad. La moral in- 
dividual es, pues, en su más alto punto, social. 

3) El tercer rasgo de esta concepción es que se trata de 
una moral relativista. La moralidad no es ya una norma abso- 
luta que se impone en virtud de la naturaleza humana, sino un 
conjunto de reglas creadas por las distintas sociedades, depen- 
dientes de la conciencia colectiva de cada una. Va supeditada. 
por tanto, a las variaciones y transformaciones que se sucedan 
en la misma sociedad, puesto que con los cambios de cultura 
varían también los sentimientos y concepciones morales de la 
colectividad. Asf, lo que es bueno en una sociedad primitiva 


19 Jugements de valeur et jugements de réalité (1911), en Saciologie et Philosophie, 
IV p.123. 
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puede devenir malo para la conciencia moderna, y al contrario. 
Este relativismo moral es, por otra parte, consecuencia ineludi. 
ble del radical empirismo de toda la sociología de Durkheim. 

4) Por fin, Durkheim insiste en el carácter sagrado que 
se atribuye a los hechos morales. La idea de lo sagrado la va 
a definir más tarde como la nota esencial de la religión y sus 
objetos; por ello sostiene que la vida moral está estrechamente 
ligada a la vida religiosa y que no puede comprenderse sin 
ésta. Lo sagrado se caracteriza, a la vez, por el temor o respeto 
que nos inspira y nos tiene a distancia, y por ser objeto de 
amor o deseo que nos atrae hacia él. Es también el doble sen- 
timiento que produce el objeto religioso, y que proviene en 
ambos casos de la trascendencia de la sociedad, creadora de los 
valores morales y religiosos. Por eso «la persona humana está 
ahora investida de un carácter sagrado... Es la sociedad la que 
la ha consagrado... Es ella la que hace del hombre un Dios» ”. 

La noción del espiritualidad en Durkheim se conecta con 
este aspecto de la moral. Para él, los hechos morales pertenecen 
por excelencia al plano de las realidades espirituales, de los valo- 
res O «representaciones colectivas» que la conciencia social crea 
y que conciernen al mundo de lo ¿deal, distinto de los hechos 
naturales o físicos. Pero también esta noción de la espiritualidad 
caracteriza todos los hechos intelectuales. Durkheim y los suyos 
tienen cuidado en acentuar su postura espiritualista contra las 
acusaciones de materialismo que se dirigían a su sociología. 
Pero este espiritualismo es muy relativo. Durkheim distingue 
simplemente su concepción del epifenomenismo, en cuanto que 
la sociedad y las representaciones superiores que crea no se re- 
ducen a propiedades generales de la materia organizada ni mero 
epifenómeno del psiquismo individual, sino una realidad dis- 
tinta que tiene existencia en sí y que surge como «síntesis» 
superior de la asociación de las conciencias individuales. Para 
esta noción de la espiritualidad y su autonomía limitada «no 
es necesario imaginar un alma, separada del cuerpo y llevando 
en no sé qué medio ideal una existencia de sueño» ?. 

En la obra última no se apartará de esta concepción, en el 
fondo reductible al evolucionismo materialista. La dualidad del 
alma y el cuerpo la reduce allí a la distancia entre lo profano 
lo sagrado que hay en nosotros. Y esto sagrado es «como una 
parte de la sustancia divina», hecha de «materia mental como 
los seres sagrados». Es decir, la misma realidad de la concien- 

2 Détermination du fait moral, en Sociologie et Philosophie 11 p.84-5 
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cia colectiva que es compartida en los individuos y de la que 
Dios y los objetos divinos son simple símbolo ”. 

La pedagogía fue un tema especialmente estudiado por 
Durkheim al que dedicaba cursos regulares durante su docen- 
cia en Burdeos, de los que proceden los trabajos publicados por 
sus discípulos. Por ello figuró como un teórico importante en 
la ciencia de la educación. Su sistema educativo viene totalmen- 
te enfocado desde sus principios sociologistas, los cuales deben 
ser impuestos a través de la educación. Define la educación 
como consistente «en una socialización metódica de la joven 
generación». En esta fórmula se encierra todo su programa 
educativo. 

En cada uno de nosotros, dice, existen dos seres distintos: 
el ser individual y el ser social determinado por todo el con- 
junto de sentimientos, creencias, costumbres y opiniones colec- 
tivas. Ahora bien, el niño, al entrar en la vida, no aporta más 
que su naturaleza de individuo. El ser social no surgió de hecho 
en la constitución primitiva del hombre, ni ha sido fruto de 
un desarrollo espontáneo. Por tanto, la sociedad se encuentra 
«a cada nueva generación en presencia de una tabla rasa sobre 
la que se ve obligada a edificar partiendo de cero. Es preciso 
que al ser egoísta y asocial que acaba de nacer se superponga 
otro capaz de llevar una vida social y moral». Tal es la misión 
de la educación. y su grandeza. No se limita a desarrollar el 
organismo individual, sino «crea en el hombre un ser nuevo», 
que es el ser social. «Crear ese ser social en cada uno de nos- 
otros, ésta es la meta de la educación». v su especial privilegio 
como virtud creadora. Los métodos de este sistema educativo 
serán opuestos a los preconizados por Pestalozzi y Froebel, que 
eran grandes psicólogos v cuya doctrina se centraba en el res- 
peto a la libertad interna y repulsa de toda constricción, su- 
puestos que fueron la base de «nuestro individualismo moder- 
no». Al contrario, al hombre «que no estaba predispuesto a 
someterse a una autoridad política, a respetar una disciplina 
moral, a entregarse, a sacrificarse», la educación le ha de in- 
culcar esos sentimientos, tendencias y opiniones colectivas que 
forman el substrato de la sociedad; le ha de formar, en una 
palabra, en esa disciplina moral y de obediencia a las institu- 
ciones y leyes recibidas mediante la presión del grupo social ”. 

Tales son los supuestos desde los que desarrolló Durkheim 
sus restantes ideas y aplicaciones pedagógicas. La educación 
constituía para él la culminación de su sociología, la puesta en 


22 Les formes élémentaires de li vie religrcuse (Paris 1968) 12 cR p 375-380. 
D Educación y sociologia 11, vers. esp. (Barcelona 1975), p.106-116. 
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práctica de su teoría social. Por eso insistía en la necesidad 
para el educador de una cultura sociológica. No es extraño que 
tal sistema educativo fuera objeto de fuertes críticas y que se 
viera en él un simple apoyo del «régimen establecido», en pal- 
pable contradicción con los ideales de democracia y libertad de 
que hacía gala el mismo Durkheim. De hecho se erigió en mo- 
delo del laicismo bajo el imperio de la ciencia reinante en la 
época. 

La religión. Origen social del pensamiento.—El tema 
religioso es al que Durkheim dedicó su última y voluminosa 
obra, Las formas elementales de la vida religiosa (1912). El 
interés por la religión ya aparece desde sus primeros escri- 
tos, pues las ideas y fenómenos religiosos, junto con las ideas 
morales, eran para él hechos eminentemente sociales, que tie- 
nen su origen en la conciencia colectiva y desde ella se impo- 
nen a los individuos. Al tema había ya dedicado un trabajo, 
«La definición de los fenómenos religiosos» (Année Sociologi- 
que 11, 1897). Después de largos años de investigación en los 
numerosos estudios etnológicos sobre el origen de la religión, 
tan en boga entonces, publica esta obra, en la que ve la cul- 
minación de su teoría sociológica. En efecto, su objetivo es 
demostrar que todas las religiones se han originado por evolu- 
ción de las creencias y ritos primitivos del totemismo, oriundo 
de las tribus de Australia central, y que todo el sistema totémi- 
co nace como simple trasposición a un símbolo ideal de la so- 
ciedad primera o clan totémico. A la vez pretende deshacer la 
«ilusión» religiosa de la existencia de una divinidad. 

La obra mereció grandes elogios por ser una inmensa reco- 
pilación de datos de la abundante literatura de entonces sobre 
la ciencia etnológica de la religión. En especial recoge las úl- 
timas investigaciones que se habían hecho sobre los fenómenos 
del totemismo por Frazer, Spencer, Gillen, Howitt y otros. No 
ofrece interés todo este material de etnología religiosa, ya su- 
perado por nuevas aportaciones y teorías. Solamente indicamos 
la interpretación sociológica que Durkheim ha dado a los 
hechos. 

La obra se inicia con un análisis sobre la definición del fe- 
nómeno religioso. En él ya aparecen el dogmatismo apriórico 
que subyace a su método experimental de los «hechos obser- 
vables». Durkheim, el incrédulo y ateo, comienza negando que 
el objeto esencial del culto y creencias religiosas haya sido Dios, 
porque hay algunas religiones que profesan ateísmo (es el caso. 
por todos citado, del budismo). Tampoco puede definirse como 
culto a los espíritus o a las divinidades inferiores, porque estás 
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creencias son de aparición posterior y faltan en algunas reli- 
giones. De igual suerte, no cabe presentar la religión como di- 
rigiéndose a un indeterminado objeto misterioso, a lo sobrena- 
tural, pues estos conceptos no son comunes a todas las religio- 
nes ni expresan una noción original. 

No cabe definir la religión sino por la categoría de lo sagra- 
do. «La división del mundo en dos dominios, el uno compren- 
diendo todo lo que es sagrado, y el otro todo lo que es profano, 
es el rasgo distintivo del pensamiento religioso.» Las creencias 
y prácticas religiosas se dirigen siempre a objetos sagrados: 
personas, animales, plantas, cosas sagradas; su extensión es in- 
finitamente variable según las religiones. Los objetos o seres 
sagrados ofrecen comunes características. Ánte todo, se reco- 
noce en ellos un valor eminente, una cierta superioridad con 
relación al sujeto, que establece dependencia de éste como de 
esclavo al señor. Luego las cosas sagradas, con relación a las 
profanas, son por exclusiva las que «no se pueden tocar», algo 
separado, prohibido. Y, por fin, las creencias religiosas son 
siempre comunes a una colectividad, que establecen relaciones 
solidarias entre sus miembros. De este modo llega a la defini- 
ción siguiente: «Una religión es un sistema solidario de creen- 
cias y prácticas relativas a cosas sagradas, es decir, separadas, 
prohibidas, que unen en una misma comunidad moral, llam 
Iglesia, a todos sus miembros», porque la religión, añade, es 
eminentemente colectiva *. Así se anticipa Durkheim a toda la 
nube de autores agnósticos de la fenomenología religiosa ac- 
tual, empeñada en separar el fenómeno religioso de su objeto 
propio, que es la divinidad. 

En el grueso de la obra describe «las principales concepcio- 
nes de la religión elemental», que las reduce al animismo y al 
naturalismo o religiones mitológicas de la naturaleza. Ya se ha 
dicho que la noción del alma la resuelve en un alma universal, 
en una fuerza común de vida en el mundo cuyas infinitas par- 
tículas se reciben en los individuos. Las creencias y ritos del 
totemismo son, para nuestro autor, los fenómenos religiosos 
más antiguos y originales. Durkheim los describe largamente, 
tratando de mostrar que no derivan de ninguna otra religión 
anterior y que se encuentran con más profusión en las capas 
de cultura más antiguas, cuales serían las tribus de la Australia 
central. 

El significado del totemismo será, pues, el que exprese el 
sentido propio y esencial de la religión. Las múltiples formas 
del tótem tienen la característica común de lo sacré: animales 


M Les formes élémentaires de la vie religieuse 11 c.l (París 1968) p.65, p Oss 
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sagrados, cosas, objetos sagrados, aislados de los usos profanos, 
rodeados de mil prohibiciones de ser tocados, comidos (salvo 
en ritos religiosos) y que inspiran sentimientos de respeto y ve- 
neración, origen del sentimiento religioso. Por otra parte, al 
tótem se le considera como emparentado con todos los miem- 
bros o clan de la tribu; el tótem es propio de cada tribu, como 
poseyendo el mana o fuerza de que todos ellos han de parti- 
cipar. No hay un totemismo individual, como pensaban Frazer 
y otros; todas son formas de totemismo colectivo. Ahora bien, 
sólo la sociedad «es apta para despertar la sensación de lo sa- 
grado y divino» por su autoridad moral como «potencia moral 
imperativa», pues sus fuerzas colectivas elevan al individuo so- 
bre sí mismo. Y parece ser que los diversos animales y objetos 
totémicos no son considerados como objetos directos del culto 
religioso, sino como signos de las fuerzas superiores del grupo 
o colectividad al que están ligados. El tótem es, por lo tanto, 
el simbolo representativo del clan o la tribu propios. El carác- 
ter «emblemático» es condición propia de la mentalidad colec- 
tiva de las sociedades, que tienen necesidad de algún signo o 
emblema representativo del propio grupo, necesario para ex- 
presar la exterioridad de las fuerzas colectivas a las que se di- 
rige el culto religioso. 

De estas y otras confusas lucubraciones deduce Durkheim 
que las tribus ancestrales veneraban en su tótem un símbolo 
de su sociedad. Habiendo experimentado en sus reuniones la 
fuerza especial que emana de la colectividad y domina miste- 
riosamente a los individuos, la asociarían a la presencia del 
animal totémico, que deviene así el símbolo del clan. Esta sus- 
titución se explica por la lógica de la mentalidad colectiva de 
los primitivos, que difiere de nuestra lógica individual y cien- 
tífica, pues ya Durkheim apunta también la teoría de un primer 
estadio prelógico de la humanidad. 

También se detiene Durkheim en arbitrar la fantástica ex- 
plicación de que todas las religiones superiores derivan por 
evolución del primitivo totemismo. El conglomerado de las 
distintas tribus se habría organizado en una asociación superior, 
subordinando sus propios tótems al tótem del clan dominante; 
de estos antepasados totémicos procedería el estadio intermedio 
de los héroes de cultura y, por fin, el culto del Dios supremo. 
La religión, así, con todas sus creencias y ritos, sería producto 
de las fuerzas colectivas del grupo; nacería de la conciencia 
colectiva como una simbolización de la sociedad misma. La ver- 
dadera Divinidad, cuya autoridad y poder superior los indivi- 
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duos acatan, será la sociedad; es el mismo culto a la Humani- 
dad de Comte. 

La teoría de Durkheim fue en seguida rechazada por la 
generalidad de los estudiosos como carente de base científica 
e histórica. En el largo espacio de preparación de esta obra 
se habían descubierto multitud de tribus más antiguas, sobre 
todo en Australia Sudeste, sin rastros de totemismo y que ado- 
raban al Dios único o supremo. Prevalecieron muy pronto las 
teorías sobre el «magismo», o el origen del culto religioso en 
las fuerzas impersonales del mundo que las prácticas de la ma- 
gia tratan de manipular, y que luego fueron cediendo paso a 
los descubrimientos sorprendentes y generalizados del mono- 
teísmo de los pueblos naturales o primitivos, las capas de po- 
blación más arcaica que se conservan en las más variadas regio- 
nes del mundo; tesis que hoy es admitida con rara unanimidad 
por la antropología religiosa. Pero Durkheim mantiene su tesis, 
ya superada por la ciencia, porque apoyaba en ella su sistema 
sociológico, lo mismo que, en los mismos años, Freud defendía, 
por su parte, dichos fenómenos del totemismo como origen ex- 
plicativo de la religión v de la cultura desde su psicología pato- 
lógica del complejo de Edipo *, 

El origen del pensamiento en la conciencia social y como 
producto de la sociedad misma es. por último, la tesis defen- 
dida por Durkheim en la parte conclusiva de su obra ”. Nuestro 
filósofo conecta esta tesis con la doctrina anterior, porque las 
creencias religiosas constituven las representaciones colectivas 
básicas desde las que se genera el pensamiento humano y todo 
el conocimiento científico. «Las nociones fundamentales de la 
ciencia son de origen religioso», porque «la realidad que ex- 
presa el pensamiento religioso es la sociedad», y la vida social 
es también la fuente de la vida lógica. 

En efecto, «la materia del pensamiento lógico está hecha 
de conceptos». Por eso, la función de la sociedad en la génesis 
del pensamiento lógico reside en su intervención para la for- 
mación de los conceptos. Ahora bien, el concepto es una idea 
general, y «la generalización no sería posible sino en y por la 
sociedad». El individuo por sí mismo se limita a sensaciones, 


3 Véase la crítica de la teoría totemista de Durkheim, junto œn el estudio his 
tórico-crítico del panorama general de las teorias sobre cl origen v formación de la 
religión, en G. Smidt, Manual de Historis comparada de las religiones. vers esp 
(Madrid 1932) p130 2, 144-6, donde condensa la extensa documentación de su magna 
obra Der Ursprung der Gottesidee. 12 vols (Munster Viena 19260 Este gran investi 
gador fue uno de los primeros en criticar a Durkheim, mostrando la falta de besc 
histórica de su construcción teórica a quien el mismo Durkheim se remite (ob cit 
pS 414, 422), pero sin aceptar su demostración de los hechos del monoteismo de 
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percepciones e imágenes particulares. Mas la idea es una repre- 
sentación colectiva que, por ser universal, trasciende a lo fugaz 
e inestable de los individuos. La idea, pues, por ser de conte- 
nido común a todos, manifiesta «que es la obra de la comu- 
nidad». Además, los conceptos con los cuales pensamos siem- 
pre vienen consignados en el lenguaje. Pero es indudable que 
«el lenguaje y, por tanto, el sistema de conceptos que traduce 
es el producto de una elaboración colectiva. Lo que expresa 
es la manera como la sociedad en su conjunto se representa los 
objetos de experiencia». La palabra, pues, como medio de co- 
municación de las experiencias colectivas, es el fenómeno que 
suscita el pensamiento en las mentes individuales. Sin el len- 
guaje, el individuo sería «indistinto del animal». Por eso, «cada 
civilización tiene un sistema organizado de conceptos que le 
caracteriza». 

Los conceptos superiores, que «gozan un papel preponde- 
rante en el conocimiento y constituyen los cuadros permanen- 
tes de la vida mental», son las categorías. Pero estos conceptos 
fundamentales no solamente «vienen de la sociedad, sino que 
las cosas mismas que expresan son sociales. No sólo es la so- 
ciedad la que los ha instituido, sino, además, son aspectos dife- 
rentes del ser social lo que les sirve de contenido: la categoría 
de género ha comenzado por ser indistinta del concepto de 
grupo humano; el ritmo de la vida social es la base de la cate- 
goría de tiempo; el espacio ocupado por la sociedad ha sumi- 
nistrado la materia de la categoría de espacio; la fuerza colec- 
tiva, que ha sido el prototipo del concepto de fuerza eficaz, es 
elemento esencial de la categoría de causalidad». Y la categoría 
de totalidad, que engloba todas las demás, nacería de la repre- 
sentación de la sociedad entera o la humanidad ”. 

De este modo, Durkheim elabora también una teoría del 
conocimiento o epistemología sociológica, consecuente con su 
concepción de que toda la vida del pensamiento, las ideas reli- 
giosas, morales y la cultura en general nacen de la sociedad, son 
productos de esa «realidad supraindividual» que es la colecti- 
vidad. Para él, además, se da pluralidad de formas de pensa- 
miento y de culturas según «los tipos de pensamiento y de 
acción, que se imponen uniformemente a las voluntades e in- 
teligencias individuales bajo la presión ejercida por la colecti- 
vidad sobre el individuo». Al sociologismo extremo une, pues. 
el relativismo del pensamiento lógico, cuyas categorías variarán 
según los tipos de sociedades. 

T Ibid., p.6289. Cf. Introducción p.13: «Les principales de las categorías (noci 


nes esenciales que dominan toda nuestra vida intelectual) . han nacido en la religión 
y de la religión; ellas son producto del pensamiento religioso». 
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Valoración. La escuela sociologista.—Durkheim figura como un pio- 
nero de la moderna sociología científica, que ha contribuido eficazmente 
a configurar esta disciplina como ciencia empírica, delimitando su objeto 
y sus métodos propios. Se reconoce en él especialmente el haber iniciado 
el método especial de la estadística sociológica y el haber impulsado la 
investigación en los campos particulares de los fenómenos sociales, dando 
origen así a las distintas ramas especiales de la sociología, como la socio- 
logía de las costumbres, la sociología religiosa y otras. Pero estos mé- 
ritos van ensombrecidos por los grandes errores de su construcción so- 
ciologísta, negadora de toda filosofía propia. Lo social es erigido en prin- 
cipio supremo y fuente de toda verdad. Sus interpretaciones teóricas, 
claramente aprióricas, sobre la concepción de la sociedad, el origen so 
cial de lo moral, lo religioso y el persamiento mismo, son una contradic- 
ción constante con el principio metódico proclamado de simple obser- 
vación de los hechos, pues la explicación última de los hechos y sus 
causas superiores ya trasciende la esfera del método empírico. Su socio- 
logismo extremo implica la destrucción de la autonomía de la persona 
humana, de su libertad e iniciativa individual, que queda del todo so- 
metida a la colectividad. Las corrientes modernas no seguirán esta teori- 
zación sociologista. 

Pero Durkheim formó en torno a sí un grupo de inmediatos seguido- 
res que constituyen una propia escuela sociológica francesa. Casi todos 
comenzaron colaborando en el Année Soctologique y desarrollaron inte- 
resantes investigaciones bajo la inspiración, más o menos directa, de las 
ideas y motivos de su maestro. Se han de destacar en breve indicación 
los principales: Marcet Mauss (1872-1950), sobrino de Durkheim y su 
colaborador primero en la fundación de El Año Socrológico Fue profe- 
sor en varios centros y finalmente en el Colegio de Francia. En sus pri- 
meros ensayos, como Esquisse d'une théorie générale de la magie (1902, 
en unión con Hubert), abandonó la teoría del totemismo como origen 
de la religión, que sustituye por la magia, estudiando su fuerza y pre 
sión emotiva sobre la psicología individual. En otros ensayos, coleccio- 
nados después bajo el título Sociologie et Anthropologie (París 1947), 
destacan sus agudos análisis sobre «morfologia» de los hechos sociales, 
reconociendo la influencia del psiquismo individual sobre las represen- 
taciones colectivas.—JorGE-AMBROSIO Davy (1883-1958), colaborador pri- 
mero en la revista de Durkheim, que aplicó sus teorías de la constitución 
totémica de las comunidades primitivas a los problemas del derecho y 
de los contratos como fuente de las instituciones sociales, en La fot 
jurée. Etude sociologique du problème du contrat (París 1922), Le droit. 
Pidéalisme et Vexpérience (1922). Des clans aux empires (1923) —CÉLES- 
Tin BouGLÉ (1870-1940), editor de escritos del maestro, que aplicó sus 
tesis de la solidaridad social a las ideas igualitarias, combatiendo los na- 
cionalismos racistas, en Les idées égulitaires (Paris 1899) y Le solidaris- 
me (1907), y defendió el socialismo francés contra el estatismo marxista 
en Socialismes francais (1934) y otros ensayos.—RENÉ HuserT (1885- 
1954), colaborador primero en Año Sociológico, profesor y rector en la 
Universidad de Estrasburgo, que escribió importantes obras sobre temas 
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sociales y políticos y más tarde sobre moral y pedagogía. Su última obra, 
La croissance mentale (París 1949), reconduce el estudio de las formas 
de la vida mental hacia el desarrollo de la unidad de la conciencia en 
una más alta «síntesis conciencial».—MAURICIO HALBWACHS (1877-1945), 
profesor de Sociología en Estrasburgo y en la Sorbona, entró muy pron- 
to en contacto con Durkheim y fue defensor y continuador de sus teo- 
rías, sobre todo en Les cadres sociaux de la mémoire (París 1925), 
L'évolution des besoins dans les classes ouvrières (1933), Morphologie 
sociale (1938). Sostiene la especificidad e independencia de los hechos 
sociales como fenómenos colectivos independientes de la psicología in- 
dividual, y esclarece la noción de «morfología social», cuya materia es el 
substrato geográfico y demográfico de la sociedad. Analizando la memo- 
ria, sostiene la naturaleza social de la misma y une «memoria colectiva» 
como base de las representaciones de la sociedad. En su análisis de las 
clases obreras se acerca a la sociología marxista.—PABLO FAUCONNET, 
también discípulo de Durkheim y editor de uno de sus cursos, que des- 
arrolló la teoría de la responsabilidad social en La responsabilité. Étude 
de sociologie (París 1920).—FRANCISCO SIMIAND (1873-1936), que se ocu- 
pó de los problemas sociológicos de la economía en La méthode positive 
en science économique (París 1912). 

Luciano LÉvy-BrumL (1857-1939) es el autor más conocido de esta 
corriente, cuyo nombre se asocia con frecuencia al de Durkheim en el 
tema del origen social de la religión, aunque su actitud fue más crítica 
e independiente. Nació en París y su nombre delata ascendencia judía. 
Doctorado en la Escuela Normal, inició su brillante carrera docente en 
diversos centros hasta ser llamado a la Sorbona, sucediendo en la cátedra 
a Boutroux (1904). En su juventud fue kantiano, reflejando esta postura 
en su tesis doctoral, L'idée de responsabilité (París 1885). Luego fue 
atraído por la filosofía del sentimiento de Jacobi, a la que debió su es- 
pecial interés por la comprensión de las facultades extrarracionales del 
hombre. Pero con el estudio de los hechos morales y sociales se volvió 
ya al positivismo y a Comte, sobre cuya doctrina publicó una monogra- 
fía, lo mismo que antes sobre Jacobi. En esta línea de su positivismo 
radical publicó su obra de ética, La morale et la science des moeurs 
(París 1903). Entrando después en contacto con Durkheim y su escuela 
sociológica, se entregó de lleno al estudio de lo que él llamaba «la men- 
talidad primitiva» con ocasión de investigar los fenómenos religiosos de 
totemismo y magia. Á esta investigación dedicó los treinta últimos años 
de su vida, publicando sucesivamente seis obras: Les fonctions fonda- 
mentales dans les sociétés inférieures (París 1910), La mentalité primi- 
tive (1921), L'âme primitive (1927), Le surnaturel et la nature dans la 
mentalité primitive (1931), La mythologie primitive (1935), L'expérience 
mystique et les symboles chez les primitifs (1938). En la composición de 
un último trabajo sobre el tema Les carnets (póstumo, 1949) le sor- 
prendió la muerte”. 


23 Bibliografía: Cn. BionoeL, La mentalité primitive (París 1926) P. ESSERTIER, 
Les formes inférieures de l'explication (París 1927), O. Leroy, La raison primitive 
(París 1927); R. Arter, Le mon-civilisé et nous (París 1927): Cn. Atoricu, The pri- 
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i Relativismo morai y mentalidad prelógica—Un puro relativismo 
e corte netamente positivista domina la obra moral antes citada de 
Lévy-Bruhl. En ella pretende demostrar que todas las morales teóricas 
sean de carácter metafísico o deductivo, sean de carácter científico, están 
condenadas al fracaso; adolecen todas del defecto de no tener en cuenta 
las variaciones de la naturaleza humana en las diversas civilizaciones. La 
moral varía con el ritmo del tiempo y el lugar, y sólo debe fundarse so- 
bre una base sociológica. Será un estudio de los hechos para descubrir las 
leyes que determinan las reglas de conducta válidas en una situación so- 
ciológica específica, en lugar de pretender atribuir validez universal a un 
determinado modelo de moral teórica. «A un estado social enteramente 
definido corresponde un sistema (más o menos armónico) de reglas mo- 
rales enteramente definidas.» Con ello se ataca directamente el postulado 
de la unidad de la naturaleza humana y se sientan los cimientos de uns 
sociología relativista y pluralista. 

Su teoría sobre la mentalidad de los pueblos primitivos viene a pro- 
longar este relativismo moral con un relativismo gnoscológico, en que 
se niega la identidad en el tiempo del espíritu humano y el carácter uni- 
tario de la forma lógica del pensamiento. Sobre la base de una acumu- 
lación desordenada de los datos de los investigadores, relatos y leyendas 
de todo género en torno a los fenómenos del totemismo y la magia, de 
las creencias relativas a las fuerzas ocultas y prácticas supersticiosas, 
Lévy-Bruhl pretende demostrar que el hombre primitivo (en cuyo térmi- 
no engloba confusamente los pueblos de las sociedades ágrufas, precur- 
sores de las culturas algo elevadas) no ha empezado con un pensamiento 
lógico y causal, sino que piensa de una manera prelógica y prenocional; 
es decir, no conoce la identidad y distinción de los conceptos ni la ila- 
ción de principios y conclusiones ni de causas y efectos. Su mentalidad 
estaría dominada por las representaciones colectivas, en especial del tote- 
mismo, y por sus estados emotivos, de manera que se siente uno con el 
grupo totémico; y no se darían en él el verdadero sentimiento de indivi- 
dualidad ni las leyes de identidad y contradicción que rigen nuestro 
pensamiento. 

A este estado lo llamó Lévy-Bruhl mentalidad prelógia. Las cone- 
xiones representativas hechas por la mente primitiva quedan fuera de 
nuestros principios lógicos y obedecen a lo que él denomina ley de la 
participación. En virtud de ella, los seres o los objetos pueden ser ellos 
mismos y al propio tiempo algo distinto. El primitivo está dominado por 
las representaciones colectivas y realiza una participación mística con su 
objeto, una especie de fusión de su personalidad con los otros seres, no 
distinguiendo su propio ser de sus «pertenencias» ni el cuerpo del espí- 


mitive Mind and Modern Civilization (Nueva York 1931), E. EVANS-PRICTORARD, Lerv- 
Brubl's Theorie of Primitive Mentality (El Cairo 1934): E. Baúmer, Originalitd de 
Lévy-Brubl, en Rev. Philos frenc. (1949) p38588, E. DE Martino, Naturalismo € 
storicismo nell'etnología (Bari 1941), G Conmara, Il mito del buon selveggio (Mes- 
aina 1948); J. Przruusxt, La perticipation (París 1940), G. G. van ner Lrruw, L'hom- 
me primitif et la religion (París 1940); J CAZENEUVE, L. Lévy-Bruhl Sa vie, son 
oeuvre, avec un exposè de sa philosophie (París 1963); ID.. La mentalité archeigue 
{Pacis 1961); Centenaire de L Lévy- Rruhl, en Rer Philos jreng (1957) n4. 
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ritu o del alma. Esta mentalidad se reflejaría en el lenguaje de dichos 
pueblos, en el que tal confusión está al menos simbolizada. 

En las tres últimas obras mencionadas, y por efecto de las fuertes crf- 
ticas de que fue objeto su teoría (comenzando por el mismo Durkheim), 
nuestro filósofo fue atenuando la dureza de su prelogismo. Más que una 
diferencia radical entre el pensamiento del salvaje y el de los civilizados, 
se inclinó por la coexistencia en él de dos mentalidades o dos formas 
de experiencia, una naturalista o racional y otra mística. No hay, pues, 
dos mentalidades que se excluyan una a otra; pero la vida del primitivo 
está dominada por la mentalidad prelógica. Bajo la impresión emocional, 
sobre todo del miedo, que le producen todos los fenómenos raros e insó- 
litos y aun accidentales de enfermedad o muerte, el salvaje tiende a 
atribuirlos a causas místicas o sobrenaturales y trata de evitar sus conse- 
cuencias apelando a toda suerte de prácticas mágicas, de hechiceros o 

livinos. 

Á este tipo de efectos se refiere especialmente en su obra Lo sobre- 
natural y la naturaleza en la mentalidad primitiva, donde la noción de 
«sobrenatural» no va aplicada a lo trascendente y cristiano, sino a toda 
suerte de fenómenos extraños o anormales que producen temor en la 
mente del salvaje y que éste trata de evitar o atraer sus efectos benéfi- 
cos mediante la causalidad también mística o no natural de la magia. En 
esta atmósfera de «misticismo» que envuelve la mente del primitivo, no 
tiene validez la contradicción e imposibilidad, pues para el hechicero 
todo es posible. El principio explicativo es entonces lo que Lévy-Bruhl 
llama «la categoría afectiva del sobrenatural» ”. El hombre primitivo 
tiene conceptos, pero sus ideas no están sistematizadas racionalmente, lo 
cual deja el campo libre a las «preconexiones místicas», cuando el ele- 
mento afectivo emocional suple al razonamiento lógico. Esto no impide 
que en la vida cotidiana, cuando el salvaje no está en presencia de magia 
o de lo sobrenatural, rechace también lo absurdo e imposible, refirién- 
dolo a la experiencia natural. 

La influencia de Lévy-Bruhl se ha dejado sentir en ciertas prolonga- 
ciones fenomenolégicas y estructuralistas, así como en algunos psicoana- 
listas que han relacionado la mentalidad primitiva con los arquetipos del 
inconsciente. Pero los investigadores han rechazado comúnmente su tesis 
fundamental de una diferencia cualitativa entre la mentalidad primitiva 
y la civilizada, como carente de toda base sólida y científica. No obs- 
tante, ha estimulado 2 muchos a estudiar los fenómenos de ese doble 
tipo de mentalidad que aparece también en los civilizados, los cuales 
en la vida común se mueven por el pensamiento lógico o causal, pero 
que, bajo la presión de fuertes estados emotivos, se dejan dirigir por un 
pensamiento prerracional y de causalidad mágica. 

Desarrollo de la sociología.—Casi en los mismos años que Durkheim 
en Francia y en los inicios de este siglo, surgen en los distintos países 
las grandes figuras de la sociología moderna que van a impulsar el des- 
arrollo de esta ciencia de manera extraordinaria. En Alemania son con- 


E Surnaturel et la nature dans la mentalité primitive (París 1931), Introduction 
p XV-XL. 
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tempotáneos los célebres teóricos F. TöNNIES, Max WEBER y G. SIMMEL, 
que van a influir aún más que Durkheim en la ciencia sociológica y 
cuyas ideas tuvieron alcance mundial. En Inglaterra, F. GALTON, K. Pii2- 
Son, L. Stoppard prolongan el evolucionismo biológico de Darwin en 
un darwinismo social, y A. ToxNBEE desarrolla sus grandiosas síntesis 
de sociología histórica. En Italia se hace clásica la teoría sociológica de 
V. PARETO, junto con las ideas de los sociólogos cristianos J. TONIOLO y 
L. Srurzo. Pero es sobre todo en Estados Unidos donde se desarrolle 
con inusitado empuje y esplendor la nueva ciencia sociológica en todas 
las direcciones teóricas y en todas las líneas de aplicaciones prácticas. 
Comienza, en la época de Durkheim, con L. Wap y F. GIDDINGS, ins- 
pirados en el evolucionismo spenceriano y creadores de una sociología 
dinámica. En seguida aparecen sus continuadores en la línea organicista 
y de sociología psicológica, Ch. CooLeY, W. Tomas, G. H. MEaD. Y, ya 
avanzado el siglo, una nube de investigadores y sistematizadores de la 
ciencia sociológica que se reparten en diversas direcciones: los neoposi- 
tivistas G. LunbBerG, W. OcBurn, F. S. Cuapin; los más modernos 
A. Sorokin, T. Parsons, F. ZNANIECKI, R. Mac Iver, K. LEWIN, 
R. K. Merton, A. KarDINer, C. Wrist Miris, B. MALINOWSKI, junto 
con el alemán K. MANHEIs, el francés G. GURVITCH, etc. 

Pero, a la vez que estos autores y teóricos más conocidos, son innu- 
merables los investigadores en los campos concretos de la ciencia social, 
los tratadistas que cultivan y divulgan esta ciencia en todas las partes 
del mundo. Se ha constituido asi y florece cada vez más la sociologia 
cientifica, como una ciencia positiva y autónoma, que se construye sobre 
la observación sistemática de los hechos y fenómenos sociales, desarrolla- 
da desde unos presupuestos psiculógicos e históricos y que trata de ex- 
plicar la sociedad y el devenir de la misma en sus múluples estructuras 
y en todas sus dimensiones El desarrollo espectacular de la sociología 
y el interés por los estudios sociales constituyen un signo característico 
de nuestro tiempo, dada la multiplicación creciente de la vida asociada, 
de las estructuras y grupos sociales, de las relaciones e interacciones so- 
ciales de todo género que invaden la vida actual. 

Esta sociología moderna es, dentro de su esfera de positividad, cien- 
cia teórica y práctica a la vez, que no sólo construye, por vía de gene- 
ralización inductiva de los hechos, las leyes sociológicas y sociohistóricas 
de las estructuras sociales desde distintos presupuestos teóricos, sino que 
estudia sus aplicaciones a los distintos grupos y esferas de lo social. Por 
ello se ha especializado en innumerables ramas, en razón de estas apli- 
caciones a las varias formas de la vida social. Estas especializaciones son 
cada día más numerosas. Se cultivan una sociología religiose y de las 
religiones, sociología del conocimiento y lógica sociológica, sociología del 
derecho y criminología, sociología demográfica, de las comunicaciones, 
sociología política, económica, industrial, sociología del arte, de los de- 
portes, del turismo, sociología metodológice con diversas técnicas socio- 
lógicas, estadística, de mass-media, dinámica de grupos, etc. Porque la 
actividad social invade de modo creciente la vida de los individuos y la 
estrecha entre sus redes siempre más espesas. 
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Baste con esta simple indicación, pues no es cometido de una historia 
de la filosofía estricta el abarcar el campo de esta ciencia positiva, sino 
sólo de aquellos teóricos que, como Comte, Spencer o Durkheim, han 
elevado los «hechos sociales» a verdadera filosofía (positivista) como 
principio explicativo de la vida humana en general. 


CAPITULO X 


La fenomenología 


Introducción *.—Representa una de las corrientes más im- 
portantes del pensamiento moderno, que nace en los comienzos 
del siglo xx en Alemania, por obra de Husserl, y se prolonga 
hasta nuestros días no sólo con el cultivo de los motivos de la 
propia escuela, sino, más aún, por su influencia en otros siste- 
mas filosóficos, como el existencialismo y, en general, en mu- 
chas actitudes y formas de pensar del mundo actual. 

En cuanto al nombre, viene del término griego fenómenos, 
que es lo que aparece, se manifiesta o se revela. Los griegos ya 
significaban en su lengua el fenómeno como el manifestarse del 
ser o de las cosas, implicando una estrecha conexión o unidad 
entre el ser y el aparecer: la apariencia es siempre de algo que 
se manifiesta. Pero pronto comenzó a darse al término el sig- 
nificado de apariencia engañosa, contrapuesta a la realidad del 
ser. Esto ocurre ya en Platón, para quien el fenómeno es el 
mundo sensible en cuanto formado de «sombras», no de seres 
reales, es decir, de imágenes o fantasmas de los seres inteligi- 


* Bibliografía: Entre las obras generales cabe citar: G, GurvITOH, Les tendances 
pirata pbilosopbie allemande (París 1930), Varios, La phénoménologie (Études 
filosofia social aria Juvisy 1932), N. Bossio, L'indirizzo fenomenologico della 
bri iale ( 43); BH) M. Farmer, The Foundation of Phenomenologie (Cam- 
e aano ae ad gleuen, Gamb 
bénoménologi ? gie. uni 51); J. F. LYOTARD, 
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nos Aires 1958); P Y ea ttigeciones Jenomenológicas trascendentales, vers. esp. (Bue- 
(Roma 1959); P. Costa. C, 1, ll metodo fenomenologico e la fondazione della filosofis 
cation de la pbénoménolo, ore la fenomenologia (Milán 1962); A. Dg WAELMENS, Signifi- 
(París 1953, n. ed. Lovaina 19: Diogène (1934) p.49-70, In., Phénoménologie et vérité 
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bles, que son el objeto de la ciencia. La disociación se hace 
aún mayor en Protágoras y los escépticos, que inauguran ya la 
interpretación fenomenista: conocemos lo que aparece, el fe- 
nómeno o las impresiones de las cosas en nuestra conciencia, 
pero ignoramos las cosas ocultas bajo tales apariencias. Aristó- 
teles vuelve a dar al fenómeno el significado originario de apa- 
riencia sensible verdadera, como manifestación que es de la rea- 
lidad. Y Santo Tomás y los escolásticos, que no usaron el tér- 
mino griego de fenómenos, siguieron la vía aristotélica de tra- 
tar en unión indisoluble la apariencia y el ser de la cosa que 
aparece. Designan los fenómenos con los términos de «aparien- 
cias sensibles», «objetos sensibles» o «accidentes» de las cosas 
que los sentidos perciben, bien entendido que el ser de las co- 
sas es dado también en lo que aparece o se manifiesta sensi- 
blemente, aunque sólo sea descubierto por la razón. Pero la 
disociación radical entre la apariencia y el ser, el fenómeno y 
la cosa en sí, retorna en la filosofía moderna con el fenome- 
nismo de Hume, preparado por el acentuado empirismo y el 
sensismo de Locke, y adquiere carta de naturaleza con Kant, 
que popularizó la noción de fenómenos como separados de la 
cosa en sí y único objeto de nuestro conocer. 

El término de fenomenología viene en seguida a la zaga de 
esta especulación fenomenista. Aparece por primera vez en el 
filósofo J. LAMBERT (1728-77), célebre por su co i 
con Kanı, en el prefacio de su obra Neues Organon (1764), 
donde distingue cuatro investigaciones diversas de la verdad: 
junto a la «dianología» y la «aletología», pone la semiótica, 
que asigna a lo verdadero sus caracteres externos, y una cuarta, 
la fenomenología, destinada a distinguir entre la verdad y la 
apariencia, siendo, por lo tanto, para él, la «teoría de la apa- 
riencia» como fundamento de todo saber empírico. En corres- 
pondencia con él. Kant habló en su fase precrítica de una phe- 
nomenologia generalis que debería preceder a la metafísica y 
trazar la línea divisoria entre el mundo sensible y el inteligible. 
Por su parte, Hamilton, al establecer la distinción entre la psi- 
cología y la lógica, señala que la primera es una «fenomeno- 
logía», pues se refiere a lo que aparece, en vez de aplicarse al 
pensamiento en cuanto tal. Pero toca a Hegel la puesta en circu- 
lación del nuevo término al construir su sistema idealista pri- 
mero como una Fenomenología del espíritu, o la ciencia pro- 
pedéutica que muestra la sucesión de las diferentes formas o 
fenómenos de la conciencia hasta llegar al saber absoluto. 

Frente a estas primeras sugerencias, la fenomenología es un 
sistema nuevo construido por Husserl, que inaugura un amplio 
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movimiento filosófico en el que confluyen y simultáneamente 
divergen las más conspicuas corrientes de nuestro tiempo. Nace 
como reacción y a la vez ruptura frente a las dos filosofías ca- 
racterísticas del siglo x1x: el idealismo y el positivismo. Del idea- 
lismo se distancia por su renuncia a las construcciones aprio- 
ristas y puramente mentales y su retorno a la objetividad de 
las cosas, a la par que su tendencia eminentemente experímen- 
tal; y del positivismo, empirista o psicologista, se destaca por 
su desinterés de las ciencias de la naturaleza y por la búsqueda 
del ser esencial de las cosas o del conocimiento de las esencias. 

Positivamente, su rasgo fundamental se refleja en el famo- 
so lema husserliano: Zuriick zu den Sachen selbst: ¡Vuelta a 
las cosas mismas!, en una tentativa por alcanzar la realidad en 
toda su pureza, libre de toda clase de prejuicios o presupues- 
tos interpretativos. En cuanto fenomenología, se define como 
aciencia de los fenómenos». Pero los fenómenos objeto de la 
misma no deben entenderse en el sentido subjetivista de Hume 
o Kant, ni menos en el sentido positivista de Comte, en cuan- 
to apariencias sensibles disociadas de la realidad profunda, sino 
en el sentido de lo inmediatamente dado en sí mismo, tal 
como se presenta a la conciencia. Trata de acercarse a las cosas 
mismas, no a sus aspectos accesorios, para desvelar en los da- 
tos fenoménicos su contenido esencial. Su objeto lo constitu- 
yen las esencias, es decir, el contenido inteligible ideal de los 
fenómenos, que es captado en una cierta visión inmediata o 
«intuición de la esencia». 

La fenomenología se presenta así fundamentalmente como 
una actitud metódica, un método de investigación radical. Pro- 
pugna una metodología intuitiva en la que la vivencia concien- 
cial o Erlebnis desvele, a través del análisis significativo del 
propio contenido, todas las diversas modalidades y sentidos que 
encierra. Su método está marcado, primero, por la norma ne- 
gativa llamada la Voraussetzungslosigkeit: la ausencia de pre- 
juicios, la exclusión de toda suerte de sugestiones, de dogma- 
o de esquemas científicos o del lenguaje que puedan fal- 
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real, con el trasfondo fenomenista o tos límites del fenómeno, 
que es su punto de partida, y fácilmente adopta la inflexión, 
como en el último Husserl, hacia cl subjetivismo trascendental. 

La especulación de Husserl fue en gran parte motivada 
por el grupo de pensadores de la escuela austríaca que aquí 
primero se reseñan. 


PRECURSORES 


FRANCISCO BRENTANO (1838-1917), filósofo que suscita cre- 
ciente interés, fue profesor y notable inspirador del pensa- 
miento de Husserl. 


Nació en Marienberg, cerca de Boppard del Rin, de una familia 
de resonancia histórica y de ascendencia judía. Fue sobrino del poeta 
Cl. Brentano y de Bettina, amiga de Goethe. ambos figures del roman- 
ticismo alemán, y primo del filósofo y político barón Von Hertling, gran 
restaurador de la cultura católica. Estudió filosofía en Munich, Wurzbor- 
go, en Berlín con Trendelenburg, que le inició en el estudio de 

teles, y en Münster. Bajo la influencia de sus piadosos padres se 
por la carrera eclesiástica, entrando dominico en Graz, donde incorpora 
a su primer aristotelismo la formación en la escolástica tomista, que 
imprimen la dirección a toda su vida intelectual. Por disolución de la 
Provincia dominicana pasó al clero secular, estudiando teología en Mu- 
nich con Dóllinger y luego en Wurzburgo, donde se ordenó de secer- 
dote en 1864. Dos años más tarde se habilitó en la Universidad de la 
misma Wurzburgo, comenzando su enseñanza de Filosofía en ella, pri- 
mero como docente y desde 1872 como profesor extraordinario. En 1870 
y por influencia de Dóllinger, el teólogo antiinfalibilista, escribió un estu- 


nó su condición sacerdotal y se separó de la Iglesia en 1873, mantenién- 
dose toda su vida como cristiano aconfesional. Hubo de renunciar, por 
ello, a su docencia, y en 1874 se trasladó a Viena, donde recibió una 
cátedra ordinaria en la que desarrolló fecunda actividad docente. En 1880, 
para casarse con Ida von Lieben y como la ley sustríaca impedía el 
matrimonio de un sacerdote apóstata, tuvo que hacerse ciudadano de 
Sajonia, celebrando su boda en Leipzig. Con ello perdió también su 
cátedra, y continuó durante quince años como docente privado en Viena. 
En 1895, sin esperanzas de recuperar su cátedra, se estableció en Flo- 
rencia, de donde fue expulsado en 1915 a consecuencia de la guerra y 
se trasladó a Zurich, ya ciego y enfermo, donde murió. f 

Las obras publicadas por Brentano son, principalmente, Psychologie 
von empirischen Standpunkt (Viena 1874), Vom Ursprung sittlicher Er- 
kenninis (Leipzig 1889), Uber die Zukunft der Philosophie (Viena 1893), 
Die vier Phasen der Philosophie und ihr augenblicklicher Stand (Stutt- 
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t 1895), Untersuchung zur Sinnespsychologie (1907), Von der Klassi- 
kation er psychischen Phänomenen (Leipzig 1911). A estos deben 
añadirse los múltiples estudios sobre Aristóteles que publicó a lo largo 
de su vida, como la notable tesis doctoral Von der mannigfachen Be- 
deutung des Seienden nach Aristoteles (Freiburg 1862; reimpresión, Hil- 
desheim 1960), y la de habilitación, Psychologie des Aristoteles (Magun- 
cia 1867), Aristoteles Lebre von Ursprung des menschilichen Geistes 
(1911), Aristoteles und Seine Weltanschauung (Maguncia 1911). Dejó 
además otra abundante producción en numerosos manuscritos, parte de 
los cuales quedó destruido en el bombardeo de Leipzig y otros muchos 
han ido publicándose por sus discípulos '. 


Doctrina de la intencionalidad.—Es el punto funda- 
mental del pensamiento de Brentano, que le ha hecho famoso, 
porque de él la tomó directamente Husserl. La expuso en su 
přimera obra, Psicología, y la repite en otros escritos. La psi- 
cología desempeña en Brentano un papel de ciencia fundamen- 
tal, similar a lo que será luego la teoría de los objetos en la 
fenomenología; por eso ha influido en toda la investigación 
fenomenológica y tuvo también gran influjo en el desarrollo 
posterior de la psicología experimental. Se trata de la psico- 
logía «desde el punto de vista empírico», es decir, de una in- 
vestigación descriptiva y análisis de los hechos de conciencia. 
Sus escritos más filosóficos se ocuparán del alma como sus- 
tancia inmaterial y de origen divino. 

El objeto de esta ciencia psicológica de carácter empírico 
son los fenómenos psiguicos, en oposición a las ciencias natu- 
rales, que tienen por objeto «los fenómenos físicos». Pues bien, 
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el carácter esencial de todo fenómeno psíquico es la intencio- 
nalidad, la dirección hacia un objeto. Brentano encuentra el 
germen de esta noción en Aristóteles, pero la describe según 
la terminología y explicación dadas por los escolásticos. «Todo 
fenómeno psíquico está caracterizado por lo que los escolásti- 
cos de la Edad Media han llemado la inexistencia intencional 
(mental) de un objeto y que nosotros llamaríamos... la refe- 
rencia a un contenido, la dirección hacia un objeto... Todo 
fenómeno psíquico contiene en sí algo como su objeto, si bien 
no todos del mismo modo»?”. Es justamente lo que la esco- 
lástica entera llamó lo intencional (de in-tentio = tendencia a 
algo exterior al sujeto) y que es propio de cualquier acto de 
conciencia en cuanto primariamente cognoscitivo. La relación 
intencional constituye la conciencia, que es siempre conciencia 
de algo, y sólo en relación secundaria, conciencia de sí. El cœ 
nocimiento, acto consciente universal, contiene siempre la re- 
presentación de una cosa, por lo que supone configurarse al 
otro en cuanto otro distinto de sí, formar en sí la imagen de 
un objeto sin apropiárselo, sino refiriéndolo a su realidad ex- 
terior. Todos los actos mentales o de conciencia son, para los 
escolásticos, intentiones, es decir, tendencias representativas a 
un objeto exterior. «No hay audición sin algo oído, ni creencia 
sin algo creído, ni esperanza sin algo esperado, ni aspiración 
sin algo a que se aspira» °. 

Brentano ha redescubierto, pues, la noción tradicional de 
la intencionalidad, consistente en señalar en todo acto cons- 
ciente la presencia del objeto, que, si bien inmanente a la con- 
ciencia, remite a la realidad de la que debe partir toda autén- 
tica filosofía. En la Clasificación de los fenómenos psíquicos 
recalca que el objeto de la intencionalidad es siempre un ob- 
jeto real, y que la referencia a un objeto irreal es una 
cia indirecta, esto es, hecha por medio de un sujeto que afirme 
o niegue el objeto mismo. Tal referencia al objeto es la pri- 
maria a la conciencia, que, además, tiene en el mismo acto una 
relación secundaria consigo misma. Y señalaba el principio de 
que, mientras toda realidad es siempre individual o singular, el 
conocimiento aprehende lo real en su generalidad *. El pensa- 
miento no es, pues, algo encerrado en sí mismo, sino que sale 
fuera de sus límites y hunde sus raíces en la realidad misma. 

La relación intencional de la conciencia no es igual en to- 
dos los fenómenos psíquicos. Brentano funda su clasificación 
(Madii BS 588 Pricolasta, Pego e o adas 1999, M gne 
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en las diversas formas de intencionalidad. Y establece tres cla- 
ses fundamentales, remitiéndose a la división establecida por 
Descartes de ideae, iudicia, voluntates sive affectus. Las ideae 
son para él las «representaciones» (V orstellungen), sea las re- 
presentaciones concretas intuitivas ofrecidas por los sentidos, 
sea las representaciones generales. Los «juicios» no deben an- 
dar confundidos con las representaciones, y en esto combate 
Brentano la psicología asociacionista, que reducía los juicios a 
meros enlaces de ideas o intuiciones simples. Y es que por me- 
dio de los juicios se añade a la representación «una segunda 
relación intencional al objeto representado, que consiste en ad- 
mitirlo o rechazarlo. Una cosa es representarse la idea de Dios 
y otra cosa es afirmar que Dios existe» *. Los juicios no son, 
pues, simple composición o asociación de ideas, sino un acto 
original con nueva refererícia intencional cuya esencia estriba 
in el asentimiento a la realidad existencial. Por fin, a las volun- 
es sive affectus corresponden los «movimientos sentimenta- 
(Gemitsbewegungen), las apetencias y sentimientos. En 
del reconocimiento o el rechazo, encontramos en esta clase 
bipolaridad del amar y del odiar, que para Brentano es equi- 
valente al placer o displacer, o la atracción y repulsión. En las 
dos últimas existe, pues, la bipolaridad que falta en las repre- 
sentaciones, y por tanto la posibilidad del error, de ser algo 
justo O no recto. 

Filosofía y metafísica.—Brentano ha seguido en todo 
su pensamiento fiel a este principio de la objetividad intencio- 
nal descubierto en la experiencia psicológica. Su posición res- 
pecto de todo el planteamiento de la filosofía está dada en la 
PES que expresó al principio de su escrito El porvenir 
A E ETE «El verdadero método de la filosofía no es otro 
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Desde este punto de partida, Brentano, en dicha obra y en 
los breves escritos que se reúnen bajo este título, ha trazado 
una profunda defensa de la auténtica filosofía, que viene de 
la herencia aristotélico-escolástica, con que enlaza el sano Ta 
cionalismo prekantiano de Bacon, Descartes y Leibniz. Su es- 
tilo filosófico se caracteriza por la sobriedad y sereno análisis 
conceptual. Y su actitud es de radical oposición al subietivismo 
de Hume, Kant y los idealistas, a los cuales constantemente 
combate desmenuzando sus postulados con dialéctica implaca- 
ble. La filosofía se manifiesta a través de su historia por cua- 
tro fases, que son de desarrollo en la filosofía griega, de ascen- 
so y culminación en la escolástica, en cuyo final se incuban los 
gérmenes de la decadencia, que termina en la fase de la filo- 
sofía moderna con el escepticismo de Hume vy otros. La última 
fase es de construcción dialéctica apriorística y mística de los 
idealistas. El sistema de Hegel, que «quiere partir de un pen- 
samiento vacío de contenido y hacer de la negación el vehículo 
del progreso, y después de una serie de pasos de baile. reali- 
zados en un compás de tres tiempos, cree haber alcanzado la 
meta... está hoy condenado como la degeneración extrema del 
pensar humanos’. 

Frente a la vuelta a Kant de los neokantianos, Brentano 
postula un más profundo retorno a Aristóteles y al espíritu de 
Bacon v de Descartes. como condición para revitalizar la filo- 
sofía. En su continua polémica con Hume y Kant traza una 
de las refutaciones de sus postulados aprióricos más originales 
y hondas que pueden leerse. Las intuiciones a priori de Kant 
y sus juicios sintéticos a priori. base del sistema kantiano, son 
constantemente apelados «prejuicios ciegos», «convicciones 
ciegas» v ajenas a la realidad por su mismo apriorismo. En su 
lugar, debe erigirse el saber filosófico. que es un conocimiento 
de la realidad. fundado sobre «la observación y la evidenciar. 

e han de desechar todo ese tipo de juicios a prior y S3 T 
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en las diversas formas de intencionalidad. Y establece tres cla- 
ses fundamentales, remitiéndose a la división establecida por 
Descartes de ideae, iudicia, voluntates sive affectus. Las ideae 
son para él las «representaciones» (Vorstellungen), sea las re- 
presentaciones concretas intuitivas ofrecidas por los sentidos, 
sea las representaciones generales. Los «juicios» no deben an- 
dar confundidos con las representaciones, y en esto combate 
Brentano la psicología asociacionista, que reducía los juicios a 
meros enlaces de ideas o intuiciones simples. Y es que por me- 
dio de los juicios se añade a la representación «una segunda 
relación intencional al objeto representado, que consiste en ad- 
mitirlo o rechazarlo. Una cosa es representarse la idea de Dios 
y otra cosa es afirmar que Dios existe». Los juicios no son, 
pues, simple composición o asociación de ideas, sino un acto 
original con nueva referericia intencional cuya esencia estriba 
en el asentimiento a la realidad existencial. Por fin, a las volun- 
tates sive affectus corresponden los «movimientos sentimenta- 
les» (Gemútsbewegungen), las apetencias y sentimientos. En 
vez del reconocimiento o el rechazo, encontramos en esta clase 
la bipolaridad del amar y del odiar, que para Brentano es equi- 
valente al placer o displacer, o la atracción y repulsión. En las 
dos últimas existe, pues, la bipolaridad que falta en las repre- 
sentaciones, y por tanto la posibilidad del error, de ser algo 
justo o no recto. 

Filosofía y metafísica.—Brentano ha seguido en todo 
su pensamiento fiel a este principio de la objetividad intencio- 
nal descubierto en la experiencia psicológica. Su posición res- 
pecto de todo el planteamiento de la filosofía está dada en la 
sentencia que expresó al principio de su escrito El porvenir 
de la filosofia: «El verdadero método de la filosofía no es otro 
que el de la ciencia natural» *, Es decir, el método del filosofar 
alió an Ser que utilizan las ciencias naturales, pero 
de la filosola a o E realidad: la que constituye el objeto 
Er A ea le que las cosas mismas, cuyos proble- 
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Desde este punto de partida, Brentano, en dicha obra y en 
los breves escritos que se reúnen bajo este título, ha trazado 
una profunda defensa de la auténtica filosofía, que viene de 
la herencia aristotélico-escolástica, con que enlaza el sano ra- 
cionalismo prekantiano de Bacon, Descartes y Leibniz. Su es- 
tilo filosófico se caracteriza por la sobriedad y sereno análisis 
conceptual. Y su actitud es de radical oposición al subjetivismo 
de Hume, Kant y los idealistas, a los cuales constantemente 
combate desmenuzando sus postulados con dialéctica implaca- 
ble. La filosofía se manifiesta a través de su historia por cua- 
tro fases, que son de desarrollo en la filosofía griega, de ascen- 
so y culminación en la escolástica, en cuyo final se incuban los 
gérmenes de la decadencia, que termina en la fase de la filo- 
sofía moderna con el escepticismo de Hume v otros. La última 
fase es de construcción dialéctica apriorística v mística de los 
idealistas. El sistema de Hegel, que «quiere partir de un pen- 
samiento vacío de contenido v hacer de la negación el vehículo 
del progreso, v después de una serie de pasos de baile. reali- 
zados en un compás de tres tiempos, cree haber alcanzado la 
meta ., está hoy condenado como la degeneración extrema del 
pensar humano» ?. 

Frente a la vuelta a Kant de los neokantianos, Brentano 
postula un más profundo retorno a Aristóteles v al espíritu de 
Bacon v de Descartes, como condición para revitalizar la filo- 
sofía. En su continua polémica con Hume y Kant traza una 
de las refutaciones de sus postulados aprióricos más originales 
y hondas que pueden leerse. Las intuiciones a priori de Kant 
y sus juicios sintéticos a priori. base del sistema kantiano, son 
constantemente apelados «prejuicios ciegos», «convicciones 
ciegas» y ajenas a la realidad por su mismo apriorismo. En su 
lugar, debe erigirse el saber filosófico, que es un conocimiento 
de la realidad. fundado sobre «la observación y la evidencia». 
Se han de desechar todo ese tipo de juicios a priori y subje- 
tivos, puesto que no emergen de una verdadera experiencia de 
los fenómenos, que apelan siempre a la objetividad de las co- 
sas. «El célebre criticismo kantiano... en lugar de la filosofía 
científica, o del esfuerzo por lograrla, establece una filosofía 
de prejuicios» ?. 
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tarse al desaliento pesimista del pensamiento moderno, aunque 
las fuerzas limitadas de nuestra mente no puedan comprender 
todos sus aspectos. El cuadro que traza, en nada se distingue 
de la teodicea escolástica, y ello delata su formación madura en 
la doctrina tomista. Pero él insiste en que tal concepción está 
al menos implícita en Aristóteles, quien no pudo desarrollar 
toda su metafísica, y se remite como comprobante al Fragmento 
de Teofrasto ". 

La ética.—El breve esbozo sobre la fundamentación de la 
ética que Brentano expuso en El origen del conocimiento moral, 
tuvo también influencia notable en el desarrollo de la ética de 
los valores de Scheler, a través de sus discípulos inmediatos, 
que expresaron en términos de valor sus ideas de la objetividad 
del sentimiento de agrado del bien. 

Sobre la tercera clase de fenómenos psíquicos, que son los 
«afectos o voluntades», construye Brentano su doctrina moral, 
derivando de ellos el tema del conocimiento ético. Estos sen- 
timientos poseen una intencionalidad típica que se manifiesta 
por las reacciones emotivas de agrado o desagrado, de atrac- 
ción, de amor o de repulsa y odio, y se expresa por la relación 
del fenómeno a su objeto mediante un juicio valorativo que 
acepta o no lo que agrada o desagrada. Lo bueno es lo que 
agrada, y lo malo dice referencia objetiva al sentimiento con- 
trario. De este origen empírico en el sentimiento no se deduce, 
sin embargo, una moral subjetiva, pues Brentano afirma: «Na- 
die de los que han creído otorgar al sentimiento una partici- 
pación en los fundamentos de la moral ha roto tan radical v 
completamente con el subjetivismo ético» '?. Combate las ten- 
dencias de un hedonismo estético y del utilitarismo moral, y el 
propósito primero de su disertación era oponerse al positivis- 
mo jurídico de Ihering, reafirmando la vigencia de una ley y 
derecho naturales de validez universal, que intenta demostrar 
mediante la comprobación de «la sanción natural de lo moral 
reb justo». Sólo se opone a la teoría de un derecho natural 

nnato que no tuviera su fuente de conocimiento en la expe- 
riencia psicológica ™. 

La ética tiene así un fundamento real que arranca de la va- 


loración justa de los objetos y fines buenos. Su propia funda- 


mentación estriba en la evidencia de los juicios morales. No se 


m pbe evidencia apriórica al modo del imperativo kan- 
» Sino de una evidencia valorativa basada en la justa apre- 
1 Aristoteles und seine Weltans 


12 El origen del chauung, tr. esp.: Aristóteles (Madrid 1925) p.133-35. 
D Ibid., 15-12 Day mo moral, Prefacio, trad. cit., p.13. 
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ciación de lo que es amable y, por tanto, bueno. Pues los con- 
ceptos de bueno y malo son paralelos a los de verdadero y 
falso. Como «decimos que algo es verdadero cuando el modo 
de referencia, que consiste en admitirlo, es el justo, así deci- 
mos que algo es bueno cuando el modo de referencia, que con- 
siste en amarlo, es el justo. Lo que sea amable con amor justo, 
lo digno de ser amado, es lo bueno en el más amplio sentido 
de la palabra» ™%. La doctrina de la evidencia hace, pues, po- 
sible establecer si el amor es justo o no. Como en la clase de 
juicios lógicos sobre lo verdadero y falso hay juicios evidentes, 
así hay juicios evidentes sobre los sentimientos de lo que agra- 
da o desagrada. Brentano insiste en que en lo moral, como en 
el orden lógico, hay «juicios ciegos» que son los formados bajo 
la impresión de impulsos ciegos de los instintos que arrestran 
a los placeres inferiores. Los juicios morales evidentes dicen 
referencia a sentimientos de agrado o desagrado de naturaleza 
superior: así, el saber es amable por un acto de amor que es 
justo de modo evidente; y la verdad y la alegría se prefieren 
al error y al dolor. 

Brentano explica luego el fenómeno o principio de prefe- 
rencia, como criterio valorativo en lo moral. Lo esencial en el 
marco de la eticidad consiste en el acto de conocimiento apre- 
ciativo que es el preferir, acto intencional comparativo, que 
conduce a elegir lo bueno, pero también lo mejor. Entre los 
múltiples bienes preferibles, la determinación relativa del valor 
de los bienes debe hacerse, según este principio de preferencia, 
por una escala jerárquica de valores; lo cual llevará a la bús- 
queda de los bienes de esfera superior, al amor de una perfec- 
ción y desarrollo armónicos en el individuo, en la sociedad y en 
la humanidad entera, y, en definitiva, a la tendencia hacia el 
Bien Supremo, consistente en Dios. Todas estas ideas han sido 
asumidas después por M. Scheler. f 

Aparte de este esbozo fragmentario sobre el origen del co- 
nocimiento moral en los fenómenos de la intencionalidad afec- 
tiva, rico en sugerencias para el desarrollo posterior de la ética 
de los valores, Brentano dejó la obra moral Fundamentación y 
estructura de la ética, que ha tenido publicación reciente °. Es 
una exposición de la moral de Aristóteles sobre la base de su 
doctrina de las virtudes, estudiada en sus precedentes, en la 
estructuración dada por el Estagirita y en el desarrollo poste- 
rior que obtuvo en la tradición escolástica. Su entera concepción 

34 Ibid., n.23 p.38. 


1 Grundiegung snd Anfbeu der Etbik (Berna 1952). Véase una exposición muy com 
pleta de la miana en A. a SOMARWARTA, Tradition. Aufban und Forbildwng der Tugend- 


lebre F Brentano (Melsenhcim an Glan 1967). 
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de la moral queda así reflejada en este comentario a Aristóteles, 
cuya interpretación difiere muy poco de la sistematización de- 
finitiva que le dio Santo Tomás, en el cual se inspira. 


Influencia. —Se reconoce comúnmente que la influencia de Brentano 
en la filosofía posterior ha sido múltiple y excepcional por los diversos 
campos en que se ha ejercido y las consecuencias de su pensamiento. 
Este influjo aparece sobre todo en la fenomenología de Husserl, que re- 
valorizó y dio actualidad a las ideas de su maestro; en la ética de los 
valores de Scheler, y hasta tuvo proyección mediata en el existencialismo 
y en el neopositivismo del Círculo de Viena. Se produce en parte a tra- 
vés de sus seguidores inmediatos, que llegaron a formar una escuela 
estricta. Entre ellos se encuentran sus discípulos, editores de sus manus- 
critos y comentaristas: À. CastTIL (1874-1950), O. Kraus (1872-1942), 
A. Hörer (1853-1922), Ch. von EHRENFELS (1859-1932), A. MARTY, 
F. MayEr-HILLEBRAND y Otros. 

Destaca especialmente CARLOS STUMPF (1848-1936), que fue discípu- 
lo de Brentano en Wurzburgo, se doctoró en Gotinga con Lotze, y fue, 
a su vez, profesor en Praga, Munich, Halle y, en la etapa final, en Ber- 
lín (1894-1921). Su contribución científica es notable, sobre todo con sus 
estudios de psicología y fenomenología, como Erscheinungen und psy- 
cbische Funktionen (Berlín 1907), Empfindung und Vorstellung (Ber- 
lin 1918), Gefühl und Gefúblsempfindung (Leipzig 1928) y la obra 
póstuma Erkenntnistheorie (Leipzig 1939) *. El punto de partida de sus 
originales desarrollos es la crítica del psicologismo asociacionista. El ob- 
jeto del conocer es concebido como un todo originario, una inmediata 
unidad, que no deriva ni de una inducción o asociación empírica ni de 
una síntesis a priori. Distingue las manifestaciones o fenómenos inme- 
diatos (Erscheinungen), que son los contenidos de la sensación y la me- 
moria, de las funciones psíquicas (psychische Funktionen), es decir, los 
estados o experiencias vividas, a las que pertenece aprehender, unifica- 
das, todas las representaciones anteriores. Y contra el asociacionismo sos- 
tiene que lo inmediatamente dado es todo lo que se presenta como un 
«hecho» o como totalidad de datos inmediatos. 

En tal sentido, contra el atomismo psicológico afirma el carácter 
complejo y global de las sensaciones. Las cualidades que diferencian las 
sensaciones no se presentan nunca solas, sino junto con otras sensaciones 
a ellas integradas, que el autor denomina «atributos de las sensaciones»; 
así, el color no es separable de la claridad, ni el sonido de la intensi- 
dad o timbre. En rigor, pues, no existen sensaciones simples, sino com- 
plejos de ellas (Empfindungscomplex), las cuales son el material bruto 
(Robmaterial) sobre el que se elaboran los procesos de generalización y 
abstracción que dan origen a «intuiciones elaboradas», como el espacio 
vacío, círculo, esfera, ete. El cometido de la fenomenología debe ser la 
referencia de toda intuición elaborada al complejo del «todo no anali- 


6 Autopresentación en R. SCHMIDT, Die Philosophie der Gegenwart in S ` 
S elbstdarstel 
lungen V (Leipzig 1924) p.203-65; N Hartmann, Cedáchimisrado auf C. Stumpl (Mer- 


tin 1937); R. Somumna, C Stumpf, sein Lebe ¿€ 
La fenomenologia dells percezione (Milán B ar (Bedin dci 
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zado». La fenomenología de Stumpf concluye afirmando la prioridad del 
todo sobre las partes. La percepción se termina en la aprehensión de 
una forma o Gestalt perceptiva como substrato de todos los «fenóme- 
nos» sensoriales y que es, a su vez, fundamento de los procesos del pen- 
samiento. En la escuela de Stumpf, de Berlín, se formaron los dirigentes 
de la tendencia original de la psicología moderna llamada «teoría de la 
forma» (Gestalttheorie), que terminó con la corriente asociacionista. 

ALEXIS VON MEINONG (1853-1920) es otro discípulo de Brentano que 
desarrolló una filosofía muy relscionsda con el objetivismo lógico de 
Bolzano y ha tenido, por ello, estrechas conexiones con la fenomenología. 
Nació en Lemberg (Galitzia), estudió en Viena con Brentano y bajo su 
dirección descubrió su vocación filosófica. En 1878 obtuvo la habilita 
ción con sus Hume-Studien. Fue llamado en 1882 a la Universidad de 
Graz, donde fundó el primer laboratorio austríaco de psicología experi- 
mental (1886), y en 1889 fue promovido a profesor ordinario. Entre sus 
trabajos destacan: Uber philosophische Wissenschaft umd ibre Propā- 
deutik (Viena 1885), Untersuchungen zur Werttbeorie (Graz 1894), su 
obra principal Uber Annahmen (Leipzig 1902), a la que siguieron di- 
versos artículos coleccionados en Gesammelte Abbandlungen (2 vols., 
Graz 1913-14) Es asimismo notable su ensayo Uber Gegenstandsbeorie, 
en una obra colectiva (Leipzig 1904) con la obra póstuma, Zar Grundle- 
gung der allgemeinen Werttbeorse (ed. E. Marry, Graz 1923)”. 

Meinong elabora las doctrinas de Brentano de una manera original 
y paralela a la interpretación fenomenológica que daba al tiem- 
po Husserl! en Alemania. El motivo central de su filosofía, que pretende 
ser una ciencia nueva, al menos no tratada en su generalidad, es una 
teoría de objeto en cuanto tal, o del «objeto puro». El objeto es todo 
lo que aparece bajo la forma de fenómenos, tado lo dado en la descrip- 
ción psicológica intencional, sea algo real o ideal, existente o imaginario; 
el objeto como tal es indiferente al carácter de existencia. La distinción 
de objetos debe hacerse según los cuatro tipos de procesos psíquicos 
con diversa referencia intencional, que son las representaciones, pensa- 
mientos, sentimientos y deseos Así se tienen cuatro categorías de objetos 
(Gegenstand): los objetos de la representación (Objekte), los del juicio 
u «objetivos» (Objektive), los objeros valorativos y desiderativos. Los 
objetos de la representación son algo a lo que puede atribuirse existen- 
cia, a diferencia de los «objetivos», que, como correlativos de las asun- 
ciones y de los juicios, poseen subsistencia, pero no existencia. 

El modo de captar los objetos es asimismo diferente. El proceso 
psíquico en que se da la representación es una «vivencia previa» (Vorer- 
lebnis), por la que el objeto se presenta, mientras que en el juicio se 
da una experiencia principal (Hamprerlebnis), por la que el objeto viene 
«opinado». En cuanto a los sentimientos y deseos, son presentaciones 
«emocionales» de los objetos. Todavía en el proceso psfquico del opinar 

a i ji Lei 1921) p.91-150; 
E, Mati Meer ala Memo amd Eres (Gra ISO, N Far. A, Meios 
(Londres 1933); A. EN, A von Meinong (ind 1935); J. N. FINLAY, Mejmont $ 


Theory of Objects and Values (Oxford 1963); R. Drimis BALDRICH, Meinong en 
hilosolta contemporánea, en Theoria (1953) p.77-79. 
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distingue Meinong el juicio verdadero y propio de lo que llama «asun- 
ciones» (Annahme), como algo intermedio entre las representaciones de 
los datos intermedios y los juicios y, en cierto modo, condiciones sub- 
jetivas del juicio. Meinong distingue también objetos de orden superior, 
que comportan las relaciones y los complejos, y los de orden inferior, 
que son los miembros contenidos en la relación y elementos simples que 
componen las «formas». 

Las experiencias emocionales se distinguen en pasivas, que corres- 
ponden a los sentimientos de representación y pensamiento, scan fantás- 
ticos o «seriamente sentidos», y las emociones activas, que son los de- 
seos, los cuales pueden referirse a la ciencia, al valor, a la belleza o de- 
seos estéticos y, finalmente, al placer. La teoría del objeto permite fundar 
también, según Meinong, una axiología como ciencia rigurosa, que asu- 
me el aspecto de una contraposición entre el valor impersonal, o abso- 
luto, y el valor relativo al individuo. El primero sería el objeto propio 
del deseo que se refiere a la eticidad. Esta axiología tendría afinidad con 
la teoría de los valores de algunos neokantianos, pues Meinong piensa 
que la fundamentación kantiana de la filosofía debería configurarse como 
una teoría del objeto. Esta teoría puede dar paso, según él, a una onto- 
logía, entendida como ciencia del existente y realística. 

La filosofía de Meinong, cuya característica es la tendencia oscilato- 
ria entre el subjetivismo y el objetivismo, entre la inmanencia descriptiva 
y la compleja objetividad, dio lugar a una verdadera escuela, que contó 
valiosos adeptos y discípulos, sobre todo en el campo de la investigación 


psicológica. 
HUSSERL Y LA FENOMENOLOGÍA 


EDMUNDO HUSSERL (1859-1938) es el padre de la fe- 
nomenología e impulsor de esta corriente de pensamiento, cuya 
vigencia llega hasta nuestros días. 


, Vida y obras.—Nació en Prosznitz, en Moravia, cuando esta provin- 
cia formaba todavía parte del Imperio austro-húngaro. Descendiente de 
una familia hebrea, aunque más tarde recibió el bautismo en la Iglesia 
luterana. Estudió Matemáticas en la Universidad de Viena con el céle 
bre matemático Weierstrass y se doctoró en esta disciplina con una tesis 
sobre el cálculo de las variaciones. Su contemporáneo Sigmond Freud 
(1856-1939), también moravo y judío, debía llevar en Viena una vida pa- 
ralela a la suya, realizando en esta ciudad todos sus estudios y trabajos, 
y obteniendo allí toda su celebridad. En los años 1884-86 siguió Husserl 
las lecciones de Brentano en la misma Universidad. las cuales le induje- 
ron a dedicarse por entero a la investigación filosófica, en la que hasta 
entonces sólo secundariamente se había interesado. El influjo decisivo 
de Brentano se debió sobre todo a la concepción rigurosa de la filosofía 
como ciencia. Su esposa fue también judía convertida al protestantismo. 
Continuó sus estudios en la Universidad de Halle, donde uno de sus 
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profesores fue C. Stumpf, en quien también se inspirs y a quien dedica 
su primera gran obra «en testimonio de venersción y amistad». 

En Halle se habilitó con la tesis Uber den Begriff der Zabl (1887), 
y el mismo año comenzó su carrera de enseñanza como docente privado 
en esa Universidad. En 1901 fue nombrado profesor de filosofía en la 
Universidad de Gotinga (primero como extraordinario y desde 1906 como 
ordinario), donde enseñó hasta 1916, en que pasó a la Universidad de 
Friburgo de Brisgovia. Este período cumbre de su magisterio en Fribur- 
go prosigue hasta su jubilación, en 1928. Allí continuó después entrega- 
do a una infatigable labor de investigación y de redacción escrita de sus 
ideas hasta su muerte, a los setenta y nueve años. 

Ya desde su período de Gotinga comenzó a reunir en tomo a sí un 
grupo de discípulos y colaboradores, dedicados a la investigación feno- 
menológica, porque creía que el trabajo científico debía desarrollarse en 
equipo. En este grupo figuraron A. Reinach, Pfänder, Geiger, Koyré, 
Héring, Edith Stein. Max Scheler, Heidegger, Von Hildebrand, ew., to- 
dos discípulos suyos. En 1913 funda el Jabrbuch fúr Philosophie und 
phanomenologische Forschung (Halle 1913-1930), que debía recoger los 
trabajos de investigación de la escuela. En el primer tomo de este Anus- 
rio apareció la primera parte de sus Ideas pera una fenomenología pura, 
junto con una parte de El formalismo en la ética de Scheler, y el Anuario 
de 1927 trajo una parte de Ser y tiempo de Heidegger, no faltando en 
el mismo trabajos de Hartmann. En dicha publicación se reunian así 
los más famosos pensadores de la moderna filosofía alemana. 

En su vida religiosa, Husserl evolucionó notablemente. En su niñez 
no practicaba la religión judía. A los diecisiete años leyó la Biblia y se 
entusiasmó sobre todo con el Nuevo Testamento, entendido al modo de 
los protestantes liberales. No creía en la divinidad de Jesucristo, a quien 
sólo consideraba como el hombre más grande de la historis. A los veim- 
tisiete años se bautizó en una iglesia luterana. La conversión de algunos 
discípulos judíos, sobre todo de Edith Stein, y la persecución nazi ur 
vieron el efecto de acercarle cada vez más al catolicismo. En sus últimos 
meses hacía que le leyeran pasajes del Evangelio. Declaró que si tuviera 
cuarenta años menos se habría convertido; pero para proceder lealmente 
tenía que dedicar cinco años a meditar sobre cada dogma Cristiano, y ya 
no tenía tiempo. En carta a E. Stein le confesaba el gran riesgo de haber 
eliminado a Dios de su pensamiento científico, pero que se sentia pro 
fundamente ligado a Dios y cristiano en su corazón. Al final de su últi- 
ma enfermedad parece que era del todo creyente. Momentos antes de 
morir pidió papel y lápiz para hacer una revelación importantísima. Pero 
cuando la enfermera se lo trajo ya habfa fallecido g. M. OESTERREICHER, 
Siete filósofos judios confiesan a Dios [Madrid, Aguilar, 19611). 

Las obras principales publicadas por Husserl son: Philosophie aer 
Arithmetik (Halle 1891), en que incorpora su tesis sobre la esencia 
número; Logische Untersuchungen (2 vols, Halle 1900-1901; la 4. ed, 
de 1928, ampliada notablemente y dividida la parte segunda en dos to 
mos); Philosophie als strenge Wissenschaft, en Logos (1910-11), ada 
zu einer reinen Phänomenologie des inneren Zeitbewusstseims (edi 
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por M. HEIDEGGER en el Anuario de 1928), Formale und Transzendenta- 
le Logik (en el mismo Anuario 1929), Méditations cartésiennes (Pa: 
rís 1931), fruto de unas conferencias dadas en la Sorbona en 1929, Por 
fin, las obras publicadas póstumas, Erfabrung und Urteil («Experiencia 
y juicio», ed. de L. LANDGRESE, Praga 1939) y Die Krisis der europáis- 
chen Wissensschaften und die transzendentale Phänomenologie (La Haya 
1954, completada con manuscritos, pero publicada una parte en 1936 en 
Philosophia 1). Pero a su muerte dejó Husserl, en su mayor parte autó- 


grafos o estenografiadas, unas 40.000 páginas de manuscritos, que fueron 
transportadas en 1938-39, para protegerlas de los nazis, al Instituto Su- 
perior de Filosofía de Lovaina por el franciscano Hermann Leo van 
Breda. Bajo su dirección se han constituido los Archives-Husserl, que 
desde 1954 vienen publicando lo mejor de este material inédito, que 
complete la visión del pensamiento definitivo de Husserl, siempre cam- 
biante y en constante esfuerzo de superación 1. 


9 EbpicióN: Gesammelte Werke, publicados con el título Husserllana por los Archi- 
pes de Lovaina cn unión con el Husserl-Arcbiv de la Universidad de Colonia (La 
Haya 19508, por distintos editores). Van publicados 12 vols El I es el texto alemén 
de las Meditaciones cartesianas. Los vols.2-4 contienen las Ideas para una Fenomeno- 
logis purs, a cuya obra se antepone Die Idee der Pbánomenologie (vol. de 5 lecciones 
de Gotinga de 1907) y que es completada con dos partes más inéditas Los siguientes 
contienen diversos cursos de lecciones manuscritas, y el vol.12 reedita la Filosofía de 
la Aritmética. 

IONES ESPAÑOLAS: Investigaciones lógicas, tr. por M Garcfa MORENTE y 
J. Gaos, 2 vols. (Madrid 1929, 1967); La filosofía como ciencia estricta (Buenos 
Aires 1951, 1969); Ideas relativas a una fenomenología pura y filosofia fenomeno- 
lógica, u de J. Gaos (México 1949). La traducción contiene todas las adiciones y 
correcciones póstumas de la edición crítica publicada por el Archivo de Husserl (Lo- 
vaina 1950), mas no las partes 1 y TIM, que son las dejadas manuscritas y publicadas 
en le colección del citado. Archivo); Meditaciones cartesianas, tr. de J Gaos (Méxi- 
co 1942, sin la V Meditación); Fenomenología de la conciencia del tiempo inmanente 
(Buenos Aires 1959); La criss de las ciencias europeas y la fenomenología trascen 
dental (Buenos Aires 1960); Lógica formal y lógica trascendental Ensayo de una cri- 
tica de la razón pura, tr. de L Villoro (México 1962) 
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El carácter de la filosofía de Husserl es, sin duda, típico y original. 
Después de una larga vida entregada a su investigación fenomenológica, 
no llegó a crear un sistema filosófico en el sentido tradicional del térmi- 
no, como una respuesta que se da a todos los problemes y explicación 
de las distintas disciplinas del saber. Husserl no aspiró a desenvolver la 


fue otra cosa que la búsqueda de este comienzo, volviendo siempre de 
nuevo al mismo con diversas pistas y orientaciones, nuevos derroteros 
de indagación filosófica. Y todevía al final de su vida confesaba: «He 
realizado un débil comienzo. Sé que me haría falta comenzar de nuevo». 
Su pensamiento tiene, por tanto, el carácter inconcluso e itinerante. Pen- 
sador inquisitivo incorregible, dotado de capacidad excepcional de aná- 
lisis, no ha cesado de indagar nuevos aspectos y matices en el método 
fenomenológico, de señalar nuevos caminos que ha dejado abiertos a sus 
sucesores. Sus principales obras equivalen a otras tantes introducciones 
a la filosofía, según distintas orientaciones de su método fenomenológico. 

Se reconoce. por ello, una evolución en el pensamiento de Husserl, 
aunque no haya acuerdo en señalar las distintes etapas de esta marcha 
evolutiva. Más común en la división notada por su fiel discípulo E. Fink 
según los tres períodos de su estancia docente: El primero, aparte de 
la fase netamente prefenomenológica que luego se indica, es el período 
de Halle, que culmina en las Investigaciones lógicas. La fenomenología 
está ya en marcha, aunque no del todo desligada de los supuestos psico- 
logistas. y comienza a perfilarse en apariencia como uns lógica pura, pero 
en el fondo como un camino intermedio entre la lógica del conocimiento 
y del razonamiento formal. El segundo período, de Gotinga, viene a plas- 
marse en la obra Ideas relativas a una fenomenología pura y una filoso- 
fía fenomenológica, con otros escritos afines. Es la fase de maduración 
de la fenomenología pura como universal fundamentación de la filosofía 
y de la ciencia, con su método estricto de la «reducción», o suspensión 
de todos los supuestos de las cosas naturales y del mundo existencial. 
El tercer período, el de Friburgo, está marcado por la obra Meditacio- 


Husserl e sulle antinomie temomenologicbe (Milán 1964); 1 M BaoexmMan, Phdnome- 
nologie und Egologie bes Husseri (La Haya 1963): E Garu, Conscienta e sioria 
in Hussert (Urbino 1964); E P. Wero, The Philosophy of E Husseri (Nueva 
York 1%5); R Soxorowsri, The Formation of Husseri's concept of Constitution 
(Nueva York 1965); G. Piana, Esistenza e storia negli inediti de Husseri (Milán 1965); 
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nes cartesianas, en que la fenomenología se formula como un nuevo tras- 
cendentalismo en el sentido de un idealismo fenomenológico. Y todavía 
otros señalan una última etapa en la dirección del pensamiento existen- 
cial de Heidegger. : os 

A pesar de estas ctapas evolutivas, hay un fondo sustancial coinciden- 
te hacia la dirección trascendental o de la inmanencia en todo el pensa- 
miento de Husserl. Su discípulo Fink ha notado que la flexión idealista 
está presente en Husserl desde los primeros pasos de la fenomenología 
pura. Ya en las Investigaciones se prodigan los adjetivos de lógica «pura» 
o fenomenología «pura», en evidente alusión a los términos kantianos. 
El llamado objetivismo de la primera forma es ya inicialmente subjetivo, 
porque la esencia o «la cosa misma» no es el existente en sí, sino el 
existente que es dado como «fenómeno» y como aparece a la conciencia. 
«Las primeras fases de la fenomenología acentúan por igual los aspectos 
subjetivo y objetivo de la experiencia en su esencial correlación. Pero el 
desenvolvimiento de la fenomenología pura conduce a la preponderancia 
de lo subjetivo como fuente de todas las objetividades», señala Spiegel- 
berg, quien nota también que esta marcha evolutiva se produce «curvi- 
línea», con alternativas en uno u otro sentido”. Y parece fundado que 
la transformación husserliana de la fenomenología como psicología des- 
criptiva en una fenomenología trascendental se debe al creciente interés 
de Husserl por Kant, cuya inspiración, lo mismo que la de Descartes, se 
hizo al final preponderante. 

Y es sabido, por otra parte, que la doctrina de Husserl no es fácil- 
mente abordable, ni su pensamiento, claro y asequible. Su estilo es el 
típico de un filésofo germano: oscuro, abstracto, lleno de sutiles análi- 
sis, de agudas disquisiciones para averiguar los distintos matices de una 
idea o un tema. Es además un estilo difuso, propio del carácter inventivo 
de su temática y reflexión. Usa de continuo el método inquisitivo de 
«investigación», no el de síntesis expositiva. Nuevas y nuevas investiga- 
ciones se suceden para profundizar sobre el mismo o similar tema, para 
descubrir la última fundamentación de los fenómenos de conciencia, los 
principios y constitución fntima de los objetos de experiencia. Aumenta 
la dificultad el uso de neologismos, de nuevas expresiones técnicas cuyo 
sentido no es fácil reducir al lenguaje común de la filosofía y que cons- 
tituyen gran parte de la originalidad de su pensamiento. Dejando a un 
lado la rica variedad de sus múltiples análisis, tratemos de resumir los 
motivos y resultados principales de la nueva filosofía. 

La filosofía de la aritmética y la crítica del psicologismo.—Husserl 
venía a la filosofía desde una formación matemática, y era natural que 
su primer trabajo filosófico fuera dedicado al análisis de los conceptos 
matemáticos, Tal fue el volumen Filosofía de la aritmética. en que inclu- 
yó su tesis doctoral «Sobre el concepto del número». La obra lleva por 
subtítulo Investigaciones lógicas y psicológicas. indicando ya en la pri- 
mera palabra la constante actitud teórico-inquisitiva de su filosofía. En 
esta época sostenía que la psicología debía poner cl fundamenta de la 

1 E Fix, L'analyse intentionnelle el le problème de la pensée spéculative. en 
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lógica, por lo que sus reflexiones se esfuerzan por explicar, mediante la 
psicología asociacionista, los conceptos matemáticos. Así, el concepto de 
multiplicidad, que está en la base de la noción del número, proviene del 
acto de ligar o reunir, que es un acto psíquico; y las nociones de uno 
y de algo, que son a su vez fundamento de la noción de lo múltiple, se 
reducen a las nociones de «contenido de representaciones» y nacen «de 
la reflexión sobre el acto psíquico de representarse». 

Pero la aparición del primer volumen de les Impestigaciones lógi- 
cas (1900), tras nueve años de reflexión desde la obra anterior, marca 
un radical cambio de dirección, motivado al perecer por la crítica que le 
había hecho G. Frege y por la lectura de Bolzano. El mismo declara 
este nuevo rumbo de su pensamiento hacia la investigación pura de la 
objetividad lógica”. La obra se abre con unos extensos Prolegómenos 
a la lógica pura en los que, a propósito de establecer la naturalera de 
la lógica «como disciplina normativa que suministre los fundamentos 
esenciales de la teoría de la ciencia», somete a una crítica a fondo lo que 
él llama el psicologismo. Esta teoría, tan difundida en los lógicos de le 
época, sostiene que «los fundamentos esenciales de la lógica residen en 
la psicología, a cuya esfera pertenecen, por su contenido, las proposicio- 
nes que dan a la lógica su sello característico». La lógica se relacionaría 
con la psicología como una rama de la misma; sería una psicología apli- 
cada *. 

Husserl sostiene que en la base del psicologismo hay siempre un em- 
pirismo nominalista, que se reduce, en definitiva, a relativismo escéptico. 
Para estos nominalistas, las leyes lógicas no son sino generalizaciones 
empíricas e inductivas; lo universal sería una mera imagen esquemática 
y desvaída, simple acumulación de datos particulares. Pero tal actitud no 
acertará a explicar cómo leyes tan imprecisas y vagas pueden servir de 
fundamento a normas tan rigurosas como son las del arte lógico. El mun- 
do de las leyes psicológicas está fundamentado sobre la probabilidad, 
mientras que «las leyes lógicas son válidas s priori. Estes leyes no em- 
cuentran su demostración y justificación en la inducción, sino en la evi- 
dencia apodíctica» ”. De ahí la imposibilidad de reducir las leyes lógicas, 
rigurosamente necesarias, a leyes psíquicas, que son siempre leyes induc- 
tivas. Por ello la interpretación psicológica de los principios lógicos cse 
siempre en un contrasentido. El principio de contradicción, por ejemplo, 
no es regulador de la vida psicológica; no dice que es imposible para 
el psiquismo humano formular dos juicios contradictorios, sino sólo y 
precisamente que una y la misma cosa no puede poseer predicados que 
se contradigan. 


de le lógica y principalmente sobre le relación entre la subjetividad del conocer y la 
objetividad del contenido del conocimiento» 

21 Ibid., Prolegómenos n.17-18 p.81-82. 

2 Ibid, n.21 p.93. 
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ifi ue ya las leyes lógicas no se identifican con las leyes 
o Muriel su pan en los hechos psicológicos. Serían, 
entonces, leyes para los hechos psíquicos que supondrían la existencia 
de estos hechos. «Pero ninguna ley lógica regula o supone una materia 
de hechos, ni siquiera la existencia de representaciones, O de juicios, o 
de otros fenómenos del conocimiento. Ninguna ley lógica es—en su 
auténtico sentido—una ley para los hechos de la vida psíquica». Las nor- 
mas de la lógica pura sc refieren, pues, al orden ideal, que prescinde de 
la realidad o existencia de los hechos empíricos. «Los lógicos psicologis- 
tas desconocen las esenciales y eternas diferencias entre la ley idcal y la 
ley real, entre la regulación normativa y la regulación causal, entre la ne- 
cesidad lógica y la real, entre el fundamento lógico y el fundamento real. 
No hay gradación capaz de establecer términos medios entre lo ideal y 

B 

ği Eai escritos subsiguientes en que sigue combatiendo el psicologis- 
mo, sobre todo en la Filosofía como ciencia estricta, Husserl incluye 
dentro de esa tendencia psicologista lo que él llama el naturalismo, cs 
decir, cualquier doctrina o punto de vista que subordine la validez del 
conocimiento a las condiciones de hecho de la conciencia humana o ani- 
mal, a la existencia o realidad de la naturaleza física, ya que una con- 
ciencia humana es siempre un hecho natural en un conjunto de otros 
hechos y no puede ser fundamento de una verdad que valga universal- 
mente y de manera absoluta. El naturalismo se caracteriza por una «»d- 
turalización de la conciencia con todos sus contenidos intencionales e 
inmanentes», y está obligado, por tanto, a naturalizar todos los objetos 
de la conciencia, aun los objetos ideales: los números, las esencias geo- 
métricas, las verdades universales. Así, el psicologismo naturalista viene 
obligado a colocar el sujeto y el objeto en el mismo mundo, el de la 
naturaleza; los hechos de la conciencia son considerados como pertene- 
cientes a la naturaleza, puesto que las conciencias de los hombres o de 
los animales están ligadas a los cuerpos”. En tal línea psicologista y 
naturalista no puede fundarse la lógica pura, que quicra revelar las es- 
tructuras y las formas de todo conocimiento universal, prescindiendo de 
las condiciones de los objetos naturales, La inflexión subjetivista y neo- 
kantiana ya aparece en este primer planteamiento de Husserl. 

Lógica pura y fenomenología. Significación e intuición.—La crítica 
del psicologismo desemboca en el reconocimiento de una lógica pura, 
liberada de los presupuestos de una simple explicación psicológica, como 
teoría que «abarque del mundo más universal las condiciones ideales de 
la posibilidad de la ciencia en general» (n.72). Pero antes de pasar a la 
exposición de las scis largas investigaciones lógicas, Husserl antepone 
otra «Introducción» que aclare el sentido de las mismas. Se trata en 
ellas de la «necesidad de investigaciones fenomenológicas para preparar 
y aclarar la lógica pura en el sentido de la crítica del conocimiento». La 
lógica pura no es, pues, una lógica tradicional, sino una «teoría objetiva 
del conocimiento». Y el estudio de la misma se hace a través de un 


D Ibid., n.22, 23, p.99-100 
Y Philosophie als strenge Wissenschaft n 15-18 (Frankfurt 1965) p 14-16. 
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«análisis fenomenológico», cuyo cometido es «llevar las ideas lógicas, los 
conceptos y las leyes a claridad y distinción epistemológicas». 

Husserl introduce, pues, desde el comienzo de sus Investigaciones ló 
gicas, la nueva teoría y método de la fenomenología. La alegación pos- 
terior de la obra de Lambert (p.362) señala la fuente de donde ha to- 
mado este término. Su lógica pura se torna, pues, en fenomenología, o al 
menos esta ciencia debe fundamentar y esclarecer «las objetividades 16- 
gicas», las vivencias de representación y juicio en su esencial referencia a 
los objetos, «la objetividad o idealidad del conocimiento en general». 
Esta será también «una fenomenología pura, que nada tenga de psico- 
logía—puesto que la psicología es una ciencia de la experiencia que es- 
tudia propiedades y estados psíquicos de realidades animales—, la sole 
que puede superar radicalmente el psicologismo». Y la definición de 
dicha fenomenología, que envuelve una teoría del conocimiento, es dada 
como análisis descriptivo de las vivencias de pensamiento depuradas de 
sus elementos empíricos, que llegue a descubrir las esencias aprehendi- 
das directamente en la intuición”; es decir, todo el progrema de su 
nueva fenomenología, que parece de elaboración posterior a las mismas 
investigaciones. 

Husserl inicia entonces sus seis sutiles investigaciones lógicas, que 
«ofrecen no un sistema de lógica, sino estudios preliminares para una 
lógica filosófica, aclarada en les fuentes de la fenomenología», termina 
la nota introductoria (p.304). Son, por lo tanto, a la vez investigaciones 
fenomenológicas. Baste de ellas una sumaria indicación. 

La investigación primera trata de la «expresión y significación». La 
lógica tiene como ámbito propio la región de las sigwificaciones. En es- 
trecha dependencia de las lucubraciones de G. Frege, analiza los múlti- 
ples aspectos de estas dos nociones. La expresión se refiere propiamente 
a los signos verbales, a las diversas formas gramaticales de la significa 
ción. Lo que la expresión expresa es su significación, porque todo nom- 
bre mienta a algún objeto. En la significación se da, en unidad fenome- 
nológica, el acto de dar sentido o intención significativa y el acto de 
«cumplimiento» (Erfüllung) significativo, que es la referencia de la expre 
sión a la objetividad expresada. Por lo mismo, este contenido objetivo 
se presenta como sentido intencional o significación pura y simple, como 
sentido impletivo y como objeto. Todas les categorías lógicas se resuelven 
en el género de significaciones, que se construyen en unidades ideales. 
«La lógica pure, cuando trata de conceptos, juicios, raciocinios, se ocupa 
exclusivamente de estas unidades ideales, que nosotros llamamos aquí 


la intuición esencial y las conexiones jundadas paramen: 
de los enunciados es Eb enunciado apriorístico... Esta esfera es la que debemos aolo 
rar como preparación y aclaración de la lógica pura, en el sentido de la crítica 1 
conocimiento». Es en esta Introducción donde ya enuncia el lema de su nueva, deaa 
«Queremos volver a las cosas mismase (Zurück zu den Secben n2 p294). este 
volver a las cosas habla más en las Ideas n.19. 
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significaciones» . Y la categoría que entreteje un complexo ideal de 
significaciones constituye «la unidad de significación». Por lo mismo, 
toda la investigación lógica y fenomenológica se ocupa de la significación 
y su correlato el objeto, expresados en el concepto, más que en la re- 
presentación y el juicio”. ; y 

La investigación segunda pone de relieve la existencia e importancia 
de las significaciones universales, llegando a descubrir, por esta vía fe- 
nomenológica, los conceptos universales. Contra la errónea identificación 
entre significado y cosa conocida, que ha inducido al empirismo a negar 
la existencia de objetos universales, se ha de defender la validez de la 
diferencia entre objetos específicos (o ideales) y objetos individuales (o 
reales), como «fundamento principal para la lógica pura y la teoría pura 
del conocimiento». Son los primeros el término mentado (gemeint) por 
estas significaciones universales. Se pueden tener presentes objetos indi- 
viduales, como esta cosa o esto rojo, pero se pueden también presen- 
cializar contenidos universales como «la rojez» o el «número dos». Entre 
unos y otros no hay sólo diferencia de grado, sino también específica. 
Tales significaciones universales ofrecen la aprehensión de la «especie 
como objeto universal». Esta representación de la especie no dice refe- 
rencia directa a ningún objeto individual, sino que alude a un nuevo 
contenido o intención de universalidad que da validez al contenido de 
una unidad nueva, que es la unidad de la especie ”. 

La significación universal constituye la idea o concepto, que se dis- 
tingue de la simple imagen o percepción sensible del objeto individual. 
Su formación se debe a una acción peculiar de la mente humana que es 
la abstracción, Husserl se extiende largamente no sólo en la refutación 
del nominalismo extremo, sino también de las teorías empiristas de Locke, 
Berkeley y Hume, con sus seguidores modernos, que han desnaturalizado 
la noción de abstracción desde sus presupuestos psicologistas. Porque 
el concepto o idea abstracta no es una imagen desvaída, formada por 
acumulación confusa de elementos comunes a muchos objetos individua- 
les. Ni tampoco proviene de la «atención concentrada» a alguno de los 
atributos de las cosas concretas. La abstracción no consiste, pues, en se- 
parar de un objeto una cualidad que será común a otros, porque las 
cualidades de un objeto individual son todas individuales, y para consi- 
derar una cualidad como común es preciso antes universalizarla o consi- 
derarla en su esencia, no en su individualidad. El objeto individual es 
algo determinado en sus circunstancias particulares; el significado uni- 
versal prescinde de todo lo singular. 

Lo universal es, por tanto, objeto de un acto peculiar de la mente 
llamada «abstracción propia», por la que la «especie» es captada direc- 


M Investigación primera n.29 p385. El texto sigue: «Y al esforz: 

n p à p : arnos s por 
extraer la esencia ideal de las significaciones, desprendiéndola de los sal ralecló: 
uo y gramaticales que ls envuelven; al esforzamos por aclarar las relaciones aprio- 

sticas (en ea esencia fundsdas) de la adecuación a la objetividad significada, nos ha- 
llamos iS a dt de la lógica pura». 
ii EA p.389: «Si, pues, lo que esencialmente da la pauta en la ciencia es 
a gni: ir ón y no el significar, el concepto y la proposición y no la representa- 
q n y el juicio, entonces la significación habrá de ser necesariamente el objeto real 
e la investigación en la ciencia que trata de la esencia de la ciencia», 
Investigación segunda, Introd. n.1-3, 1 p.403-410, 


Edmundo Husserl 379 


tamente en su contenido significativo, y de un modo intuitivo. Husserl 
habla ya con bastante frecuencia en las Investigaciones lógicas de esta 
intuición por la que es alcanzado el objeto universal o la especie, y en 
cuya aprehensión consiste el concepto o la idea, si bien distinguiendo 
netamente tal peculiar intuición de significados universales de la intui- 
ción empírica de objetos concretos y sensibles. Estos objetos universales 
y abstractos son también objetos intusdos ”. En las obras siguientes pres- 
cinde ya de la noción lógica tradicional de abstracción y habla con toda 
claridad de una «intuición eidética», del eidos o la idea como contenido 
del concepto universal, que pronto se transforma en la «visión de la 
esencia», porque es la esencia el objeto de tel conocimiento conceptual. 

Husserl ha dado importancia especial a esta lógica de los conceptos, 
porque de ella ha tomado la base de su nueva fenomenología de las 
esencias. De la lógica de los juicios y raciocinios apenas ha hablado. Tal 
conocimiento intuitivo de las esencias será el fundamento o condición 
a priori de todos los juicios y proposiciones universales de la ciencia ra- 
cional. Estos juicios universales y necesarios se fundan sobre esencias y 
no sobre hechos. Lo que es verdad de una esencia, lo es siempre y en 
todo lugar, a diferencia de lo que sucede en el plano puramente empí- 
rico. Más tarde se va a ocupar de ello directamente. 

Las investigaciones tercera y cuarta son de contenido más secundario 
y continúan el tema de los objetos universales obtenidos por abstracción, 
que aquí se llamen objetos o contenidos abstractos, diferentes de los con- 
tenidos concretos de la experiencia. En la tercera se plantea el problema 
de «la diferencia entre objetos independientes y no-independientes», se- 
gún una terminología que había empleado Stumpf. problema que recon- 
duce a la «ontología formal» del todo y las partes. En sustancia, los 
contenidos independientes son los objetos simples significativos de una 
idea o concepto de especie pura, que puede existir en sí misma, sin ne- 
cesidad de apoyo en otra. Mientras que los contenidos no-independientes 
se refieren a objetos compuestos, cuyas partes entran en composición de 
otra esencia O especie y se fundan en ella ”. El resultado de este prolijo 
análisis intenta mostrar que la noción de contenido o concepto de esen- 
cia, objeto de la intuición eidética, no sólo se aplica a las esencias que 
pueden existir por sí en el mundo real, sino también a todas las aci- 
dentalidades de la misma. como los colores, sonidos y demás cualidades, 
que son partes de un todo. Todas ellas entran en fenomenología como 
«esencia», o contenido objetivante de la intuición eidética. 

Es lo que se vuelve a mostrar en la investigación cuarta desde el 
punto de vista de la significación o del análisis lógico-gramatical, Existe 
en lógica el doble momento de la predicación o «significación categore- 
mática» y el de la «significeción sincategoremática». Aquélla corresponde 
a los objetos independientes, y ésta a los contenidos abstractos «no-inde- 
pendientes». Las significaciones sincategoremáticas forman «complexiones 
` D Invest. segunda, Introd. p.297-100; n3 p.4056; n6 p.417-18; n.7 p-419-20; 
nvest. sexta 0.25, etc. i a f de especies 
tales a A peca e des ue esos objetos, mi 


existen, sólo pueden existir como parres de todos més amplios de cierta especie inde- 
pendiente». 
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de significación» unidas por partículas gramaticales, fundamentadas en el 
contenido principal o categoremático, constituyendo así una «unidad de 
significación» o el concepto compuesto. «Este árbol es verde», es una 


expresión unitaria significativa. 


Intencionalidad de la conciencia.—La investigación 
quinta es de especial importancia, porque introduce el tema de 
la intencionalidad de toda representación y fenómeno psíquico, 
uno de los puntos capitales del pensamiento husserliano. 

La doctrina la presenta Husserl en relación con la concien- 
cia, que va a tornarse luego en centro de sus lucubraciones. Pero 
la conciencia es aún aquí la conciencia fenomenológica, «como 
la total consistencia fenomenológica del yo empírico, como el 
entrelazamiento de las vivencias psíquicas en la unidad de su 
curso»; es decir, como «la expresión colectiva de los actos psí- 
quicos» formando un flujo unitario, que es la corriente de la 
conciencia. De esta acepción se distingue la conciencia como 
percepción interna de los estados psíquicos, y tampoco se im- 
plica la pertenencia de los mismos a un principio o al yo, su- 
jeto de todos los contenidos, sea el yo fenoménico o el yo 
trascendental °". 

Los contenidos de la conciencia o estados psíquicos han de 
llamarse «vivencias» (Erlebnisse) mejor que actos, término lle- 
no de equívocos según Husserl, aunque luego lo emplee indis- 
tintamente. Pues bien, lo esencial de toda vivencia psíquica 
es ser una vivencia intencional, significativa de un objeto. Pero 
se han de distinguir bien los dos aspectos de la vivencia de la 
conciencia: como vivencia de acto y como intención significa- 
tiva de un objeto. La significación no pertenece a la conciencia 
como parte constitutiva suya, sino como su correlato intencio- 
nal, esto es, como aquel objeto a que está referida. Son dos 
momentos distintos: la realidad de la conciencia como vivencia 
psíquica y la conciencia como presencia de un objeto o viven- 
cia intencional. Un aspecto es la conciencia como complejo de 
hechos psíquicos, que constituyen un real devenir (Erlebnis- 
strom n.1, 3), y otro por el cual en estos hechos de conciencia 
aparece algo, se hace presente un objeto. Sonidos y colores no 
son constitutivos de la conciencia, sino sus correlatos intencio- 
nales; la conciencia no está constituida de sonidos y colores, 

3 ; 
aias contenida de corelata — dns a a a) LIN pla. CE nd p DT 
ya el yo tenomenológico o la unidad de la conciencia, sin que sea necesario además 
para ello un principio propio, el yo, sujeto de todos los contenidos y unificador de 


tocos ae Le función de semejante principio sería incomprensible aquí como en 
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ino de sensaciones y de actos en que cosas, extensiones y co- 
ores aparecen ”, 

Husserl prosigue largamente el análisis de este momento de 
a intencionalidad de los fenómenos psíquicos, o de «la con- 
iencia como vivencia intencional». El «origen» de la doctrina 
stá en Brentano, de quien la asume y de quien transcribe el 
exto fundamental Y. La definición brentaniana de los fenóme- 
10s psíquicos es esencial: «son aquellos que contienen inten- 
ionalmente un objeto». La referencia intencional al objeto 
:quivale a decir que un objeto está «presente intencionalmente» 
n la vivencia de la conciencia. También es válida, y muy va- 
iosa, la otra fórmula de Brentano: «los fenómenos psíquicos 
) son representaciones, o descansan en representaciones», ya 
jue «nada puede ser juzgado, nada tampoco apetecido, nada 
'sperado ni temido si no es representado» *, Con ello acepta 
a división brentaniana de los modos de intencionalidad en me- 
'as representaciones, juicios, sentimientos y apetitos o deseos. 
as sutiles disquisiciones que luego añade no ponen algo esen- 
ialmente nuevo. Husserl distingue en el contenido intencio- 
ral: «el objeto que es intencionado», que puede ser simple o 
:ompuesto de actos parciales, término de mera representación 
> de un enunciado en el juicio: «la materia intencional de 
íste», en la que es indiferente que se refiera a un ser real o 
deal, verdadero, posible o imposible; y, por fin, «su esencia 
ntencional», constituida por la significación. 

La investigación sexta, la más difusa de todas, trata «del 
ssclarecimiento fenomenológico del conocimiento» desde dicha 
woción de la intencionalidad. Lo intencional va aquí unido al 
ema anterior de la significación, así como al de la «intuición», 
res elementos que se relacionan para constituir el conocimien- 
o. La significación lógica se trueca entonces en una «intención 
ignificativa» que tiende a su «cumplimiento» (Erfüllung), o 
ealización y verificación, en el objeto conocido. Tal «cumpli- 
niento» de la intención expresiva o significativa tiene lugar 
in la «intuición», y la forma más alta de este cumplimiento se 
o e 
ino también al objero aparecido como tal Como pertenecientes a le conciencia, 
ivimos los fenómenos; como pertenecientes al mundo fenoménico, se nos ofrecen 
parentes las coses. Los fenómenos mismos no aparecen, son vividos». 


» non. 147.153. Husser] afirma que «entre las delimitaciones de los fe- 
diseno matia P. ninguna más notable ni filosóficamente más imponente 
me la de Brentano» (ibid., n9 p.147). Esto no obsta a que someta s dura pille 
a teoría de éste bajo numerosos aspectos. Su nueva filosofis fenomenológica pa 
er de total y propia invención. Le doctrina de la intencionalidad objetiva sufre 
Jusserl una inflexión fenomenista. Se trata de mera «referencia del objeto fenoménico 


1 sujeto fenoménico» (n.2). 
M Ibid., n10 p.152.3 
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da en la evidencia. La adecuación de la intención significativa 
a la propia intuición constituye el conocimiento, una unidad 
cognoscitiva que se revela como «conciencia de cumplimiento». 
Así, cuando «un acto de intención significativa se cumple en 
una intuición, decimos que el objeto de la intuición es conocido 
por medio de su concepto». Conocimiento del objeto y cumpli- 
miento de la intención significativa son, pues, lo mismo; «ex- 
presan la misma situación, pero desde distintos puntos de 
vista» *, 

Con tan extraña teoría de la Erfúllung o cumplimiento, ex- 
presada en neologismos y que corre a lo largo de las Investi- 
gaciones, quiere Husserl darnos lo más original de la observa- 
ción fenomenológica sobre el conocimiento. Para él, pensar e 
intuir son dos actos, dos mundos del conocer. El pensamiento 
se expresa en el concepto, y el concepto es la intención signi- 
ficativa, insatisfecha hasta que no obtiene una mayor o menor 
adecuación a la intuición de lo pensado. El acto significativo, 
de por sí, es vacío, esto es, no realizado; pero puede realizarse 
con una percepción o imagen. En tal caso se transforma en un 
acto intuitivo que llena y expresa la referencia significativa y 
le da actualidad, poniéndole directamente frente al objeto. En 
la intuición, los objetos no son simplemente significados, sino 
que están presentes ellos mismos «en persona». En este sen- 
tido, el acto intuitivo está lleno, mientras que el acto signifi- 
cativo está vacío. Ambos son actos intencionales, pero en la 
intuición ha sido llenado el vacío que el acto significativo de- 
jaba. Es decir, el conocimiento se verifica por adecuación del 
concepto mental al objeto de la intuición. Tal análisis ya sienta 
un germen de subjetivismo idealizante y está aún muy lejos de 
la riqueza de los análisis tradicionales sobre la teoría realista 
del conocimiento. En lo restante de la investigación prosigue 
Husserl desarrollando las diversas formas de intuiciones, inme- 
diatas o de percepción sensible, mediatas de la imaginación, de 
las categorías, de los juicios, que dan lugar a otros tantos mo- 
dos de cumplimiento de las intenciones significativas y moda- 
lidades diversas de conocimiento, 

Mencionemos también que Husserl ha mantenido la doctri- 
na de la intencionalidad del conocimiento en los restantes es- 
critos. Ásí, en Ideas para una fenomenología pura vuelve sobre 
el tema en relación con las vivencias de la conciencia en su 
versión del Cogito cartesiano. «Es inherente a la conciencia de 
todo cogito actual ser conciencia de algo», propiedad esencial 
que se conserva en el curso de sus modificaciones. En tanto 


3 Invest. sexta n.B (trad de la ed 1 > Madrid 1929) t 1Y p 45-48. 
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son conciencia de algo, las vivencias intencionales «se dicen 
referidas intencionalmente a ese algo». En todo cogito, «el su- 
jeto se dirige al objeto intencional». Ese «mirar a algo», o el 
estar vueltos a una cosa, se verifica distintamente según las di- 
versas modalidades del objeto intencional, que puede ser «lo 
valioso, lo que alegra, lo amado, lo esperado en cuanto tal o la 
o Jas cuales presuponen la previa aprehensión de dicho 
objeto *, 

La intuición de las esencias.—Es otro de los temas más 
salientes de la especulación de Husserl y el que más ha influido 
en sus discípulos inmediatos. La teoría estaba ya preparada y 
de modo implícito dada en todo el decurso de las Investiga- 
ciones lógicas; en su lucha contra el empirismo psicologista, que 
niega las ideas, los conocimientos esenciales; y en su doctrina 
de la abstracción de los conceptos universales que se verifica 
por intuición de su contenido esencial, pues el objeto del can- 
cepto universal es la esencia de la cosa. 

Tal concepción está ya formulada en sus términos propios 
y por vez primera en Filosofía como ciencia estricta (1911). 
Aquí la intuición eidética se presenta como Wesensschau o 
visión directa de la esencia; y las esencias son todas las natu- 
ralezas captables por dicha intuición: la esencia «sonido», la 
esencia «cosa visible», la esencia «imagen», «juicio», «volun- 
tad». «La fenomenología pura debe abstenerse de la posición 
existencial de la naturaleza, y como ciencia no puede ser más 
que una investigación de esencia v de ningún modo de exis- 
tencia. Toda introspección y todo juicio que se apoye en tal 
“existencia” está fuera de su esfera» Y. Con este opúsculo se 
inaugura la nueva ciencia fenomenológica estricta. 

Pero esta doctrina de las esencias está sobre todo presen- 
tada al frente de la otra obra principal, Ideas para una feno- 
menología pura (1913), y como su primer fundamento. En la 
Introducción constata Husserl que «en el último decenio» se 
ha hablado mucho de fenomenología y que se han elaborado 
otras muchas ciencias de «fenómenos»: hay psicología como 
ciencia de fenómenos psíquicos, ciencia natural de fenómenos 
físicos, ciencia histórica de fenómenos históricos, ciencia de 
fenómenos culturales y otras análogas. Su «fenomenología pura 
es una ciencia esencialmente nueva, la ciencia fundamental de 
la filosofía, alejada del pensar natural», que quiere fundarla 
por otros caminos y por ello usa de terminología nueva. La 


u Ideas relativos a una fenomenología pura n.3-37. trad. de J. Gaos (México 1962), 


P81-85 Asimismo en n.80 p 19, n.84 p 196-200, etc i 
9 Philosophie als strenge Wissenschaft (Frankfurt 1965) n.34-39, irad, esp.: La Filo» 
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nueva ciencia «no es una ciencia de hechos, sino una ciencia 
de esencias», que ha de construirse como ciencia «apriorística 
o trascendental y también eidética». Se ha de ir a la defensa 
de «un conocimiento esencial frente al naturalismo» *, 

Esta ciencia se constituye en contraste con el conocimiento 
natural de la experiencia. Las ciencias dadas por esta actitud 
natural o primitiva son el conjunto de «las ciencias del mun- 
do». Tales ciencias empíricas son «ciencias de hechos». Su co- 
nocimiento se dirige «a lo real como individual, como existente 
en el espacio y tiempo», por lo que este ser individual es siem- 
pre contingente. Pero en el sentido de la contingencia y facti- 
cidad hay una referencia a una «necesidad esencial y esencial 
universalidad». Es por lo que «a todo lo contingente es inhe- 
rente tener una esencia y, por tanto, un eidos que hay que 
aprehender en toda su pureza y que está sujeto a verdades ne- 
cesarias y universales». El objeto individual no es solamente 
«eso que está allí»; tiene, en cuanto constituido «en sí mis- 
mo», una índole peculiar que le hace sujeto de predicados 
esenciales que le convienen tal como es «en sí mismo» ”, Es 
decir, todo individuo contingente posee una «esencia» (Wesen) 
que es llamada también eidos, una idea (con el término griego 
quiere distinguirlo de la idea kantiana), porque es equivalente 
al concepto universal de la investigación lógica anterior. 

La esencia es, pues, un objeto de nueva índole. «Ante todo, 
designo esencia lo que se encuentra en el ser de un individuo 
constituyendo lo que (Was) él es. Pero todo lo que es semejante 
puede trasponerse en idea.» El objeto individual es dado en 
una intuición empírica; y de igual suerte lo dado como esen- 
cia puede ser intuido, por lo que «la intuición empírica puede 
convertirse en intuición esencial o ideación». Lo intuido en este 
caso es la correspondiente esencia o eidos. «Así como lo dado 
en la intuición individual o empírica es un objeto individual, 
lo dado en la intuición esencial es una esencia pura... También 
la intuición esencial es rigurosamente intuición, como el objeto 
eidético es rigurosamente objeto.» A este nuevo modo de in- 
tuición le aplica no sólo el nombre genérico (Intuition), sino 
que lo denomina con término especial: la famosa Wesenschau, 
visión o mirada directa de la esencia, por simple presencia de 
la misma en la conciencia. «La intuición empírica, en particu- 
lar la experiencia, es la conciencia de un objeto individual y, 
como conciencia intuitiva, presenta el objeto como dado... De 

35 Jdeas relativas a una fenomenologie pura y una poa fenomenológica (= Ideas), 


Introd . vers. esp. de José Gaos (México 21962) p.10. 
3 Ibid.. a2, tr. cat., p.18-19. Lp i 
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igual manera, la intuición de la esencia (Wesenschau) es con- 
ciencia de algo, de un quid hacia el cual dirige su mirada y que 
le es dado en sí mismo..., que se lo representa, lo intuye, lo 
aprehende antes de todo pensar predicativo. La intuición esen- 
cial es también intuición... en que se da originariamente la 
esencia», y que es intuición de un nuevo tipo respecto a la 
intuición sensible e individual *. 

En la índole peculiar de esta intuición entra el tener por 
base una intuición individual, ya que «no es posible ninguna 
intuición esencial sin volver la mirada a algo individual que le 
corresponda y desarrollar la conciencia de un ejemplar». Pero 
son dos clases de intuiciones distintas; su distinción es como 
entre el hecho y el eidos, como entre lo existente y la esencia 
y sus relaciones esenciales. El aprehender intuitivamente esen- 
cias no implica el poner existencia individual alguna, pues las 
puras verdades esenciales no contienen la menor afirmación 
sobre hechos. Y la intuición de la esencia puede ejemplificarse 
o fundarse en meros datos de fantasía, en intuiciones empíricas 
meramente imaginativas ”. 

Husserl ha realizado, pues, la vieja experiencia de Platón: 
el descubrimiento de la esencia. Pero aquí es desde la obser- 
vación fenomenológica. La realidad de las esencias nada tiene 
que ver con un realismo exagerado ni con hipóstasis metafísi- 
cas; sólo se prueba por su misma presencia en la conciencia, 
en la que se hace presente el objeto con su esencia ideal. La 
esencia constituye el reino del ser ideal, inespacial e intempo- 
ral. Las esencias conceptuales y sus relaciones esenciales las 
«aprehendemos con evidencia intelectual». Husserl insiste lue- 
go en «la espontaneidad de la ideación», en que el acto de 
la conciencia intuitiva, o el acto de ideación, es un acto espon- 
táneo en el que se da originariamente la esencia, análogo y pa- 
ralelo al de la percepción sensible *. 

La intuición o aprehensión de las esencias constituye el 
substrato de los juicios sobre esencias y sus relaciones esencia- 
les, un juzgar cidético cuyas proposiciones tienen los mismos 
caracteres de universalidad y necesidad que las mismas esen- 
cias. Estos juicios dan lugar a lo que él llama un «conocimien- 
to eidético» v a las llamadas ciencias eidéticas. ya formales, 
ya materiales, que se contradistinguen de las ciencias empiri- 
cas, o ciencias de los hechos. Aunque tienen su fundamentación 
en la existencia empírica o en la experiencia de los hechos, ta- 

% Ibid. n3 p.20-22 
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les ciencias eidéticas no investigan realidades, sino posibilidades 
ideales, relaciones esenciales originadas de la intuición de las 
esencias. Estas ciencias forman, según Husserl, diversas regio- 
nes ontolégicas u «ontologías eidéticas», según los distintos 
objetos y conjunto de propiedades y relaciones esenciales a que 
dan lugar. Hay regiones u ontologías formales, como las de 
las categorías lógicas y las matemáticas puras, y regiones u 
ontologías materiales, como la región de la naturaleza física. 
Y añade que toda ciencia de los hechos o ciencia empírica tie- 
ne «esenciales fundamentos teóricos en ontologías eidéticas» %. 
Tal tipo de ontologías, dirigidas a esencias ideales, es muy dis- 
tinto de la noción realista de la ontología clásica. 

La reducción fenomenológica por la «epoché».—A 
esta primera forma de fenomenología como intuición de las 
esencias, cuyo producto eran dichas ciencias eidéticas, Husserl 
va a dar un cambio radical con la posición temática que a con- 
tinuación presenta y que ha dado tanta celebridad a su filo- 
sofía. Lo expuesto anteriormente se refiere a la actitud que 
llama natural, o también dogmática. En tal actitud natural, el 
hombre se dirige al mundo y lo considera, sin más, como exis- 
tente. Incluso cuando la intuición se dirige no ya a los objetos 
concretos, sino a las esencias, pone estas esencias como exis- 
tentes, adoptando así la actitud dogmática. En tal postura es- 
pontánea, la conciencia mira las cosas «como una realidad es- 
pacio-temporal objetiva, como el mundo circundante de todos 
nosotros que está ahí y al que nosotros pertenecemos». Todas 
nuestras percepciones se refieren a esa realidad que está ahí 
delante, frente a nosotros; el mundo entero de las cosas es el 
conjunto de entes que «está ahí» (Dasein), como algo que se 
enfrenta a mi conciencia 4, 

Mas la reflexión filosófica debe abandonar tal actitud in- 
genua y dogmática si quiere darse cuenta de la propia estruc- 
tura oculta, del sentido de su vida consciente. «En lugar de 
permanecer en esta actitud, vamos a cambiarla radicalmente». 
Esto ha de hacerse por medio de un acto de libertad por el 
que suspendo todo juicio de existencia con relación al mundo. 
Este abstenerse de juzgar, de tomar posición teórica frente a la 
existencia o no existencia del mundo, es un acto libre y, por 
tanto, posible. Se parece «al intento de duda universal que 
trató de llevar a cabo Descartes para un fin muy distinto», 
advierte Husserl. Se trata de un «instrumento metódico», no 
para obtener una esfera de ser indubitable, sino para iluminar 


% Ibid. n.9 p.30. Cf. n5-12 p.24-38. 
M4 Ideas sec 11 0.27-30 p.6449. 
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con evidencia ciertos aspectos entrañados en la conciencia. Tal 
intento de dudar no debe cambiar nuestra convicción natural 
acerca de la existencia del mundo; se trata simplemente de 
«no hacer uso» de esas convicciones, prescindiendo de la afir- 
mación del mundo. 

Tal es la que llama Husserl la epoché fenomenológica. El 
término ¿x-4/r, (= retención, cesación) está tomado de los es- 
cépticos griegos, en quienes significaba la suspensión del jui- 
cio, estado de duda, y que Husserl lo vierte con los términos 
germanos de ausschalten (= desconectar, aufheben = eliminar 
o poner fuera de juego y más generalmente einklammern = po- 
ner entre paréntesis). Sin abandonar el juicio de la existencia 
del mundo, «la ponemos, por decirlo así, «fuera de juego», 
«ula desconectamos», «la ponemos entre paréntesis», con lo que 
dicha tesis experimenta una modificación. «La tesis sigue exis- 
tiendo, como lo colocado entre paréntesis..., como lo desco- 
nectado sigue existiendo fuera de la conexión» “. El acto con 
el que el mundo es colocado entre paréntesis es la epoché o 
reducción fenomenológica. Y tiene por finalidad volver la mi- 
rada al yo o el mundo de la conciencia, descubriendo el hori- 
zonte auténtico del ser de la misma. 

La reducción fenomenológica tiene otros aspectos, y suelen 
distinguirse tres: 

a) El primer estadio previo es el que llama de «reducción 
filosófica». «La ‘epoché’ filosófica que nos proponemos practi- 
car debe consistir (dijo antes) en abstenernos por completo de 
juzgar acerca de las doctrinas de toda la filosofía anterior y en 
llevar nuestras descripciones dentro del marco de esta absten- 
ción» *. Se ponen entre paréntesis todas «las teorías», es de- 
cir, «las opiniones preconcebidas de toda índole», toda clase 
de prejuicios en que estamos formados, en virtud de esas filo- 
sofías, para poder llegar a las cosas mismas y captar inmedia- 
tamente el dato puro. La pura descripción fenomenológica «es 
anterior a toda teoría» ”. Es la primera forma del método fe- 
nomenológico que ha tenido más aceptación. 

b) El segundo estadio cabe llamar de reducción eidética. 
Es el que hasta ahora había practicado para llegar a una feno- 
menología pura como intuición de las esencias, constituyendo 
las diversas ramas de conocimientos eidéticos. Se reduce el fe- 
nómeno a su estructura esencial, poniendo entre paréntesis to- 

4 ibid., n3l p.66-71.—Suele escmbirse también en grafía más castellana, erpojé», 
pero preferimos csa forma más scomodada al original. 


“ Ibid., n.18 p.46. 
4 Ibid, n.x) p69. 
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dos los elementos individuales y contingentes, todo lo que no 
es dado en la pura esencia del fenómeno. Muy similar a la abs- 
tracción tradicional. , ] 

c) El tercer estadio va a llamar en seguida de reducción 
trascendental. Es el que aquí ha enunciado, bajo las tres expre- 
siones mencionadas, de suspensión universal de la realidad del 
mundo natural o puesta entre paréntesis de la existencia, del 
Dasein de las cosas. Y es el método de la «epoché fenomeno- 
lógica» propiamente tal. Y todavía en este estadio los intér- 
pretes distinguen varios grados de reducción del yo fenome- 
nológico y de las vivencias intencionales, hasta llegar al «Ego 
trascendental puro». 

La conciencia pura, residuo fenomenológico.—El re- 
sultado de las reducciones fenomenológicas es la conciencia pura 
o en su propia esencia, como conciencia trascendental. Es lo 
que llama Husserl «residuo fenomenológico», lo que queda 
como último reducto después de las reducciones, «una región 
de ser» especial que va a ser el campo de la ciencia fenomeno- 
lógica. «La conciencia tiene de suyo un ser propio que, en lo 
que tiene de absolutamente propio, no resulta afectado por la 
reducción fenomenológica» (n.33). 

Sucesivamente irá Husserl reduciendo, desconectando o eli- 
minando todas las esferas de realidad que no pertenecen a la 
conciencia pura. Junto con la desconexión del mundo natural, 
físico y psicofísico, quedan también desconectadas todas las 
objetividades individuales y todos los productos de la cultura, 
de las artes y de las ciencias; todas ellas sucumben a esa «re- 
ducción trascendental» *, La «trascendencia de Dios» es asi- 
mismo desconectada, al par que las otras realidades «trascen- 
dentales» o exteriores a nuestro yo. «A este absoluto y tras- 
cendente extendemos, naturalmente, la reducción fenomenoló- 
gica» (n.58). La cuestión de la existencia del ser divino y su 
trascendencia «no sólo frente a la trascendencia del mundo, 
sino también en un sentido totalmente distinto al absoluto de 
la conciencia», concierne a la esfera de la conciencia religiosa 
y su fundamentación racional (ibid.), 

Queda, pues, reducido «el campo fundamental de la feno- 
menología» (n.50) a la conciencia «pura» o «trascendental». 
cual. fialo "o putollico. queden tanbih aesae, A desconectar el mundo, na- 
teles e Parra i por E a funciones valoradas y prácticas de la con- 


Pi tura, les ob 3 i y 
las ciencias . los valores estéticos y prácticos ras de les artes técnicas y bellas 


natural, realidades de la índole del Estedo, 
Por ende, sucumben a la desconexión todas | 
con su acontecimiento epistemológico entero 
de la actitud naturale Tbid., n 606l. 
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as ciencias de la naturaleza y del espiritu 
+ Justo como ciencias que han menester 
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Sobre este tema, las interminables reflexiones de Husserl son 
en extremo abstrusas. La conciencia es entendida en el sen- 
tido del Cogito cartesiano, como un acto. Pero este Cogito va 
invariablemente unido a las cogitationes, a las vivencias inten- 
cionales; la conciencia es siempre conciencia de algo: yo per- 
cibo, yo juzgo, yo quiero. Todas estas vivencias, actuales o po- 
tenciales, entran en la corriente de la conciencia como ingre- 
dientes de la unidad concreta de una vivencia intencional. La 
percepción de la conciencia es una percepción inmanente, que 
no se caracteriza por la dualidad entre lo que se revela y lo 
que aparece como la percepción externa de lo trascendente. 
Por eso, mientras que la percepción de los objetos externos es 
siempre inadecuada, en el sentido de que se da en una multi- 
plicidad de aspectos y matices (Abschattungen), como colores, 
sonidos, formas, etc., la percepción inmanente de la conciencia 
es adecuada; alcanza el ser de la conciencia con evidencia ab- 
soluta. Porque «toda percepción inmanente garantiza necesa- 
riamente la existencia de su objeto», de tal modo que es im- 
posible negar mi yo mismo absoluto así percibido *. 

El empeño de Husserl es similar al de Descartes, de fun- 
dar la filosofía sobre una evidencia incontrovertible que diera 
validez absoluta a todo el sistema. Es lo que había dejado 
asentado, como punto de partida metódico, en el opúsculo an- 
terior, La filosofía como ciencia estricta. Este escrito se iniciaba 
con la misma lamentación de Kant de que mientras las demás 
disciplinas, matemáticas y físicas, se habían desarrollado como 
ciencias rigurosas, de tal modo que todos aceptaban sus axiomas 
y conclusiones, la filosofía no había alcanzado aún carácter cien- 
tífico, ni siquiera de ciencia imperfecta. «En ella, absolutamente 
todo es discutible.» La mavor culpa en esto proviene de la 
actitud naturalista, con su gnoseologia y psicología también na- 
turalistas. «Basta recordar la ingenuidad con que la ciencia de 
la naturaleza acepta como dada la naturaleza.» En virtud de su 
punto de partida, «toda ciencia de la naturaleza es ingenua. 
La naturaleza que se pretende estudiar existe simplemente. Se 
sobrentiende que las cosas son como cosas en reposo o en mo- 
vimiento, que cambian en el espacio infinito, y como cosas 
temporales en el espacio infinito». Urge, por lo tanto, cambiar 
radicalmente de método. «Es necesario una crítica positiva de 
los fundamentos y de los métodos.» Urge una crítica «que pon- 
o iA ade pioen rr e e a 


O sea, que la suposición de que no esté ahí es, por principio, imposible. Sería un sin 
sentido tener por posible que una vivencia asi dada no existiese». 
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ga en duda la experiencia total como tal y, al mismo „tiempo, 
el pensamiento científico obtenido por la experiencia» >, 

La epoché husserliana representa este método, orientado 
por su naturaleza a la búsqueda de una evidencia. Se suspende 
el asentimiento de todo lo que no es apodícticamente evidente, 
para reservarlo sólo a lo que se presenta de modo absoluta- 
mente indubitable. La expresión «evidencia apodíctica» es usa- 
da con frecuencia por Husserl para indicar esa evidencia indu- 
bitable, obtenida por una intuición originaria, porque toda de- 
mostración se apoya en una intuición. Mas la existencia del 
mundo, tal como es entendido en la actitud natural, no es apo- 
dícticamente evidente; el mundo de la actitud natural e inge- 
nua podría aparecer así como es, sin tener una existencia inde- 
pendiente del aparecer; podía ser, por ejemplo, una existencia 
de sueño. En cambio, lo que se presenta como apodícticamente 
evidente es una conciencia a la que aparece el mundo. Tal es 
el «residuo fenomenológico» de la epoché, lo que resiste a toda 
tentativa de duda y, por tanto, lo apodícticamente evidente: 
la conciencia, el ser de la conciencia. 

El método de la reducción fenomenológica deriva inevita- 
blemente hacia el subjetivismo de una fenomenología trascen- 
dental. Comienza por ser simple duda metódica, o mejor, sim- 
ple abstención del juicio o «puesta entre paréntesis» de las 
realidades del mundo; pero poco a poco declina hacia la afir- 
mación del primado y aun la inmanencia de la conciencia como 
posición absoluta. Las expresiones de tal trascendentalismo son 
ya claras en esta misma obra de las Ideas. Husserl admite que 
la conciencia es posible aun sin el mundo, y que, en la hipó- 
tesis de una posible destrucción del mundo, nada -cambiaría en 
la existencia absoluta de las vivencias *, Y es que este ser in- 
manente de la conciencia «es ser absoluto en el sentido de que 
nulla re indiget ad existendum». En cambio, «el mundo de las 
vá TE T exteriores) está íntegramente re- 
edo la concienciar, es deci, son realidades contingentes y 
caahto: entidades absoli e las T de la conciencia, en 
E E as, Fi el universo del ser absoluto... 
de cuna naturaleza. ependiente de todo ser de un mundo. 

» Y no ha menester de éste para su propia 


existencia. E 
cia..., ya que la naturaleza sólo existe en cuanto se cons- 


2 La filosofía i 
pA ef. p43; de ey lencia estricta, tr. esp. de E. Tineanto (Buenos Aires 1196. 
ess n49 p112 «El se 
general, quedaría sin dude t de le conciencia, de toda corriente de vivencias en 
j: necesariament = 
e q o en a aiD pat una aigalació el mundo 
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títuye en órdenes reguladas de conciencia» (n.51). «Lo verda- 
deramente absoluto es la conciencia pura en cuanto tal, y es 
absurdo hacer un absoluto de la naturaleza física, este correlato 
intencional del pensar determinante» (n.52). Para Husserl no 
existe una «causa desconocida de las apariencias», algo sustan. 
cial subyacente a los fenómenos de la experiencia sensible 
(íbid.). Es posible «una conciencia sin cuerpo y también una 
conciencia sin alma», como una corriente de vivencias en que 
no se constituyan las unidades intencionales de cuerpo, alma, 
sujeto empírico, O «en todo caso no tengan validez alguna» 
(n.54). Realidad y mundo son «rótulos para ciertas unidades 
de sentido referidas a ciertos complejos de la conciencia pura 
o absoluta», que es la que les da sentido; dar al mundo de la 
naturaleza realidad de modo estricto y absoluto es un sinsen- 
tido, lo mismo que «un cuadrado redondo» (n.55). 

No es extraño que Husserl se defienda aquí de que tal 
interpretación de la naturaleza equivale simplemente al «ides- 
lismo de Berkeley», un idealismo fenomenista. No ha llegado 
al desarrollo de su teoría, de la que lo dicho es simple esbozo. 
Su meta está «en desarrollar una teoría acabada de semejante 
constitución trascendental», que expondrá en obra ulterior, las 
Meditaciones cartesianas. 


Estructuras de la conciencia pura. «Noesis» y «nocamas.—Pero an- 
tes, en la segunda mitad de las Ideas, Husserl aborda el análisis de «las 
estructuras universales de la conciencia pura» o trascendental, de esa 
conciencia que ha quedado desconectada de la naturaleza exterior. del 
reino de las «cosas muertas», y cuya desconexión afecta también s todos 
los productos de la conciencia fenomenológica en su objetividad inten- 
cional: a las ciencias ffsicas y psicológicas. las ciencies de la culrare, la 
fenomenología de las esencias. «La reducción fenomenológica nos dio por 
resultado el reino de la conciencia trascendental como reino de un sr 
absoluto» (n.76). Una nueva investigación comienza así en torno a csta 
conciencia absoluta y a su mundo de vivencias inmanentes. 

El método ahora usado es el de la reflexión. Se aben a aquí d 
medio de conocimiento por intuición de las esencias objetivas ye apels 
a la reflexión o experiencia inmanente. «Sólo por medio de actos 
Experiencia reflexiva sabemos algo de las corrientes de las o obe 

la necesaria referencia de ellas al yo puro» (n.78). Es obvio, no 
tante, que la nueva reflexión se desarrolla sobre el material a 
fiencias intuitivas. Como estas vivencias reducidas y d ariin ro- 
objetividad corren paralelas con las mismas percepciones logía, trascen. 

Sus modalidades lógicas y psicológicas, tal fenomeno o de sem- 
dental habrá de usar nuevos términos para expresar, el cam de expre 
tido radical. Husserl hace aquí mayor lujo de lenguaje nuevo, de ampo 
siones exóticas y, a ser posible, griegas para describir el nuevo 
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de observación crítica de la conciencia inmunente y sus «problemas tras- 
vendentales». So a , 

El punto de partida sigue siendo el de la intencionalidad, el mismo 
tema central de la «fenomenología de orientación objetiva». Ella es in- 
separable de toda la corriente de vivencias de la conciencia, de todo acto 
del cogito en el sentido de la cogitatio. «Entendemos por intenciona- 
lidad la peculiaridad de las vivencias de ser conciencia de algo... En todo 
cogito actual hay una mirada que irradia del yo puro y se dirige al 
objeto, que es el respectivo correlato de la conciencia... y lleva a cabo 
la muy diversa conciencia de él» (n.84). Sólo que, en esta nueva actitud 
desconectadora, la mirada está vuelta al objeto puro, a los objetos en 
cuanto aparecen a la conciencia pura, a «las peculiaridades del modo de 
darse lo percibido en el análisis inmanente» (n.87). 

La corriente de las vivencias se reúne y construye en unidades de 
conciencia. En ellas distingue Husserl la «hyle» sensible y la «morfén 
intencional, a semejanza de la clásica división de materia y forma y que 
en las Investigaciones lógicas llamaba materia, o contenidos primarios, 
y cualidades. Los elementos hyléticos de las vivencias son todos los con- 
tenidos de la sensación, la multiplicidad de datos sensibles de color, so- 
nido, etc., que forman como la materia de la percepción. «Los elementos 
de las vivencias que llevan en sí lo específico de la intencionalidad» se- 
rán la forma de la vivencia o su contenido eidético (n.85). Pero de esta 
distinción entre una capa material y una capa eidética del fenómeno, que 
es tomada de Stumpf, apenas se hace uso y se refunde en la distinción 
siguiente. 

La distinción entre «noesiso y «noema» es ya central y recorre toda 
esta fenomenología trascendental. No es tampoco algo nuevo, pues co- 
rresponde a lo que en las Investigaciones llamaba el acto de percepción, 
con su intención significativa, y objeto intuido o concepto. Pero en la 
nueva investigación recibe una modificación radical o cambio de signo, 
en cuanto que ambos componentes de la vivencia intencional se refieren 
a la conciencia inmanente y no salen de ella. Ambos aspectos de noesis 
y noema brotan de la misma riqueza inmanente de la roesis o mente, que 
es la misma conciencia del yo, y representan los dos datos de la vivencia: 
«lo puramente subjetivo de la vivencia y el contenido de la misma des- 
viado del yo», «un lado de orientación subjetiva y otro de orientación 
objetiva» (n.80), 
da A lo de la en en cuanto acto de percepción, en 
O E Ls de le me, esa 
percibido, Se distinguen de i a ARER o el objeto intencional, lo 
El noema es la objetividad Ao pe Eción y lo percep to: (n.88). 
ontenido sa les q a la conciencia. «Todo noema tiene un 
Así i Def, su sentido, y se refiere mediante él a su objeto... 

» pues, también el noema se refiere a un objeto y posee un contenido 
por medio del cual se refiere al objeto, el cual obi i : 
el de la 7 jeto, el cu objeto es el mismo que 

moesis, como quiera que el paralelismo se mantiene constante- 
mente» (n.129). Algo así como el acto de dar sentido y el puro sentido 
Jetivo como correlato, Bien entendido que tanto la percepción como 
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su sentido perceptivo o «contenido nuemáticos se hallan «reducidos» y 
puestos entre paréntesis, «separados por abismos de toda naturaleza y 
física y no menos de toda psicología», como formas inmanentes de la 
conciencia. Husserl ilustra todo esto con un ejemplo: veo un árbol en 
el jardín, que florece, que puede luego arder. «El árbol pura y simple- 
mente puede arder, descomponerse en sus elementos químicos, etc. Pero 
el sentido—el sentido de esta percepción, algo necesariamente inherente 
a su esencia—no puede arder, no tiene elementos químicos, ni fuerzas 
ni propiedades reales en sentido estricto» (n89). La colocación entre pa- 
réntesis que ha experimentado la percepción no impide la descripción 
de cosas que aparccen en ella, pero sí impide todo juicio sobre realide- 
des naturales (n.90). Husserl emplea también el ejemplo de las imágenes 
que aparecen en el sueño o en los fenómenos de alucinación. Tal con- 
ciencia trascendental sería entonces como una conciencia alucinante... 

En lo sucesivo va describiendo Husserl prolijemente las diversas mo- 
dalidades de la nmoesis y del woema en las múltiples formas psicológicas 
de la conciencia: en las simples percepciones aprehensivas, en la imagi- 
nación, en el recuerdo, en el dominio de los juicios y en la esfera del 
sentimiento y de la voluntad En todas ellas encuentra similares «estruc- 
turas noético-noemáticas» y analiza sus modos propios en todo el pano- 
rama universal de los fenómenos de conciencia. La exposición, cn perte, 
reitera y condensa los análisis lógico psicológicos de las Investigaciones 
lógicas, a cuva obra con frecuencia se remite. Pero todo ello con nueva 
terminología, con expresiones originales y sugerentes que dan a toda esta 
fenomenología trascendental cierto aire de novedad. La especulación se 
extiende a los problemas de «la razón y la realidad», a la «morfología 
apofántica, tanto analítica como sistemática, de las significaciones lógicas 
o de las proposiciones predicativas, de los juicios en el sentido de la ió- 
gica formal», que constituyen «la bese necesaria de una matbesis muiver. 
salis cientifica»; investigaciones de operaciones analítico-sintácticas que 
tienen su verdadero campo «en la morfología universal de los sentidos 
en general, o en la fenomenología noemática» (n.134). Y, por último, la 
nueva fenomenología trascendental debe abrazar «todas las descripciones 
de la conciencia en general», y. por tanto, debe extenderse a todas las 
ontologías, es decir, a la serie de las ciencias esenciales formales y mate- 
riales antes descritas, que proporcionan «los hilos conductores» para los 
conceptos fundamentales de la ontología de la naturaleza, como espacio, 
tiempo, materia y sus inmediatas derivaciones ”. 

A todo este conglomerado de análisis lgico-psicológicos parece Hus- 
serl a veces dar validez objetiva, referir las representaciones de las vi- 
vencias intencionales a objetos reales, como cuando trata de la razón y lo 
realidad, del valor de verdad de las evidencias asertóricas en sus múlti- 
ples posiciones, de la relación de la verdad al ser (n.137-142). Pero en 
seguida nos pone en guardia frente esta interpretación objetivista en su 


lógico-puro hace comprensible y por qué todas las iciones mediates de 
teotía pura del tlempo, de la ye de todas las disciplinas ontolégicas son 
también índices de leyes esenciales de la conciencia y de sn multipli 
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«crítica a la fenomenología de la evidencia»: todos estos objetos inten- 
cionales no se refieren a objetividades reales, sino a formas de noesis y 
noemas que permanecen en la inmanencia de la conciencia. El objeto de 
que se ocupa la nueva ciencia es en todas partes «un nombre para de- 
signar las relaciones esenciales de la conciencia» u 

Husserl ha construido, pues, una fenomenología trascendental que 
permanece en un plano netamente idealista. El mismo nombre implica 
una alusión evidente a la Fenomenologia de Hegel, una fenomenología 
pura y simple de la conciencia, extraída de los análisis lógico-psicológicos 
naturales mediante el mecanismo de las «reducciones», si bien la inspi- 
ración inmediata parece venir de los neokantianos, a quienes tanto cita. 
El mismo llama a esta filosofía artificiosa, que pretende ser la auténtica 
filosofía, un idealismo fenomenológico-trascendental “, con el cual se glo- 
ría, sin embargo, de haber descubierto «un nuevo continente», hasta 
ahora inexplorado, del pensamiento humano *. La última etapa de su 
itinerario, que a continuación se resume, no hará sino desarrollar la di- 
rección trascendentalista e idealista que desde el principio lleva su feno- 


menología. 


El yo trascendental como fundamento de la reall- 
dad.—Al descubrimiento de este ego trascendental o concien- 
cia propia, como fuente o fundamento de la «realidad», llega 
Husserl en la tercera etapa, más claramente idealista, de su 
pensamiento, iniciada en la obra Lógica formal y trascendental 
(1929) y expuesta en sus Meditaciones cartesianas (1931). El 
motivo central de esa primera obra es establecer una lógica 
puramente formal a priori como teoría pura del conocimiento 
y «crítica de la experiencia», que establezca a priori las leyes 
del pensamiento y del ser. En ella, Husserl! llega a la conclu- 


5H Ibid., n.143 p.34448. Ibid., p.347: «Pero estos estudios sobre la razón y todos 
los paralelos se desarrollan en ls actitud frescendental, fenomenológica. No hay juicio 
que se pronuncie aquí y que sea un juicio natural, que suponga como fondo la tesis 
de la realidad natural, ni siquiera allí donde se cultiva la fenomenología de la con- 
ciencia de la reslidad, del conocimiento natural, de la intuición y la evidencia inte- 
lectual de valores. referidos a la naturaleza. Por todas partes vamos en pos de las 
formas de las noesis y los noemas, esbozando una morfología sistemática y eidética; 
por todas partes ponemos de relieve necesidades y posibilidades esenciales Objeto 
es para nosotros en todas partes un nombre para relaciones de la conciencia; el objeto 
ed ane todo como un x noemática, como sujeto del sentido de diversos tipos esen- 
culs sentidos y proposiciones. Surge lucgo con el nombre de «objeto real», que 

el nombre de ciertas conexiones racionales cidéticamente consideradas en que recibe 
su posición racional la x con unidad de sentido que entra en ella». 
eN bid., Epílogo n.3 p.383: «En esta meditación (las Ideas) nace con impávida 
pegas pr el idealismo Jenomenológico- trascendental . Aunque en todo lo renlmen- 
rencia es pnacible: le falta, en lo que toca a la fundamentación de este idea- 
á enmar . ap mente posición frente al problema del solipsismo trascendental 
Po nterst ni trascendental... La repugnancia sentida ante este Idealismo 
pS supuesto so sismo ha dificultado mucho le aceptación de la obra». Ibid., p.387: 
veral y absoluto sostenida por i ia Erre og ici ibn 

"4 3 as siglo xvni, Berke! Hume». 
is E q. «Quien durante decenios no especula sobre naL Deva Atlántida, 
dd a mendo por les selvas sin caminos de un suero continente , np se 
propios hábitos po Pi va alguns de los geógrafos que juzgan de las noticias por sus 
viaje a las Ue er mentales, pero que se ahorran el esfuerzo de hacer un 
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sión de que el fundamento de la lógica es también el funda. 
mento de la ontología, de esa ontología formal con sus diversas 
regiones formales y materiales o dominios de las ciencias de 
que habló en los escritos anteriores y cuyas largas reflexiones 
de nuevo son aquí reiteradas. Como en el idealismo hegeliano 
y los subsiguientes neoidealismos, la lógica fundamenta la on- 
tología e incluye a ésta. 

Dicha fundamentación de la lógica debe conducir al pro- 
blema de la fenomenología trascendental. Por eso introduce ya 
en esta Obra el tema del yo trascendental como principio uni- 
versal de la nueva ciencia, partiendo del presupuesto de Des- 
cartes, pero a la vez en polémica reacción contra su interpreta- 
ción. Descartes señaló bien el comienzo de la filosofía trascen- 
dental moderna. Su crítica de la experiencia le condujo al re- 
sultado de que «el presupuesto ingenuo sobre el mundo debe 
cancelarse y todo conocimiento objetivo debe fundarse en el 
único dato apodíctico, el de un ente: ego cogito». Pero este 
comienzo cartesiano, con el gran descubrimiento de la subje- 
tividad trascendental, fue en seguida empañado por un error 
fatal que conduce al realismo. Descartes estableció este vo de 
la conciencia por una evidencia absoluta, pero «como un pe- 
queño fragmento del mundo: mens sive animus, substantia 
cogitans, primero e indubitablemente existente». Y trató de in- 
ferir de él, por un procedimiento deductivo v mediante el 
presupuesto ingenuo y a priori de la causalidad, el resto del 
mundo: la sustancia infinita v las sustancias finites del mundo 
fuera de mi propia sustancia anímica. «No acertó, pues, con el 
sentido trascendental del ego descubierto por dl.» El error es- 
tuvo en la confusión del ego con la realidad del yo en cuanto 
alma humana formando parte del mundo espacial. No vio que 
«toda exterioridad... tiene de antemano su sitio en la interio- 
ridad pura del ego, en cuanto polo intencional de la expe- 
riencia» Y. 

Tal es el germen de lo que desarrolla más directamente en 
las Meditaciones cartesianas. El punto de partida es el de siem- 
pre: la lamentación kantiana de que la filosofía, como ciencia 
universal, no ha alcanzado aún validez de ciencia rigurosa se- 
gún el principio cartesiano de la absoluta indubitabilidad. Hay 
que volver a establecer este punto de partida de absoluta segu- 
ridad que fundamente el edificio entero del conocimiento uni- 

sE i M ica trase n93, ; de L. Vrnemo (México 1962), 
a E ee E os 


trascendencia 
que tenga sentido distinto el de una unidad intencional presente en la subjetividad 
de la conciencia». Cf. n.106 p.289m. 


396 C.10. La fenomenología 


versal. Tal será el principio metódico de la evidencia apodic- 
tica, que excluya toda duda. Ahora bien, la evidencia de la 
existencia del mundo no es apodíctica, que excluyera «la posi- 
bilidad de tornarse dudosa la realidad del mundo o la posibi- 
lidad de su inexistencia». La validez de la existencia del mundo 
exterior se funda en la experiencia ingenua, y la crítica carte- 
siana de la duda metódica ha probado que el conjunto de la 
experiencia del mundo «puede revelarse y parece haberse reve- 
lado en Descartes como una ilusión, como un sueño universal», 
La existencia del mundo «admitida sobre la base de la eviden- 
cia de la experiencia natural» no puede, pues, presentarse como 
una base de evidencia primera que fundamente apodícticamen- 
te una filosofía universal *, 

Es el mismo Descartes el que ha llevado a cabo «el gran 
giro hacia el ego cogito, como la base apodícticamente cierta y 
última de todo juicio en que fundamentar toda filosofía radi- 
cal» (n.8). El Cogito, entendido como ego sum cogitans, como 
el yo puro y sus cogitationes, es, en efecto, la base de eviden- 
cia apodíctica que «precede de hecho, como una realidad an- 
terior en sí», a la experiencia natural del mundo (n.8, 9). Pero 
aquí retorna la crítica de Descartes hecha antes. Al interpretar 
el ego como substantia cogitans, que es la mente o alma hu- 
mana y punto de partida para inferir por deducción causal otras 
sustancias, cometió un gran error, convirtiéndose en padre del 
«realismo trascendental». No comprendió el sentido de la sub- 
jetividad trascendental y «no pasó las puertas que dan entrada 
a la auténtica filosofía trascendental» *. 

El sentido del yo trascendental expresado en el cartesiano 
ego cogito se alcanza, en cambio, a través del método de la 
epoché fenomenológica, que es «universal suspensión («inhibi- 
ción», «invalidación») de todas las posiciones tomadas ante el 
mundo objetivo... y, por ende, en cuanto a la realidad». La 
reducción trascendental invalida la creencia en la realidad que 
es inherente a la experiencia, y «el mundo se limita a ser para 
de Ds e pretensión de realidad». La epoché es «el 

radical y universal por medio del cual me aprehendo 
como un yo puro, con la vida de mi conciencia que me es 


propia, en la cual el mundo ob 


jetivo entero es para mí...; no 
es para mí absolutamente nada más que el mundo presente a 


la conciencia y válido para mí en este cogito». Así «me ob- 


“8 Meditaciones certesi 
PE fiey tr. esp. de J. Gaos (México 1942), p.31-33. 
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tengo a mí mismo como el ego puro con la corriente pura de 
mis cogitationes» *, 

Este yo trascendental no es, por tanto, objeto de experien- 
cia natural o empírica; se obtiene sólo por la reducción uni- 
versal de la epoché, que «invalida» o elimina toda creencia 
del mundo natural. «Este yo que me queda en virtud de seme- 
jante epoché... no es un trozo del mundo.» Mediante la epoché 
fenomenológica «reduzco mi yo humano natural y mi vida psí- 
quica... a mi yo fenomenológico-trascendental... El mundo ob- 
jetivo que para mí existe... saca todo su sentido y su valor de 
realidad... de mí mismo, aquel... yo que surge únicamente 
con la epoché femomenológico-trascendental» *. La reducción 
fenomenológica ya no es simple «puesta entre paréntesis» o 
abstención metódica; se ha convertido en reducción trascen- 
dental que al parecer es real, y elimina la realidad exterior del 
mundo, la cual se trueca en simple correlato intencional de la 
experiencia trascendental del yo. 

En la meditación segunda se da la fórmula precisa de este 
trascendentalismo. Trata en ella de «explorar el campo de la 
experiencia trascendental en busca de sus estructuras universa- 
les», la misma exploración tantas veces repetida, pero con ra- 
dical cambio de sentido. Porque con el descubrimiento del yo 
trascendental se inicia un nuevo modo de fundamentación del 
conocimiento, «a saber, la fundamentación trascendental». «La 
evidencia absoluta del ego sum alcanza a toda la vida trascen- 
dental» con todas las propiedades del yo, y su contenido, en- 
tonces, «se extiende a una estructura universal y apodíctica de 
la experiencia del mismo, bajo la forma inmanente del tiempo 
que tiene la corriente de las vivencias». El ego trascendental 
se presenta, pues, como fuente de fundamentación de las cien- 
cias, no «en base de inferencias relativas a una objetividad tras- 
cendente..., sino como la esfera de una nueva experiencia, la 
experiencia trascendental» ¢. Surge así una «ciencia de la sub- 
jetividad trascendental concreta» que tiene «la tarea de explo- 
rar el campo infinito de la experiencia trascendental» y cuyo 
único objeto parece ser «mi ego trascendental». Esta ciencia 
se «relaciona con todas las ciencias objetivas; no da, empero, 
por supuesto su valor de realidad» *. f 

La nueva reflexión fenomenológico-trascendental se extien- 
de a la universalidad de los objetos de experiencia y a la des- 
cripción de ellos, pero siempre inhibiendo «el prejuicio» de la 


$ Ibid., n1 p.44-46. 
& Tbid, n12 p.51-53. 
% Ibid, n13 p.4-38. 
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creencia en el mundo que constantemente se desliza a través 
de esta experiencia. La fórmula o principio de esta reflexión 
trascendental será el cogito cogitatum qua cogitatum. El mun- 
do no lo perdemos en esta fenomenología: «lo conservamos 
qua cogitatum...; el universo está constantemente incluido en 
la unidad de la conciencia». Después de esta reducción feno- 
menológica, el yo de la actitud natural se convierte en el yo 
trascendental. Y el universo y todo cuanto existe de modo na- 
tural «sólo existe para mí... como cogitatum de mis cogita- 
tiones cambiantes», así como los grandes conjuntos descrip- 
tivos son «exclusivamente objetos en cuanto correlatos inten- 
cionales de mis modos de conciencia» %, 

En esta expresión reiterada se ha visto la formulación clara 
del idealismo fenomenológico husserliano. Las cosas del mun- 
do son analizadas en la fenomenología trascendental «como si» 
existieran en el mundo, pero en realidad son meras vivencias 
del yo, un mundo de apariencias, de objetos intencionales que 
sólo existen en la conciencia. En las páginas sucesivas esboza 
de nuevo Husserl las estructuras noético-noemáticas de esa «vida 
pura, abierta e infinita de la conciencia» que «se parece al 
reino del río de Heráclito» (n.20), en toda la variedad de sus 
tipos esenciales de objetos que forman «la estructura del vo 
trascendental», y se terminan en «una síntesis constitutiva uni- 
versal», un sistema de todos los objetos posibles, constituyendo 
una «idea regulativa infinita» (n.22). De este modo incorpora 


a su especulación la Idea infinita de Hegel que antes había 
combatido, 


Evidencia, verdad y realidad.—En la meditación tercera, y con el 
anuncio del problema de «la constitución del objeto» que abarque toda 
la extensión del «cogito-cogitatum», esboza Husserl brevemente este tema 
de la constitución de la verdad y la realidad. 

_Los predicados de verdad o falsedad y de realidad (existencia e in- 
existencia), con sus modalidades, los refiere a la razón y sus procesos 
sintéticos como «intencionalidades superiores inherentes a todos los sen- 


tidos objetivos». La razón no es «una facultad fáctico-accidental. ., sino 


estructura esencial y universal de la subjetividad trascendental». ya que 
corresponde a esos sentidos ol i 


bjetivos «como actos o correlatos de la 

Pr Te han de brotar esencialmente del ego trascendental». Ahora 

, sla razón remite a las posibilidades de verificación y éstas, al ha- 
cer evidente y al tener como evidente» *. i 

Ra i a habló constantemente Husser! desde el principio de 

ceo = E cial era para él siempre intuitivo, y la intuición, que 

plenitud de verificación a la intención significativa, terminaba 


4 Tbld.. n13 p. 6468 Cf. , 
vd nd ptori. n.16 p.69, 71; n.23 p.101, etc. 
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en la evidencia del objeto intuido. El intuicionismo penetraba todos los 
modos de conocimiento, desde las intuiciones de la experiencia exterior 
hasta los conceptos universales e intuición de las esencias. Distinguía 
intuiciones adecuadas e inadecuadas, directas e indirectas, pues daba vs- 
lor secundario o nulo al proceso deductivo, siempre referido a una im 
tuición anterior. Á todas esas evidencias llamaba asertóricas, que las dis- 
tingue de la evidencia apodíctica o absolutamente indubitable de la con- 
ciencia pura. 

El mismo sentido universal conserva la evidencia en la fenomenología 
trascendental, ahora vertida a las simples intencionalidades del yo. «El 
término de evidencia designa un protofenómeno universal de la vida in- 
tencional», como presencia o aparición auténtica de un hecho objetivo, 
un universal, etc., en la conciencia. «Toda conciencia, o tiene en sí mis- 
ma el carácter de evidencia, esto es, da auténticamente zu objeto inten- 
cional, o tiende por esencia a darlo, o sea, a síntesis de verificación que 
entran por su esencia en el dominio del yo puedo», o de las posibilidades 
del ser, porque «la inexistencia es ran sólo una modalidad de la simple 
existencia». Por eso, «la evidencia adopta modalidades también correla- 
tivamente a las demás modalidades del ser en general, como el ser po- 
sible, el ser probable y dudoso, e incluso a las que tienen su origen en 
la esfera del sentimiento y la voluntad, como el ser velioso y el ser 
bueno» *. 

«Lau realidad es el correlato de la verificación evidente.» Corresponde, 
pues, a la evidencia que es «realizadora del ser», «su confirmación ve- 
riticativao. Verdad y realidad del ser se identifican y ambes son dadas 
en la simple evidencia intencional, con sus diversos modos de «com 
ciencia de posicionalidad» (realidad) y otros de cuasi-posibilidad» («irres- 
lidades de la fantasía») a los que corresponden sus respectivos modos de 
ser o posibilidades de ser. Es bien patente que tel concepción equívoca 
de ser verdadero o existencia real no tiene el sentido de un objeto 
existente fuera de la conciencia o de realidad extramental, ya que sólo 
en la vida de la conciencia y a través de la evidencia verificadora reciben 
los objetos «la verdad y la realidad». «Es claro que la verdad o la 
verdadera realidad de los objetos sólo puede extraerse de la evidencia 
y que ella sola hace que tenga sentido para nosotros un objeto real- 
mente existente. Toda razón de ser brota de aquí; brota, pues, de nues 
tra subjetividad trascendental..., tiene en nosotros su último fundamento 
trascendental» ”, i 

Las expresiones idealistas se multiplican justamente en esta medite- 
ción tercera, en que trata Husserl de la realidad. Este ser verdadero de 
las cosas se reduce al simple aparecer de los objetos en la conciencia 
coma existentes, cuya evidencia se manifiesta en ciertas síntesis de les 


“ Ibid., n.24 p.103-5. Aparece, en este ambiguo y ten l de le 
evidencia, la paradoja, que choca contra todo realismo, de que un obj dudoso O 
también los objetos son asimismo evidentes. 


tuvos, teorías, etc.), no significa sino tan sólo que esos objetos valen ' para mí. o, 
con otras palabras, existen pera mi en mi cosciencia como ‘cogitate’, de que tengo 
conciencia en cada caso en el modo posicional de la creencia cierta». 
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experiencias que nos dan la apariencia de «un ser estable y permanente». 
Las llamadas «regiones ontolégico-formales y materiales» son ahora pre- 
sentadas como «autoexhibiciones trascendentales del ego», cuya constitu- 
ción como «objeto realmente existente» es dada por la síntesis estructu- 
ral de «las variedades infinitas de cogitationes reales y posibles que se 
refieren a elo“, Y el mundo entero aparece como «una idea infinita, 
referida a infinitudes de experiencias que deben ser concordes, una idea 
correlativa a la idea de una evidencia empírica perfecta, una síntesis 
acabada de experiencias posibles» °. 

No es extraño que al final de la meditación cuarta, y aun planteados 
los problemas de la constitución de los otros, se ratifique en la denomi- 
nación propia de su sistema como «un idealismo fenomenológico tras- 
cendental, que daría la verdadera interpretación del mundo como auto- 
exhibición fenomenológica del ego cogito» ”. 

Constitución del mundo y búsqueda de la intersubjetividad.—En la 
meditación cuarta trata Husserl más expresamente el problema de la cons- 
titución de los objetos y de las leyes de la misma, que ya venía estu- 
diando en todo lo anterior. El problema de la constitución lo entiende 
como génesis de los objetos en la conciencia o explicación de cómo se 
originan los objetos del mundo en el yo; es decir, el problema de la 
constitución del mundo (Weltkonstitution). Sus reflexiones en este pun- 
to son aún más vagas y oscilantes, y parece ser que en el libro II de las 
Ideas (que dejó manuscrito) añade nuevos matices a este tema: en él 
estudia distintamente la constitución de la naturaleza material, de la 
naturaleza animada y de su principio animador a «psiqué» (Seele) y, 
finalmente, del mundo espiritual y del espíritu. 

De todos modos, la respuesta en esta cuarta de sus Meditaciones 
cartesianas, que es su última obra publicada, está dada dentro del mismo 
idealismo radical antes descrito. Junto al yo trascendental como substrato 
idéntico y permanente de todas sus determinaciones mudables, de la co- 
rriente ininterrumpida de vivencias que se deslizan en él, distingue «el 
yo tomado en su plena concreción», que es llamado con el término leib- 
niziano de mónada”. En este yo fáctico de la conciencia empírica, los 
objetos de la percepción sensibles son dados por medio de una corriente 
incesante de siluetas o matices (Abschattungen); y la cosa material que 

4 Tbid., n.29 p.112. 


4 Ibid, n.28 p.109-112. Cf, p.111: «La circunstancia de que , en la evidencia 
que de auténticamenet su objeto, la realidad del mundo sen ‘trascendente’ a la con- 
ciencia y haya de ser siempre trascendente a ella, no altera nada el hecho de ser la 
vida de la conciencia sola en Quien se constituye como inseparable de ella todo lo 
ete. y quien como conciencia del mundo en especial lleva inseparablemente 
en si el sentido del ‘mundo’ y también de este mundo realmente existentes. Cf Ló- 
Rica formal y lógica trascendental n94, 1. cit., p.247- «No puede concebirse ningún 
sitio pe el e emos o podamos traspasar la vida de la conciencia, por el que 

rescendencia que tenga un i i i ci 
presen e * subjerividad e rica seco distinto de una unidad intencional 
editaciones cartesiana 2 ibi 
como idealismo trascendental: hi E AA O EA fenomenoldgics del agne 


logrado, hasta el punto de haber oea p.153: «Nuestras meditaciones se han 


filosofía entendida como fenomenolégico trascend aneia eT gnilo o deuna 


i 3 ndental y, si t 
vena de lo existente para nosotros como realidad a respectin He 


ica interpretación Ibi i 
trascendental». posible de su sentido, a saber, 


Ti Ibid., n.33 p.121-2; n.34 p.124; n.37 p-135, 


y posibilidad, el estilo de la 
el del idealismo fenomenolágico 
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en ellas se verifica no es sino la unidad cáptada a través de la multipli- 
cidad de los modos de aparición. A su vez, el tiempo inmanente es «la 
forma universal» de todas las vivencias concretas que van transcurriendo, 
o «la ley formal de una génesis universal con arreglo a la cual se están 
constituyendo continuamente en unidad un pesado, un presente y un 
futuro» ”. 

La distinción entre este yo fáctico o mónada y el yo trascendental 
parece ser meramente formal: el primero, como sujeto o concreción de 
las vivencias actuales del mundo circundante, y el segundo, como suieto 
de todas las intuiciones eidéticas o de posibilidades esenciales, pues de 
nuevo trae a colación el método de «la fenomenología cidética pura» para 
resolver la cuestión de la constitución del mundo de los objetos en ge- 
neral. En todo caso, el ego trascendental se fusiona «con su contenido 
fáctico de mónada concreta» en el «ego único y absoluto», y ambos se 
encierran en la inmanencia de la conciencia, por lo que es idéntica la 
fenomenología de la constitución del yo y la fenomenología en general ”. 

En definitiva, todo el debatido problema de la constitución del mun- 
do lo reduce Husserl al problema de la constitución del propio yo; sólo 
que, en esta estructuración universal del mundo de los objetos en la 
conciencia, han de indagarse las leyes de la génesis de los sistemas y ca- 
tegorías de los objetos o ela génesis universal del ego», que forman el 
objeto de la fenomenología pura”. Pero insiste en que es inútil y un 
sinsentido buscar una realidad trascendente al yo, algo fuera de la con- 
ciencia”. Por algo termina denominando su sistema idealismo trascem- 
dental, distinto de un «idealismo psicológico» o del idealismo kantiano, 
que deja la puerta abierta 2 un mundo de cosas en sí. 

Sin embargo. ahí mismo plantea el problema de una pluralidad de 
otros yos con la misma exigencia de la constitución para sí del mundo 
de los objetos. El problema, asimismo presentado en toda su agudeza en 
la Lógica formal y trascendental, trata de resolverlo, sin romper la con- 
cepción idealista, desde el propio yo trascendental como abierto a la in- 
tersubjetividad, de donde surge «un mundo objetivo común a todos» *, 

2 Ibid, n3? p18 

D Ibid. n H p.124. Cf n33) p123 «Ya sor dado ininterrumpidamente, por medio 
de una evidencia de experiencia, como yo mismo. Esto vale para el ego trascendental 
y para todo sentido del ego Como el ego concreto que cs la mónada comprende la 
vida entera, real y posible, de la conciencia, es claro que el problema de la exhibl- 
ción fenomenológica de este ego-mónada (el problema de su constitución para sí mis- 
mo) ha de abarcar todos los problemas de la constitución. Otra consecuencia es la 
identidad de la fenomenología de esta constitución con la fenomenología en generals. 

M Ibid. n37 p135: «El ego se constituye para sí mismo en la unidad de m 
historia. Hemos dicho que en la constitución del ego cstán encerradas todas les cont- 
tituciones de todos las objetos existentes pera él. inmanentes y trascendentes, ideales 
y reales, ahora hay que añedir que los sistemas constituyentes, en virtud de los cuales 
existen para el ego cates y aquellos Serpa epi de objetos, sólo son. a su 
a nAi PLA: elas trascemáincia es en toda forma un sentido de realidad 
que se constituye dentro del ego Todo sentido imaginable, toda realidad imaginable, 
on inmanente o trascendente, ae denma de la Er de la subjetividad trescen- 

de O reel D. 

N » ibid. a PLS. CE Lógica formai y trascendental n.%, tr. cit, p29: El 
a a e A E cómo mi ego trascendental, que es el fundamento úl- 
timo de sado lo que tiene exvenca vida pare ml, pueda conaiuit en, sf ono. yo 
trascendental, y de ahí una multiplicidad pr enel de es ute T 
un “ño original temente inaccesfble 
todavia “pueda, > pla t S existente y teniendo una ns dererminsds». 
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La respuesta es dada en la meditación quinta. En ella se postula un 
modo específico de ser presente el otro, como alter ego. No es presencia 
inmediata y directa, como es la presencia del yo a mi conciencia, pues 
entonces el otro coincidiría con mi yo. Tampoco se da por una inferencia 
a partir de la percepción de mi cuerpo en virtud de un razonamiento 
por analogía. Se trata, más bien, de una experiencia indirecta, que es 
sugerida o verificada por la concordancia interna de la misma experien- 
cia, y es llamada por Husserl apresentación, o «trasposición aperceptiva» 
de un otro semejante a mí, cuando se me presenta en la percepción fí- 
sica un cuerpo animado que, por su comportamiento semejante, ofrece 
los indicios de una realidad psíquica. La apresentación se funda en el 
hecho de que, por la misma necesidad de interpretar y extender mi 
experiencia, yo (como yo trascendental) llego a reconocer la existencia de 
los otros yos. Desde el punto de vista fenomenológico, el otro es una 
modificación de mi yo, que adquiere en cierto modo el carácter de ser 
mio”. 

El reconocimiento de los otros yos se funda, pues, en el de un único 
modo de experiencia; más aún, estos dos reconocimientos se identifican. 
Yo reconozco en mi mónada a las otras mónadas, porque identifico la 
naturaleza constituida por mí con la naturaleza constituida por los otros. 
Por lo cual, en esta experiencia objetiva común no puede haber más 
que una pluralidad de mónadas coexistentes en mutua comunicación *. 
Ello implica la existencia de un solo mundo objetivo y una sola natu- 
raleza. «Esta única y sola naturaleza debe existir si es verdad que yo 
llevo en mí estructuras que implican la coexistencia de otras mónadas» ”. 
El horizonte del yo se extiende más allá de éste y abarca tanto cl mun- 
do objetivo de mi yo como lo que Husserl llama «la intersubjetividad 
trascendental», la totalidad de las mónadas que se unen en diversas for- 
mas de comunicación y sociedad. 

En el volumen II de las Ideas, dejado manuscrito y ahora editado, 
amplía al parecer esta concepción con diversos otros matices, en especial 
como constitución de un mundo de los espíritus. El yo del otro se ma- 
nifiesta en la experiencia de la comprensión. En ella se me revela el ser 
del otro como existencia en sentido absoluto, como otro yo, sujeta de 
un mundo que es sólo para él, como mi mundo es sólo para mí; y com- 
prendo, finalmente, que ambos mundos son idénticos, y que él y yo vi- 
vimos en el mismo mundo. Con ello, la subjetividad inicial se ha con- 


n P f ; 
de pap cartésiennes V (falta esta quinta meditación en la versión española) 
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vertido en una intersubjetividad. Es decir, en el seno del yo trascendental 
se constituyen trascendentalmente otros yos, y surge así un mundo obje- 
tivo común a todos. Los otros yos se manifiestan como colaboradores 
de un mundo del espíritu en la obra de la cultura, de le vida social, del 
arte y demás esferas de la vida del espíritu. 

Esta concepción de la última etapa de Husserl ha sido Hamada por 
algunos espiritualismo trascendental y monadológico de estilo leibnizis- 
no, y bien puede llamarse también pluralismo idealista trascendental. 
En ella rompe bruscamente el idealismo radical de la conciencia pura 
que venía acentuando en las partes anteriores de les Ideas y de las Medi- 
taciones cartesianas, forzado a ello por la necesidad de reconocer le eris- 
tencia de los otros (respondiendo a la objeción del solipsismo que se le 
venía imputando), y con ello la objetividad de un mundo común dentro 
de un espacio y temporalidad más o menos inmanentes. El fenomenismo 
idealista parece haberlo mantenido para la materia cósmica e inerte, o al 
menos no se ha manifestado muy explícito sobre el tema. 

Valoración.—Los discípulos actuales y seguidores entusiastas de los 
círculos husserlianos buscan afanosos, en el montón de los manuscritos 
del maestro, su último y definitivo pensamiento, su sistema filosófico. 
Pera la marcha ideológica deslizante del pensador moravo. que de la 
matemática pasó a la lógica: de la lógica. con el estudio del significado 
intencional, pasó a los análisis de los hechos de conciencia; de ahí, a 
la concepción de una conciencia inmanente en que encierra todo el 
mundo de las abjetividades: de nuevo, a admitir la realidad de un mun- 
do de los espíritus. y hasta el final se mantuvo en análisis de las estruc- 
turas lógicas como «hilos conductores» en la estructuración de las csen- 
cias objetivas. resiste a toda coherencia sistemática. Su estilo de filosofar 
es esencialmente inquisitivo. empeñado en indagar de mil modos la mis- 
ma temática. que en el fondo es la teoría neokantiana del conocimiento, 
siempre volviendo a recomenzar los mismos análisis minuciosos bajo dis- 
tintos aspectos. 

Todavía no se han puesto de acuerdo los intérpretes de si la feno- 
menología husserliana sea idealismo o no, y hasta qué punto contenga 
aspectos idealistas o empiristas. El mismo pretendió encontrar una ter 
cera postura cuando hablaba de situarse «más allá del realismo y del 
idealismo». Pero ambos términos son contradictorios y no cabe una clara 
posición intermedia. En el fonda, su investigación se mantuvo deslizante 
entre uno y otro extremo. La herencia de la intencionalidad objetiva de 
todo acto psíquico, que recibió de su maestro Brentano, le conducía ha- 
cia el reconocimiento de la realidad objetiva de las cosas. Pero su acti- 
tud fenomenista y la aversión irreconciliable que, bajo pretexto de psico- 
logismo, mantuvo hacia el naturalismo o reconocimiento de la naturaleza. 
que calificó siempre de postura ingenua y no filosófica, le impedía llegar 
a una ontología realista. Desde el principio procedió a la inflexión de la 
objetividad brentaniane en sentida idealista, como simple intencionalidad 
de la conciencia en un mundo de estructuras inmanentes. Y en esta pos- 
tura idealista se aferró cada vez más en sus obras principales, hasta la 
última ctapa espiritualista. 
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Dominado por los prejuicios subjetivos, no fue capaz de encontrar en 
el análisis de los datos intencionales de la experiencia una estructura 
que no puede constituirse sin la aportación de lo real, una evidencia 
que presupone la existencia de la realidad, y convirtió su fenomenología 
en una filosofía de la inmanencia. Esta inmanencia recibe su ratificación 
al identificar Husserl! fenomenología y filosofía. En realidad, la fenome- 
nología puede ser un método inicial, pero no es el método exclusivo de 
la filosofía. Ella misma ha de señalar el camino hacia su continuación 
y elevación, dejado el puro intuicionismo de la experiencia sensible, a 
una metafísica conceptual y deductiva, la única vía de racionalización de 
lo empírico que puede dar sentido a las esencias y estructuras descu- 
biertas por la fenomenología. 

Con todo, Husserl aparece en el movimiento filosófico como un pen- 
sador de primera categoría que, por la riqueza y originalidad de sus aná- 
lisis y sunestiones, ha alimentado diversas corrientes de la filosofía de 
nuestro tiempo. Su influencia ha sido extraordinaria, y la actualidad de 
su pensar, constante, aunque no sea más que por el modo o método de 
investigación fenomenológica que ha introducido, y que ha tenido enor- 
me repercusión en todos los ámbitos de las ciencias de la cultura. Esta 
fenomenología común, siempre legítima, dista mucho de ser la fenome- 
nología trascendental del último Husserl, al menos en la mayoría de los 
fenomenólogos, aunque está de varios modos ligada al método de inves- 
tigación «libre de prejuicios» por él preconizado. 

La influencia inmediata la ejerció Husserl en la formación de una es- 
cuela fenomenológica que se formó entre sus discípulos y que aún per- 
dura. De ella se va a hablar en lo siguiente. Los más notorios de ellos 
veremos prolongar las ideas y métodos husserlianos de un modo indepen- 
diente y en distintas direcciones, ligados sobre todo al primer Husserl, 
el de la intencionalidad objetiva de las esencias. 

_ Nuestro pensador, además, ha sugerido e inspirado diversos movi- 
mientos y quizá la misma tónica esencial de la filosofía existencial, en 
especial de Heidegger, de tal modo que todo el existencialismo es consi- 
derado por algunos (H. Spiegelberg) como formando parte del «movi- 


miento fenomenológico». Y aún se extendería a otros modos de filosofía 
más recientes. 


CAPITULO XI 


Max Scheler y la fenomenología axiológico-emocional 
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de una escuela propiamente tal, debe hablarse de una corriente 
de seguidores que se formó en torno al maestro ya desde la 
época de Munich, y más aún de Gotinga, los cuales difundieron 
sus ideas y colaboraron en su Anuario de Filosofía e investiga- 
ción fenomenológica, primer órgano de expresión de la corrien- 
te. La falta de un cuerpo común de doctrinas entre ellos im- 
pide hablar de una propia escuela. El mismo Husserl, siempre 
insatisfecho con las soluciones encontradas y dispuesto a no 
considerar conclusa su tarea indagadora, no era capaz de impo- 
ner una doctrina a sus discípulos. Pero dejaba tras de sí una 
gran riqueza de análisis, que sugerían múltiples aplicaciones 
en diversas direcciones: en el campo de la estética, psicología, 
ética, sociología, religión, etc. 

Estos primeros discípulos se aplican a prolongar la inda- 
gación fenomenológica en tales diversos campos. Adoptan la 
actitud común expresada en el lema: vuelta a las cosas (Za 
den Sachen selbst), que implicaba la exclusión radical de pre- 
juicios frente a las construcciones sistemáticas de los grandes 
filósofos (sobre todo idealistas) y frente a los resultados teni- 
dos por inapelables de la ciencia natural y psicológica. Los 
«fenómenos» debían captarse como datos inmediatos de la con- 
ciencia v ser analizados con riguroso procedimiento científico. 
Como tales fenómenos deben comprenderse no sólo los hechos 
empíricos, sino también las esencias, susceptibles de ser apre- 
hendidas por un especial modo de intuición apriórica basada 
en la evidencia inmediata. Adoptan asimismo la tesis caracte- 
rística de la intencionalidad, que es interpretada en este pri- 
mer período en sentido realista, como siendo el objeto enten- 
dido o noema la cosa exterior independiente de la conciencia. 
Es por lo que estos primeros seguidores se vinculan al primer 
período de Husserl, y de ahí la desorientación de algunos de 
ellos frente al giro idealista de su pensamiento último. 

Del período de Munich cabe mencionar, entre otros, ÁDOL- 
Fo ReinacH (1883-1917), uno de los primeros discípulos de 
Husserl, que le siguió como docente a Gotinga y aplicó el mé 
todo fenomenológico a la filosofía del derecho, elaborando una 
teoría jurídica a priori. Las esencias del derecho son proposi- 
ciones aprióricas que tienen validez absoluta, independientes de 
la mente del que las piensa y de la existencia empírica de un 
determinado derecho positivo. — ALEJANDRO PrÁNDER (1870- 
1941), que, abandonando el sistema psicológico de Lipps, se 
propuso investigar las bases de una auténtica psicología en la 
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descripción de los fenómenos originarios de la conciencia.— 
Mauricio GEIGER (1880-1938), que dejó también la psicología 
de Lipps y Wundt para hacerse discípulo de Husserl y colabo- 
rador de su Anuario, emigrando más tarde a Estados Unidos. 
Geiger acentuó los aspectos objetivistas y realistas de la feno- 
menología aplicándola a diversos problemas de la fundación de 
las matemáticas y ciencias, y especialmente a la estética. Sus 
escritos principales constituyen una de las primeras tentativas 
de estética fenomenológica, en cuyo campo sus análisis son re- 
levantes. —OscAr Becker (1889-1964), también discípulo de 
Husserl y gran matemático, afrontó los problemas de la lógica 
y la filosofía de la matemática desde el punto de vista de la 
fenomenología, destacándose después como historiador de esta 
ciencia. 

Del círculo de Gotinga se ha de destacar a EDITH STEIN 
(1891-1942), formada en la escuela de Husserl y que fue su 
asistente durante dos años. Colaboró también en el Jahrbuch 
con varios trabajos sobre fenomenología v fundamentación psi- 
cológica de ciencias del espíritu. En 1922 se convirtió al cato- 
licismo y pasó a docente del Instituto de Pedagogía científica 
de Münster. Fue privada de la enseñanza en 1933 por su as- 
cendencia judía en virtud de las leyes racistas; y en 1934 en- 
tró en las carmelitas de Colonia, tomando el nombre de sor 
Teresa Benedicta de la Cruz, y pasó después a Holanda, donde 
en las purgas nazis fue capturada y asesinada en el campo de 
concentración de Auschwitz. Después de su conversión se de- 
dicó a estudiar y repensar la doctrina aristotélico-tomista a la 
luz del método fenomenológico, publicando el ensayo Husserls 
Phänomenologie und die Philosophie des bl. Thomas von Aquin 
(Halle 1929), donde subraya como puntos de contacto: que 
todo conocimiento comienza por los sentidos, que es una ela- 
boración intelectual de un material sensible y que también el 
conocer intelectual tiene el carácter de visión y recepción. En 
colaboración con E. Przywara inició la traducción germana de 
las cuestiones aquinianas De veritate, Des hl. Thomas Untersu- 
chungen über die Wabrheit (2 vols., Breslau 1931-32), que son 
m A len su trasposición en el lenguaje y marco de problemas 

e la fenomenología. En su obra póstuma, Endliches und ewi- 
ges Sein (Werke ID, la Stein realiza la tentativa de elevarse 
desde la enmanencia fenomenológica al sentido del ser y a la 

idad trascendente, rechazando a la vez el sentido de la exis- 
tencia finita de Heidegger. Otra obra póstuma, ahora publi- 


La escueta fenomenológica 407 


cada, es un estudio de la mística cristiana sobre todo en San 
Juan de la Cruz '. 

EpuviGis CONRAD-MARTIUS (1888-1966) fue también esco- 
lar de Husserl en Gotinga y amiga de Edith Stein. Inició su 
actividad de escritora fecunda con la crítica del positivismo, 
superando sus límites gnoseológicos, y prosiguió sus estudios 
sobre los modos en que se da el mundo externo real, llegando 
a una Realontologie sobre base fenomenológica. Esta consti- 
tuye el núcleo de una ontología positiva, como ciencia de la 
esencia, cuya noción central es la determinación esencia] del 
ser real como «ser-para sí mismo» (Selber-Sein). Desde ella di- 
rigió su interés principal a investigar «la estructura óntica del 
cosmos real», es decir, de la naturaleza en sus determinacio- 
nes esenciales de lo material, lo psíquico y lo espiritual, que 
revela la estructura óntica esencialmente diversa de la materia 
inorgánica, de la planta, del animal y del hombre; la visión 
del cosmos y de su estructura jerárquica lleva por fin a admitir 
la realidad de potencias o principios metafísicos sin los cuales 
no es posible la comprensión de la estructura de la naturaleza. 

Otro caso singular por su evolución desde la fenomenología 
al catolicismo es el del incansable escritor DIETRICB von HiL- 
DEBRAND, nacido en Florencia en 1889. Estudió primero en 
Munich y se trasladó en 1909 a Gotinga, donde fue discípulo 
de Husserl y miembro de su círculo de investigación fenome- 
nológica. En 1914 se convirtió al catolicismo, manifestando 
desde entonces ferviente religiosidad, que fue creciendo con el 
tiempo, y gran interés por los estudios teológicos y eclesiásti- 
cos. Fue profesor en Munich (1919). Viena (1934) y Toulou- 
se (1939), y de 1940 a 1960 en la Universidad de Fordham, 
de Nueva York. En sus numerosos estudios, ya desde sus co- 
laboraciones en el «Jahrbuch», Die Idee der sitilichen Hand- 
lung (1916) y Sittlichkeit und ethische Werterkenntnis (1922), 
aplica el método fenomenológico al estudio de la fundación de 
la ética y de los valores morales bajo la influencia de A. Rei- 

1 Enición DÉ Orras COMPLETAS: Edith Steims Werke. 8 vols. 


efi r Color 1967) 
1950ss) Aparte, Ariete an H Conrad. Martins (Munich 1960). Bricfenslese via W 
TRADUCCIONES ESPAÑOLAS- Obras completas 1 La Ciencia de ls Cruz. Estudios sobre 
San luan de la Cruz (San Sebastián 1959), Autobrografía 1 (Madrid 1973): Cartas 
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nach y de Scheler. Su notable obra Metaphysik der Gemein- 
schaft (Ratisbona 1933) va dirigida al análisis de la estructura 
de la sociedad en relación con la persona. La sociedad humana, 
sin el valor consistente de la persona, pierde su fundamental 
significado. Sociedad y persona se implican y se integran, pero 
la persona goza del primado de valor en todas las esferas de lo 
social y es la fuente de los valores en la realidad histórica, una 
historia humana que sin la presencia de Cristo no tiene senti- 
do. En sus escritos ingleses Christian Ethics (Nueva York 1953) 
y True Morality and its Counterfeits. A Critical Analysis of 
Existentialist Ethics (Nueva York 1955) critica tanto una ética 
del formalismo puro como el relativismo sociologista y la mo- 
ral existencialista de la situación. La norma ética nace de un 
principio de valores no finito, sino trascendente; el significado 
radical del acto moral es puesto en relación con una ley como 
expresión de la voluntad del Ser Supremo. En los últimos años, 
Hildebrand, al igual que Maritain, viene combatiendo con gran 
vigor los excesos de los teólogos progresistas y el confusio- 
nismo en la Iglesia en obras polémicas como Das Trojanische 
Pferd, Der verwiistete Weinberg («El caballo de Troya», «La 
viña desolada») (Ratisbona 1973) y otras ?. 

Pueden aún enumerarse otros varios discípulos de la pri- 
mera escuela husserliana, como Juan DAUBERT (1877-1947), 
GUILLERMO ScHaPP (1884-), Frirz KAUFMANN (1891-1958), 
el francés Juan HÉRING (1890-) y el ruso ALEJANDRO KoYRÉ 
(1892-1964). Merece especial mención el filósofo polaco ROMAN 
INGARDEN (1893-), de resonancias aún actuales por su activi- 
dad en la difusión de la doctrina. Discípulo de Husserl desde 
Gotinga, le siguió a Friburgo; pero no se adhirió a la feno- 
menología de la pura inmanencia, sino que permaneció en la 
fase eidética. Ha sido largo tiempo profesor en Cracovia. Ha 
escrito numerosas obras en alemán y en polaco. Publicó prime- 
ro un ensayo sobre las relaciones entre intuición e inteligencia 
en Bergson. Sus investigaciones se dirigieron principalmente 
hacia el tema del estatuto existencial del mundo real, que él 
llamó «el problema idealismo-rcalismo», buscando una supera- 
ción del mismo. En torno a él, sus análisis sobre la teoría de 
los «modos del ser» y de los «momentos existenciales» reciben 
una formulación por la distinción entre objetos puramente in- 


2 EDICIÓN DE OBRAS: Gesammelt i 
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tencionales y objetos reales, separando así ontología existencial 
y ontología real. Han sido también importantes sus aplicacio- 
nes de este análisis ontológico al campo de la estética ?. 

Y han de añadirse además algunos discípulos de Husserl en 
su última etapa de Friburgo, mantenedores de la herencia ma- 
nuscrita del maestro a la vez que editores de los mismos y 
que al presente propagan las ideas de la escuela fenomenoló- 
gica. EuGenIO Fink, nacido en Constanza en 1905, fue asis- 
tente y colaborador familiar de Husserl desde 1930 hasta su 
muerte, período del que proceden la mayor parte de dichos 
manuscritos. En 1939 tomó parte en la fundación de los Ar- 
chives-Husserl de Lovaina y desde 1948 ha sido profesor en la 
Universidad de Friburgo. Su pensamiento personal, expuesto 
en numerosos escritos, se orienta hacia una filosofía del exis- 
tente humano abierto al mundo bajo la inspiración de Heídeg- 
ger. del que también fue discípulo. El Dasein humano es para 
él «apertura al mundo» desde la dimensión del fenómeno. Y el 
problema ontológico de la moderna filosofía de la existencia 
se configura en una tentativa de fundar una nueva cosmología, 
no en el sentido de la metafísica tradicional, que considera su- 
perada, sino como constitución del hombre en relación con un 
mundo que es dar espacio y tiempo a los entes finitos.-——LuIs 
LANDGREBE, nacido en Viena en 1902, fue el otro asistente de 
Husserl en el período de 1923-30, más tarde profesor en di- 
versas Universidades y propagador entusiasta de la escuela fe- 
nomenológica. Su pensamiento actual, expuesto en diversas pu- 
blicaciones, también se orienta al análisis fenomenológico en 
relación con la metafísica. El mundo es considerado por él como 
el horizonte universal de toda experiencia. Y la filosofía: ha de 
ser apertura desde la conciencia a la alteridad ontológica y 
hacia la intersubjetividad no sólo humana, sino también la in- 
tersubjetividad trascendental. La metafísica fenomenológica de 
Landgrebe le conduce a la afirmación de un Absoluto divino 
dentro de un clima teológico cristiano. , 

Y no se ha de olvidar al activo estudioso franciscano HER- 
MAN Leo van Brena, belga, nacido en 1911, que consiguió 
transferir en 1939 los manuscritos del legado husserliano de 
Friburgo a Lovaina y en el mismo año fundó el Archives- 

3 Cf. A-T. Trureniecia, Essence er existence Essai sur la pbilosopbie de N. Hert- 
AAN EA a 
esthétique 1 (París 1958), Ol recien (aoallita Muariana. 4. 
ie o edición de lecciones inéditas de Ingarden, de su carta a Husserl v de 
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Husserl, del que es actualmente director, a la vez que profesor 
en la Universidad de Lovaina. Fundó asimismo la colección 
«Husserliana», para la publicación de dichos inéditos y otra 
colección, «Phaenomenologica», de monografías. Ha publicado 
diversos estudios sobre Husserl, y en el campo teórico ha es- 
bozado una visión de la fenomenología que resulta de un modo 
de entender la «reducción fenomenológica» como instrumento 
útil y hasta esencial para llegar al plano filosófico y metafísico, 
en el cual sea posible excluir sea una actitud exclusivamente 
objetivista o meramente solipsista, estableciendo «la relación 
trascendental entre el cogito y el cogitatum». —Colaboradores 
asiduos en las ediciones husserlianas han sido los antiguos es- 
colares del maestro, WALTER y MARLY BIEMEL, ÁLWIN DIE- 
MER, G. FUNKE y otros muchos. Por su parte, la doctora polaca 
ANNA TERESA TYMIENIECKA dirige otra colección, Analecta 
Husserliana (5 vols., La Haya 1971-76), y organiza periódicos 
congresos de fenomenología. 

El «movimiento fenomenológico» sigue además difundido 
y popularizado mundialmente con numerosos estudios y prác- 
ticas del método fenomenológico en los más variados sectores. 
El centro más vivo de la corriente, aparte del germano-belga, 
se formó en Francia, donde surgió la figura de Mauricio MER- 
LEAU-PonTY (1908-1961), y entre otros menos conocidos, los 
fenomenólogos de la religión Paur Ricoeur y HENRY DUMERY, 
que han derivado el método fenomenológico hacia una inter- 
pretación radical, en la línea de la inmanencia de la conciencia, 
de la teología cristiana. De ellos se ha de hablar más tarde. 

Más importante aún en el cuadro histórico de la filosofía es 
que la inspiración husserliana ha derivado inmediatamente en 
la formación de la filosofía personal de Max Scheler y con in- 
flujo mediato en N. Hartmann y en el existencialismo de Hei- 


degger y Sartre. Á su exposición se dedican este capítulo y los 
siguientes. 


Max SCHELER (1874-1928) *. 


Es otro de los filósofos alemanes 
resonancia mundial 


en España. 
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Vida y obras.—Max Scheler nació en Munich, de una familia pro- 
veniente de Franconia. Sus antecesores de lines paterna habían residido 
desde el siglo xv1 en Coburgo; entre ellos se encuentran pastores protes- 
tantes y juristas que ocuparon altos cargos. Su padre, un Campesino 
bávaro, al casarse se convirtió al catolicismo. Del lado materno desciende 
de una familia judía, igualmente establecida en Franconia desde hacía 
siglos. Su parcial origen judío explica que durante la época nazi fueran 
boicoteadas sus obras. Cursó sus estudios medios en el Luitpold y en el 
Ludwig-Gymnasium de Munich. Bajo la influencia del capellán del Liceo 
se convirtió al catolicismo a los quince años (según otros, a los once) 
y se hizo bautizar. Su educación católica no debió de ser prolongada ni 
sus convicciones en la fe muy firmes, a juzgar por el abandono progre- 
sivo de la misma. 

Terminados los estudios de Humanidades, siguió primero cursos de 
Filosofía y de Ciencias en su ciudad natal. Se trasladó luego a Berlín, 
donde frecuenta también cursos de Ciencias, y de Filosofía con Dilthey, 
que en aquella época (1894-95) enseñaba en dicha ciudad y a quien 
alude como uno de los «filósofos de la vida» que han ejercido influencia 
en este aspecto de su pensamiento. Pasó Jespués a Jena, donde tuvo 
por maestros en Filosofía a O. Liebmann tel adversario de los neokan- 
tanos, partidario del «retorno a Kant») y sobre todo a R. Eucken, el 
filósofo de la «vida del espíritu», de quien ya se ha hablado (c.IV) y 
que le inició en un vitalismo espirituelista siempre subyacente en su 
pensamiento. Bajo la dirección de Eucken, principal guía de su forme- 
ción, elaboró, en 1897-99, las dos tesis que le habilitaron para la ense- 
ñanza superior. La primera versa «sobre las relaciones entre los principios 
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porcion cid Rd los numerosos trabajos de revistas en torno a Scheler 


412 CU. La fenomenología axiolúgico-emocional 


lógicos y éticos», y la segunda, bajo el titulo Die transzendentale und die 
psychologische Methode (Leipzig 1900), lleva la marca de cste período. 

En 1901 inicia Scheler su actividad docente como «Privatdozent» en 
la Universidad de Jena. Es en este mismo año cuando tiene su primer 
contacto y conocimiento personal con Husserl durante unas reuniones 
de colaboradores de los Kantstudien en Halle, y es atraído por la no- 
vedad de sus doctrinas. En 1907 se trasladó a Munich, continuando su 
enseñanza de Filosofía también como encargado de cursos de la Univer- 
sidad. Allí se introduce en cl grupo de jóvenes fenomenólogos, discípulos 
de Husserl de la primera época que se adhirieron a las nuevas ideas no 
sin discusión y crítica, buscando nuevas líneas de desarrollo de las mis- 
mas. Por su brillantes cualidades parece haber sido el alma de aquel 
primer círculo de fenomenología, y allí, estimulado por el nuevo am- 
biente intelectual y su actividad docente, desarrolló el contenido de sus 
primeras obras de madurez, pues de la principal, El formalismo, dirá 
más tarde que ha sido el «producto de una serie de cursos consagrados 
a la ética». 

En 1910, después de tres años de docencia con un círculo creciente 
de estudiantes, Scheler hubo de renunciar a la enseñanza «por circuns- 
tancias personales» ajenas a la vida académica. El motivo, que no se 
señala, sólo puede buscarse en su vida privada, tan emocional siempre 
y apasionada. Había roto prácticamente con la Iglesia por su matrimonio 
civil con una persona divorciada, y las leyes bávaras no permitían tal 
situación en un cargo público. Años más tarde rompería csta unión para 
casarse con Maerit Furrwaengler, la cual se haría católica después de la 
segunda conversión de su marido. De este modo, durante nueve años 
se vio forzado a vivir dando lecciones privadas y entregado a sus estudios 
e investigaciones. Período difícil desde el punto de vista económico, pero 
extraordinariamente fecundo en su vida intelectual, pues comienza en el 
mismo el curso acelerado y ya ininterrumpido de sus publicaciones. 
En 1933 publica la primera edición de su obra sobre la Simpatia y a la vez 
la primera parte de su ética, El formalismo, en el «Anuario» de Husserl; 
la segunda parte, ya escrita antes de estallar la guerra, aparecerá en el 
mismo Jahrbuch en 1916. A la vez escribe para las revistas diversos 
trabajos-—entre ellos, el ensayo sobre El resentimiento—que constituirán 
la colección Ensayos y artículos de 1915. En esta época reside en Go- 
tinga, donde tiene frecuentes contactos con Husserl; pero poco a poco 
a Po da e Se más TA por el giro trascendentalista 
die , y al aparecer la Ideas de éste, en que los objetos 

; a meras estructuras de la conciencia pura, su actitud se con- 
vierte en franca oposición a él. 
o PE n Berlín, donde cuenta entre sus mc- 
mundial, el problema de las a i a E Ei E a 
lígiosa de la misma pasan en Saed, ectos, significación filosófica y te 
y conferencias durante cines ia a primer plano; sus publicaciones 
drana ml ; ños van a ligarse de cerca o de lejos a este 
B i € intensamente vivido. De esta época datan sus ensayos 
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ción (1916), Las causas del odio a Alemania (1916), Mistón de Alemania 
y el pensamiento católico (1918). Comienza en ellos por un ostensible 
orgullo nacionalista y casi imperialista; pero al final, y profundizando 
más en los acontecimientos, va apareciendo en su mente el ideal de la 
«unidad espiritual de Europa», basada en un nuevo sentido de solida- 
ridad que sólo puede realizarse por una plena conversión moral dentro 
de los principios cristianos. El nuevo pacifismo con que sueña, apelando 
a la «paz perpetua» de Kant, debe combinar los valores de la entigua 
y moderna civilización en la línea de la cristiandad agustiniana, que fun- 
daría una más profunda solidaridad, superadora de los antagonismos na- 
cionalistas. Incluso piensa en la unidad ecuménica de católicos y protes- 
tantes, de Roma y Estocolmo. Por los últimos años de guerra, Scheler 
participa activamente en la vida pública. Fue encargado de Misiones por 
el Ministerio de Asuntos Exteriores de su país y enviado a Ginebra y 
La Haya. 

Las convulsiones de la guerra también decidieron la evolución espiri 
tual de Scheler hacia la Iglesia católica. La primera conversión parece 
que no tuvo efecto decisivo sobre su formación filosótica, que él cali- 
fica de «originariamente independiente de las tradiciones cristianas». 
No quiere esto decir que no tuviera influencia en su vida. Mantuvo 
siempre su fe en Dios personal, y de su simpatía con el pensamiento cris- 
tiano hay incontestables testimonios en los escritos anteriores a 1914, 
sı bien negando algunos de sus dogmas. Así, en el Formalismo rechaza 
la idea de una justicia divina que distribuye premios y castigos. Ahora 
el desarrollo de su reflexión le acerca a la doctrina católica en «muchos 
de los puntas esenciales». En esta época frecuenta la abedía de Beuron, 
que ya conocía desde su enseñanza en Jena. En 1916 tiene lugar en el 
mismo Beuron su retorno a la Iglesia y su segunda conversión. Las obras 
de este período de seis años de catolicismo activo, en que Scheler per- 
ticipaba en las sacramentos, reflejan sus convicciones cristianas. Ls prin- 
cipal es De lo eterno en el hombre, que aparece en 1921, pero que pro- 
cede en ciertas de sus secciones de conferencias pronunciadas en 1917. 
En ella desarrolla los atributos de Dios y una filosofía religiosa que cul- 
mina en el misticismo. Asimismo, De la inversión de los valores (1919), 
refundición de los «Ensayos» de 1915, en que combate el erhos irra- 
cional de la civilización moderna y exalta los valores de las virtudes 
cristianas, y los ensayos mencionados en torno a la solidaridad intenia: 
cional dentro de la visión cristiana. Bien es verdad que más tarde decle:ó 
que «en ninguna época de su vida y evolución podía ser llamado un 
creyente católico según los estrictos criterios de la teologis de la Iglesia 
romana» *. Pero la misma frase da a entender que se trata de una cierta 
actitud libre en la admisión o interpretación de alguno de sus dogmas. 

En 1919 acepta la cátedra de Filosofía y Sociología que le ofrece la 
Universidad recién fundada de Colonia y es igualmente nombrado di- 
rector del Instituto de Estudios sociológicos de la misma ciudad. Es la 
época en que descubre el nuevo campo de la sociología y publica sus. 


“En Schriften zur Soriologie end Weltemscheuangsiebre. IM. Christentum snd 
Gesellschaft, Prólogo p.VIT. 


414 C11. La fenomenología axiológico-emocional 


principales trabajos sobre el tema. Conunúa mostrándose católico, pero 
a partir de 1922 comienzan a aparecer en Sus Escritos Signos claros de 
una transformación de su pensamiento que le van a llevar al abandono 
de la fe católica y hasta del teísmo. También aquí se presenta como 
punto de partida de sus nuevas concepciones y ruptura definitiva con la 
Iglesia un episodio de su agitada vida pasional. En 1921, queriendo ca- 
sarse con una de sus alumnas, esperó obtener de la autoridad eclesiástica 
la anulación de su matrimonio con Maerit Furtwaengler. No habiéndolo 
conseguido, pasó adelante y se casó civilmente. Á partir de 1925 sus 
conferencias y escritos manifiestan al público el brusco cambio de su 
pensamiento. En Las formas del saber y la sociedad (1926) esboza una 
crítica global de la dogmática cristiana que ya le resulta incompatible 
con el nuevo modo de su pensamiento *, Junto a este ensayo, son obras 
representativas de esta última fase El puesto del hombre en el Cos- 
mos (1928) y otra póstuma, Concepción filosófica del mundo (1929), que 
reúne cinco ensayos dentro de Ja misma dirección. En ellos deriva Sche- 
ler hacia un panteísmo evolucionista, en que se entrecruzan diversas 
influencias del romanticismo germánico, y en el que Dios vencedor del 
mal aparece sólo al final del proceso cósmico y el hombre es cl lugar 
de la deificación. 

En esta última fase, Scheler llevaba a cabo también un vasto esfuerzo 
de síntesis de donde debían surgir una antropología filosófica y una 
metafísica. Pero no debía terminar tan dura tarea. En 1928 renuncia a 
su puesto de Colonia y se traslada a Francfort para tomar posesión de 
una cátedra de Filosofía que le ha sido ofrecida. Pero al poco tiempo 
de su llegada muere de un ataque súbito sin aún cumplir los cincuenta 
y cuatro años. 

Las obras de Scheler tienen carácter asistemático y en su mayoría 
han sido publicadas como ensayos y artículos que luego fueron reunidos 
con nuevos títulos en diversas colecciones. Ya se han indicado antes sus 
dos tesis de doctorado y habilitación. El artículo Uber Ressentiment und 
moraliscbes Werturteil, de 1912, fue incluido después en la Inversión 
de los valores. Su obra fundamental, Der Formalismus in der Ethik und 
die materielle Wertethik (Halle 1916), había aparecido, como se dijo, en 
los dos números del «Anuario» de Husserl de 1913 y 1916. Su otra obra 
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más notable, Zur Phänomenologie und Theorie der Sympatbiegejiible 
(Halle 1913), fue después refundida con el título definitivo Wesen und 
Formen der Sympathie («Esencia y formas de la simpatía», Bonn 1923). 
De nuevo la colección Abbandlungen und Aufsätze («Ensayos y artícu- 
los», 2 vols., Leipzig 1915) recibió en su segunda edición el título cono- 
cido Vom Umsturz der Werte («De la inversión de los valores», Leip- 
zig 1919). Siguen luego los ensayos en torno a la guerra antes citados y 
el trabajo principal del perfodo cristiano, Vom Ewigen im Menschen («De 
lo eterno en el hombre», Leipzig 1921). 

Sus trabajos sociológicos se contienen en la colección Schriften zur 
Soziologie und Weltanschauungslebre («Escritos de sociología y doctrina 
de la concepción del mundo», 4 vols., Leipzig 1923-24), y en el ensayo 
Die Formen des Wissens und die Bildung (Bonn 1925), de nuevo refun- 
dido con el título más conocido Die Wissemsformen und die Gesellschaft 
(«Las formas del saber y la sociedad», Leipzig 1926). Son también cono- 
cidos los artículos Mensch und Geschichte («Hombre e historia», 1926), 
Idealismus-Realismus (1927). Su metafísica panteista se halla expuesta 
en la otra obra principal, Die Stellung des Menschen im Kosmas 
(Darmstadt 1928) y en el ensayo, publicado póstumo, Philosophische 
Weltanschauung («Concepción filosófica del mundo», Bonn 1929). Dejó 
también póstumos Dic Idee des Friedens und der Parifismus (Ber- 
lín 1931) y la colección Schriften aus dem Nachlass Y (Berlín 1933), sin 
mencionar otros diversos artículos no incorporados a sus colecciones *. 

Toda esta tan rica y variada producción muestra la actividad incansa- 
ble desplegada en el breve espacio de su vida por Max Scheler, a quien 
Ortega v Gasset calificó en su tiempo como «la mente más fértil de la 
hora actual». De él también dijo Ortega con ocasión de so muerte: «Ha 
sido en nuestra época el pensador por excelencia... Su obra se caracte- 
riza por la más extraña pareja de cualidades: claridad y desorden. En 
todos sus libros, sin arquitectura, se habla casi de todas las cosas. Com- 
forme leemos, advertimos que el autor no puede contener la avalancha 
de sentido que se le viene encima... Es un caso curiosísimo de super 
producción ideológica». Con estos y otros muchos elogios que le prodiga 
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Ortega, que sin duda advierte en él cierto parentesco con su estilo de 
pensar, están de acuerdo sus contemporáneos y comentaristas germanos, 
que le tenían, unánimes, por un pensador extraordinario, de gran lucidez 
y originalidad en la enseñanza y en la exposición escrita. Sus obras de- 
latan una amplia erudición y vasto conocimiento de las corrientes del 
pensamiento antiguo y de su época. . Ropi 

Scheler no es un pensador frío y dado a la pura investigación ló- 
gica, como Husserl. No en vano su primera formación con Dilthey, Lieb- 
mann y Eucken fue en la filosofía de la vida, sobre todo de la vida del 
espíritu y de los temas de la vida. Y por su propio talante temperamen- 
tal desbordaba en interés por todos los temas de la vida y de la con- 
vivencia humana. Como él mismo se definía en Die Stellung, «el hombre, 
comparado al animal, es el Fausto eterno, la bestia cupidissima rerum 
novarum, jamás satisfecho de la realidad que le rodea», ávido del infi- 
nito. Vivió hondamente los dos niveles de impulsos en que él sintetizó 
al hombre en su antropología: los instintos orgiásticos de la vida sen- 
sible y animal y el ansia incontenible del saber, propia del espíritu. 
Aceptó la fenomenología de Husserl, pero aplicó este método de modo 
propio y original a los temas de la vida moral y de los valores y a 
descubrir el amplio espectro de vivencias, emociones y sentimientos del 
hombre bajo el valor supremo del amor. 


Punto de partida.—No se ha atendido mucho al punto 
de partida o comienzo del filosofar de Scheler, expresado en 
sus dos primeras tesis, de doctorado y de habilitación (junto 
con un artículo, «Trabajo y ética», de 1899), en que revela su 
interés central por los problemas éticos y de la vida del espíri- 
tu y el enfoque oríginal de estos temas, que desenvolverá en 
toda su vida. En ellos se pone de relieve cómo Scheler, antes 
del conocimiento y adopción del método fenomenológico, esta- 
ba ya penetrado de convicciones fundamentales que defiende 
más tarde recurriendo a este método”. Baste indicar su con- 
tenido. 

La primera tesis, Contribución a la determinación de las 
relaciones entre los principios lógicos y los principios éticos 
de ), va dedicada al tema de la ética. En ella combate ya 
a ético kantiano y muestra a la vez ten- 
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cientes, pues ya Aristóteles señalaba las diferencias entre la in- 
teligencia y la voluntad y situaba la sede de las virtudes «en la 
parte irracional (en álogo morio) del alma». El conocimiento 
del bien y del mal se tiene por vías distintas de las racionales, 
por los caminos del sentimiento. Así encuentra en germen la 
idea que va a desenvolver en El formalismo de la aprehensión 
de los valores por la vía afectiva. Las nociones éticas no deri- 
van del conocimiento del ser, sino que tienen su fuente en una 
categoría especial de sentimientos en que nos son revelados los 
valores. Y bajo la inspiración de Lotze presenta un primer es- 
bozo sobre la naturaleza del valor. La idea de «valer» (Gelten) 
es un concepto último que resiste a toda tentativa de reducirla 
a los caracteres del ser. Los valores son irreductibles al ser; 
los valores valen, pero «no son absolutamente». Pero, aun so 
siendo, tienen, no obstante, objetividad, porque significan algo 
independiente de toda opinión y deseos individuales, y subsis- 
ten en la realidad. Por eso su conocimiento es inaccesible a la 
pura razón y proviene de una «experiencia» o sentido j 
especial, que es el sentimiento de los valores (Wertgefúbl). Tal 
tipo de sentimientos presentan cierta trascendencia respecto de 
«los puros datos psicológicos» y no están ligados directamente 
a conceptos y juicios, sino indirectamente a los objetos a los 
cuales estos objetos se refieren. Queda así a salvo el objetivis- 
mo moral, defendido contra diversas formas de relativismo y 
naturalismo. 

En la tesis de habilitación, El método trascendental y el 
método psicológico (1900), Scheler subraya la distinción entre 
la realidad psíquica y la vida del espíritu en continuidad con el 
tema axiológico anterior, pues los valores se manifiestan en la 
forma propia de la vida espiritual. Y somete a crítica tanto el 
método trascendental de Kant y de los neokantianos como el 
método psicológico, porque ninguno de los dos alcanza a des- 
cubrir «la forma de realidad que constituye la vida espiritual», 
la intencionalidad de los hechos de conciencia y la irreductibi- 
lidad de los valores al puro psiquismo subjetivo. En la crítica 
del formalismo kantiano ya anuncia que «una transformación 
de la teoría del a priori se impone», anticipando así su con- 
cepción del apriorismo material de las esencias y los valores. 
En este ensayo, pues, cuya crítica del psicologismo antecede a 
la de Husserl, con razón se ha visto «un primer surgir del mé- 
todo fenomenológico». 

Fenomenología objetivista.—Al ponerse en contacto con 
Husserl, se adhirió Scheler a su fenomenología y la asumió en 
adelante como su método, actitud y estilo propio de pensar. 
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Pero la dirección que imprimió al nuevo método ha sido dis- 
tinta y personal, utilizándolo como instrumento para el des. 
arrollo de sus propias doctrinas. La diferencia que especifica 
la fenomenología scheleriana estriba no solamente en la natu- 
raleza de los problemas que aborda—que son principalmente 
los problemas éticos, sociales, religiosos—, sino aún más pro- 
fundamente en la tendencia objetivista y realista que la anima. 
En su importante artículo sobre la Filosofía alemana del pre- 
sente, el autor caracteriza la propia fenomenología como de 
«orientación realista», y si ha podido sentirse próximo al pen- 
samiento husserliano en su estadio pre-trascendental, declara su 
rechazo global por el idealismo que se afirma en las Ideas, que, 
añade, ha sido recusado por casi todos los pensadores que se 
inspiran en él como obstáculo para edificar una metafísica so- 
bre la base eidética °. 

El objetivismo, que ya aparecía en los primeros escritos 
del autor, sugiere el primado del ser sobre la conciencia, del 
dato sobre lo construido. El sujeto es declarado incapaz de 
constituir sus objetos y se encuentra reducido a la condición 
de dependencia y pasividad respecto de ellos. Y, declara, es un 
dato irrecusable, inherente al proceso mismo del conocimiento, 
que el objeto conocido se ofrece al sujeto como «independien- 
te de él», tanto en su ser (Sein) como en su ser-tal (Sosein). 
No solamente la evidencia del ser se le presenta como la evi- 
dencia filosófica primera, sino que además este ser posee cuali- 
ficaciones y determinaciones independientes del conocimiento, 
y más generalmente de la subjetividad. En el conocimiento es 
el objeto el término preponderante. Así, el conocimiento sig- 
nifica, ante todo, una apertura del espíritu a las determinacio- 
nes de lo dado, y ha de fundarse en una visión o intuición en 
que el espíritu se pone «en contacto» con un dato cuya orga- 
nización sensible o no sensible percibe. En la teoría de la per- 
cepción, el momento de la exterioridad es considerado como 
irreductible e inexplicable por una proyección de sensaciones; 
PEER las cualidades sensibles son tenidas como reales, y 
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Esta fenomenología empieza a exponerla ya Scheler en su 
primera obra fundamental, El formalismo, aplicándola a su éti- 
ca material de los valores. Y continúa hablando de ella como 
su método propio de filosofar, un poco en todos sus escritos 
máxime en el artículo citado y en varios inéditos °, Parece que 
la ha mantenido en las varias etapas de su filosofar, siempre 
en la dirección realista. Baste alguna indicación de su sentido. 

El método fenomenológico implica, ante todo, el retorno 
a los hechos, es decir, la primera reducción de Husserl. Tiene 
la pretensión de darnos un conocimiento puro, exento de pre- 
suposiciones y prejuicios. Exige considerar los hechos fuera de 
todas las prevenciones y teorías, que siempre los deforman. El 
primer escollo a evitar es el de un «punto de vista» previo que 
refleje una tradición más o menos viviente y limite la atención 
a los elementos del dato que concuerdan con la anticipación. 
«La filosofía sobre la base fenomenológica tiene su fundamen- 
to en los hechos y solamente en hechos, no en construcciones 
de un entendimiento arbitrario. El hecho debe ser la sola 
de sus juicios, y sus métodos no responden a su fin sino en la 
medida en que conducen a proposiciones y teorías conformes 
a los hechos» *. 

Mas los hechos son siempre objeto de la experiencia, son 
dados en una experiencia. «Todo lo dado descansa sobre una 
experiencia», por lo que la filosofía basada en la fenomenolo- 
gía puede llamarse «empirismo». Scheler distingue en seguida 
la que llama experiencia fenomenológica de los demás tipos de 
experiencia: la experiencia natural o percepción natural de una 
cosa y la experiencia científica. Su característica principal es 
«el dar el objeto en sí mismo» (Selbstgegebenbeit). Los hechos 
son dados en sí mismos y, por lo tanto, inmediatamente, sin 
mediación de símbolos, signos o indicadores de cualquier índo- 
le. Tales son «los hechos puros o fenomenológicos», que pres- 
cinden de cualquier posición del sujeto o de los objetos a los 
que son aplicables, que no reciben su determinación de una 
serie de observaciones, procesos de inducción o delimitaciones 
deductivas. Scheler sostiene que toda experiencia no fenome- 
nológica es «una experiencia mediata, que nunca da las cosas 
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mismas sino mediante dichos símbolos, mientras que esa ex- 
; DT 
periencia pura es «asimbólica» `. 


El contenido de esta experiencia fenomenológica es el hecho puro, 
lo dado en sí o inmediatamente (Selbstgegebene). Esto dado inmediato 
no puede ser sino objeto de una intuición, «El qué (Was) por ella ofre- 
cido... o es intuido y, por tanto, dado él mismo (íntegro y sin mengua, 
ni tampoco en imagen O mediante un símbolo), o no es intuido y, por 
lo mismo, tampoco dado.» Por eso la expresión de «experiencia feno- 
menológicas es equivalente a la de «intuición fenomenológica». Y tal 
intuición no puede ser sino «intuición de esencias», porque lo dado 
inmediatamente sólo puede ser la esencialidad o quididad de algo, sea 
general o individual. «La esencia rojo está dada, por ejemplo, en el con- 
cepto general rojo, lo mismo que en cada matiz perceptible de ese color. 
La referencia a los objetos en los cuales una esencia tiene su aparición 
trae consigo la diferencia de su significación general o individual... 
Puede también constituir la esencia de un individuo, sin por ello dejar 
de ser una esencialidad» *, 

Ya tenemos, pues, el objeto de este conocer por intuición o expec- 
riencia fenomenológica: son «las esencias y sus conexiones esenciales», 
repite con profusión Scheler. Esta experiencia de la esencia responde más 
adecuadamente a la idea de experiencia que la misma experiencia o in- 
tuición sensible: la primera es experiencia «pura e inmediata»; la se- 
gunda está condicionada y, por tanto, mediatizada por la posición de una 
estructura orgánica natural del soporte real de actos. El objeto de la in- 
tuición fenomenológica tiene caracteres que no se encuentran ni en el 
conocimiento sensible ni en el conocimiento conceptual. El dato sensible 
está constituido por el hecho contingente; es además relativo a la orga- 
nización particular del hombre y condicionado por la práctica en razón 
de los fines que especifican estas experiencias y actúan sobre el dato 
como factores de selección. Así, los sentidos no dan de la esfera de lo 
real una imagen adecuada, sino solamente aspectos, «vistas laterales» y, 
en definitiva, «representaciones» o puros símbolos. Y el conocimiento 
conceptual no tiene con su objeto sino una relación indirecta; lo indica 
O significa, pero no lo alcanza inmediatamente. Mas en la intuición feno- 
menológica la esencia está directamente presente en la conciencia; no 
es conocida por intermedio de signos y símbolos, sino que es dada «en 
persona» *, 

La evidencia es otro de los caracteres de la experiencia fenomeno- 
lógica pura y de la intuición de las esencias. Esta evidencia se basa en 
la presencia inmediata y «personal» del objeto a la conciencia; y en- 
cuentra su condición en la constitución misma del fenómeno, es decir, 
en la coincidencia de lo pensado o «mentado» y lo dado. Los contenidos 
intuitivos pueden ser expresados por proposiciones y juicios; pero para 
que éstos sean verdaderos, deben hallar su cumplimiento (es la Erfüllung 


1 Etica, loc. cit., p86. 
12 ibid., p.83-84. 


n Ibid., n.4 p.90-94. CÉ, Zur Ethik una Erkenntnislebre, cit., p.272: eLa filosofía 
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de Husserl) en lo dado inmediatamente por la intuición. Las variaciones 
de observación y representación en los modos de acceso al reino de las 
esencias no afectan a la evidencia y valor indestructible de las intuiciones 
obtenidas, que subsisten en su identidad. «El principio de evidencia con- 
siste en que un estado de cosa o de valor objetivo, considerado en su 
ser determinado (Sosein), proyecta su luz en el seno mismo del espíritu 
y se encuentra en él presente en persona como correlato de un acto in- 
tencional, cuando una coincidencia completa se realiza entre los consti- 
tuyentes de todos los actos de pensamiento y de intuición que son 
posibles con respecto a este objeto» *. Ligando así las nociones de fenó- 
meno y de evidencia, Scheler hace surgir la evidencia del objeto mismo, 
apartándose de toda teoría psicologista o subjetivizante de la misma. 
Se trata de una iluminación del sujeto, pero debida a un cierto estado 
realizado por el objeto y su presencia directa en la conciencia. 

A dicha intuición fenomenológica de las esencias y sus correlaciones 
esenciales, Scheler ha llamado conocimiento a priori, sobre todo a lo 
largo de esta sección de El formalismo en que aplica la teoría a las 
esencias axiológicas o los valores. Tal conocimiento apriórico significa 
que la intuición de las esencias «es independiente de toda esfera de lo 
que puede ser observado, descrito y aprobado por experiencia y de todo 
aquello que puede entrar en una eventual explicación causal; ni podrá 
ser verificado o impugnado mediante esa clase de experiencia». Se en- 
tiende del tipo de experiencia natural o científica, que dice luego. Las 
esencias no pueden ser alcanzables por ningún proceso de inducción, de- 
finición o delimitación deductiva, añade; sólo pueden ser mostradas por 
tales procedimientos, puesto que los conceptos que son a priori «hallan 
su cumplimiento en la intuición de las esencias». Tal independencia res- 
pecto de la observación inductiva implica incluso anterioridad. «Las esen- 
cias y sus conexiones son dadas antes de toda experiencia de esta clase, 
o sea, a priori; las proposiciones que en ellas encuentran su cumplimien- 
to son verdaderas a priori» *. 

Tal conocimiento apriórico no destruye en modo alguno el objeti- 
vismo realista tan recalcado por Scheler. En seguida va a subrayar con 
fuerza que «lo dado a priori en una intuición» no se ha de equiparar con 
lo formal de Kant ni se opone a lo a posteriori de éste, que es lo ma- 
terial o sensible, puesto que su ética y axiología incluyen también valores 
sensibles; ni, en general, su apriórico tiene que ver con el apriorismo 
y racionalismo kantianos. Y rechaza con energía la interpretación tras- 
cendental de esta intuición apriórica de las esencias, así como la inter- 
pretación subjetivista del fenomenismo y cualquier tipo de innausmo 
empirista al modo de Spencer. Para Kant, «el a priori que existe en la 
conexión de objetos y sus contenidos se reduce al producto de una 
actividad espontánea formadora de una pura síntesis que actúa en el 
caos de lo dado». Pero «el yo no es el punto de partida para la capta- 
ción de esencias ni tampoco el productor de estas esencias». Su aprio- 
rismo no excluye que las esencias estén unidas al ser de las cosas: 


1% Von Ewigen in Menschen, 2> ed., 1 p.XV. 
15 Etica (El formalismo) sec.2.= c.1 p.84-85. 
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«Lejos, pues, de que el contenido a priori de las esencias nos haya de 
ocultar los objetos y su Ser..., Se revela más bien en los objetos el con- 
tenido del ser y valor del universo, y cae por tierra la distinción entre 
cosa en sí y fenómeno» ". 

El acceso a los datos puros o esenciales que constituyen el objeto de 
la fenomenología requiere al menos una actitud o técnica de la conciencia 
intuitiva, es decir, la reducción fenomenológica. Scheler no habla aún 
en la Etica de la reducción husserliana, pero la asimila luego y la des- 
cribe en otros lugares y con modos propios. Consiste «en que, de parte 
del objeto, cualquiera que sea éste (sea físico, psíquico, matemático, 
vital o relativo a las ciencias morales), se hace abstracción de su exis- 
tencia contingente, y se considera su quid puro, es decir, su esencia; la 
reducción consiste además en que el acto intencional que aprehende el 
objeto es, por decirlo así, desprendido y extraído del conjunto psico- 
lógico que constituye la vida de la persona individual que lo ejecuta 
y es solamente caracterizado según su quididad esencial» a 

La reducción scheleriana no pone, pues, entre paréntesis la existencia 
misma del mundo y de la realidad de las cosas, como la de Husserl. 
Simplemente hace abstracción de todos los modos de la existencia con- 
tingente y de todas las condiciones individuales del acto, sin tener en 
cuenta la posición de realidad que en la intuición natural o de la ciencia 
va ligada a la percepción o representación de una cosa. Incluye además 
la abstracción del coeficiente de realidad que pueda tener: realidad efec- 
tiva, imaginación, ilusión, creencia. La reducción se entiende como una 
inhibición del momento de realidad y neutralización de los actos que la 
contienen. Es una «técnica» interior de inhibición de ciertas funciones 
que se dan en la visión natural del mundo, las cuales son suspendidas 
y con ello desaparece el momento de realidad misma. El mundo debe 
ser desrealizado para ser captado como esencia. Es que, para Scheler como 
para Bergson, el conocimiento natural tiene sentido práctico y vital: 
sólo se interesa en el valor que la realidad pueda tener para los inte- 
reses humanos o biológicos a los que sirve. En cambio, el saber que es 
propio de la filosofía ha de prescindir o «poner entre paréntesis» todos 
los datos de la realidad contingente de las cosas para desprenderse de su 
interés práctico o de servicio a las tendencias de la acción, y descubrir 
así, en actitud meramente contemplativa, las esencias como realidades 
autónomas que no toman su origen y estructura de la subjetividad. 

La reducción scheleriana implica de este modo una cierta actitud 
na rara respecto de los contenidos del deseo. Y su 

lo de las esencias y sus correlaciones esenciales que 
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Etica y teoría de los valores.—La aplicación especial y 
más propia que ha llevado a cabo Scheler de la fenomenología 
es a su nuevo planteamiento de la ética fundada en la doctrina 
de los valores. Es lo que desarrolla en su obra principal, El for- 
malismo en la ética y la ética material de los valores. El título 
ya señala el rumbo entero de la exposición. Trata de contra- 
poner al formalismo de la ética kantiana una moral material, 
es decir, fundamentada en la materia o realidad de los obje- 
tos concretos que la voluntad desea, y que Kant insistentemen- 
te rechazó. Por eso, toda la obra se despliega en constante 
crítica contra los «errores» kantianos. 

Esta crítica no es, sin embargo, total. Scheler asume en 
buena parte los supuestos teóricos de Kant, y se empeña en 
demostrar que en su nuevo planteamiento no se derivan las 
consecuencias que éste atribuyó a cualquier concepción de una 
ética material. La primera y principal de estas atribuciones 
es que, según Kant, «toda ética material forzosamente ha de 
ser una moral de los bienes y de los fines». Scheler rechaza 
también con fuerza tal tipo de moral (que sería la única pro- 
puesta en «toda ética material poskantiana») y proclama que 
ha sido una conquista definiriva de Kant el haber rechazado 
toda moral de bienes y fines. «Esas formas de ética material 
son, al mismo tiempo, formas de la ética de bienes y de fi- 
nes. Mas toda ética que parte de la pregunta: ¿cuál es el bien 
más alto?, o ¿cuál es el último fin de las aspiraciones de la 
voluntad?, la tengo como refutada, de una vez para siempre, 
por Kant» **. Las otras consecuencias, en que condensa las ba- 
ses de la doctrina kantiana, señalan el programa que Scheler 
va a desarrollar, rechazando las consecuencias de la acusación 
kantiana y admitiendo, a su modo. los presupuestos de éste. 

Scheler comienza, pues, rechazando con Kant toda moral 
de los bienes y los fines, anclados, en definitiva, en un Bien 
supremo y fin último. Con ello se aparta ya de toda moral 
clásica y tradicional. Para ello argumenta que «el mundo de 
los bienes se halla implicado en la constante modificación y 


9 El formalismo en la ¿tica y le ética material de los valores, Observación preli- 
minar, tr. de H. RonríGuez Sanz: Etica (Madrid 1941) I p31 Resumimos les restan- 
tes consecuencias que para Kant se seguirían de toda ética material según la interpre- 
tación de Scheler y que éste va a rechazar: 2) Toda ética material es empírica, y 
a posteriori, sólo la ética formal es a priori. 3} La ética material es una gioa, 
éxito; sólo ta formal funda el bien en la buens voluntad. 4) La ética material es 
forzoaamente hedonista; sólo la formal rechaza el placer como fundamento de la moral. 
5) Toda ética material es heterónoma: sólo la formal afianza la sutonomía de la per- 
sona. 6) La ética material conduce s la pura legalidad: sólo la formal fundamente la 
moralidad del querer. 7) La ética material pone la persona el servicio de las cotas- 
blenes; sólo la formal descubre la dignidad de ls persons. R} La ética material con- 
duce al egolsmo; sólo le formal fundamenta una ley moral independiente de todo 
cgolsmo y es válida para todo ser racional (íbid.. p.33). 
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en el movimiento de la historia», con lo que el valor moral 
de la voluntad estaría supeditado a esas continuas modifica- 
s. «Toda ética quedaría, pues, cimentada sobre la expe- 
riencia histórica, en la que se nos manifiesta ese cambiante 
mundo de bienes. Evidentemente, no podría tener más que 
una validez empírica e inductiva. Con ello estaría dado, sin 
más, el relativismo en la ética... El valor moral sería también 
dependiente de las contingencias implicadas en el curso real 
de las cosas y los acontecimientos». Y tendríamos una moral 
en continua evolución. De igual suerte, la ética no puede es- 
tablecerse, como en su fundamento, en los fines, sean éstos 
fines humanos, el fin de la humanidad o «el fin último». Los 
valores de bueno y malo quedarían reducidos a «valores me- 
ramente técnicos» o de medios para un fin. Los fines como 
tales nunca son buenos o malos, y sólo están en sí justifica- 
dos cuando la voluntad que los propone es una buena volun- 
tad. «Por consiguiente, bueno y malo no son conceptos abs- 
traídos de los contenidos empíricos de los fines», pues todo 
fin puede ser bueno o malo *. 

La teoría de los valores es, por ello, propuesta por Sche- 
ler como fundamento de su nueva ética material y respuesta 
a las objeciones de Kant. Este no tuvo comprensión por los 
fenómenos propios de valor y creyó poder prescindir, sin más, 
de los valores que se manifiestan en los bienes, identificán- 
dolos con éstos. Su ética puramente formal se funda precisa- 
mente en la confusión entre los valores, por un lado, y los 
bienes y fines, por otro. Consideró el valor moral de la bon- 
dad como inherente al acto subjetivo del respeto a la ley. El 
valor quedaba así enteramente disuelto en la actividad subje- 
tiva del sujeto moral en cuanto tal. Pero el descubrimiento de 
la objetividad de los valores, de su ser en sí, entraña la exi- 
gencia de una ética material, que ha de fundarse sobre estas 
esencias objetivas del valor. 

Scheler procede, en consecuencia, al análisis de esta reali- 
dad original de los valores, en la misma línea ya esbozada en 
sus primeros escritos y siguiendo alguna sugestión de Brenta- 
no. Se trata de una teoría general de los valores, y no sólo 
de los valores morales. El punto de partida para descubrir la 
atomi de los valores es su distinción de los bienes y de 

es, en que estriba el problema crucial. Primeramente, 
m lo que concierne a su relación con los bienes, Scheler esta- 
ece que los valores no son «simples propiedades de las uni- 


1 Ibid., sec.1.* p.33-36. 


cione: 


Max Scheler 425 


dades que están dadas como cosas, y que nosotros llamamos 
bienes», por lo que su ser es independiente de las cosas y de 
sus estructuras reales. Y trata de mostrar esta diferenciación 
del valor respecto del objeto concreto en que se manifiesta 
por la observación de distintos ejemplos, a comenzar por los 
valores más estrechamente ligados al sujeto portador, que son 
los de lo «agradable sensible». El buen sabor de las distintas 
frutas, de las distintas variedades de vino, es sin duda inheren- 
te a los objetos que proporcionan buen gusto, pero no se des- 
prende de las propiedades de esas cosas buenas o de las diver- 
sas sensaciones de agrado de las mismas. Como cada cosa tiene 
su particular modo de tener buen gusto y, no obstante, en esas 
diversas cualidades axiológicas se aprehende un mismo valor de 
lo agradable sensorial, de ahí que éste posea una trascendencia 
respecto de los objetos en que es captado. No es que exista un 
agradable en sí, como no existe el rojo fuera de los distintos 
matices en que lo encontramos de hecho; pero que las distin- 
tas modalidades sean todas aspectos o matices de lo agradable 
sensorial, implica una cierta independencia respecto de los bie- 
nes en que se manifiestan. «Cuando expresamos un valor, no 
basta querer derivarlo de notas o propiedades que no pertene- 
cen a la esfera de los fenómenos de valor, sino que el valor tie- 
ne que estar dado intuitivamente o reducirse a tal modo de 
ser dado.» Esta manera de ser objetivamente, sin existir aparte 
y sin identificarse con sus manifestaciones empíricas, es propia 
de las esencias. Y con mayor razón debe decirse esto de otras 
esferas superiores de valores, cuales son los valores estéticos o 
éticos. No se desprenden por abstracción de las notas comunes 
a los objetos bellos ni de las propiedades de los hombres bue- 
nos o malos y de sus acciones, sino que son fenómenos origi- 
nales, que no consisten en tales notas. «Basta, en ciertas oca- 
siones, una única acción o un hombre único para que podamos 
aprehender en ellos la esencia de esos valores», de sujetos va- 
lientes o cobardes, puros o culpables, buenos o malos *. 

Los valores representan, pues, un mundo especial de esen- 
cias que son llamadas cualidades valiosas o «cualidades de va- 
lor», constituyendo un dominio especial de objetos con sus 
particulares relaciones y conexiones ”. Tales cualidades axioló- 
gicas difieren de las demás cualidades, propiedades o fuerzas 
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de las cosas, no pertenecientes a la esfera del valor. Y se dis- 
tinguen tanto de las cosas mismas como de los bienes fundados 
en ellas, los cuales son llamados depositarios o portadores de 
los valores, sean personas, cosas o acciones ”, Scheler se deba- 
te en esta distinción entre las cosas, los bienes y las cualidades 
de valor que no acierta a aclarar del todo. La principal nota 
distintiva es que «las cualidades valiosas no varían con las co- 
sas» ni con las modificaciones de los bienes por su propia con- 
dición de esencias. Pero «en los bienes es donde únicamente 
los valores tórnanse reales», pues «en el bien es el valor obje- 
tivo y al mismo tiempo real». Las cualidades valiosas serán 
«objetos ideales», como lo son los colores y cualidades del 
sonido ?. 

La distinción de los valores y los fines es también objeto 
de otra oscura especulación por parte de Scheler. Los fines van 
siempre ligados a las tendencias, que son vivencias distintas de 
la representación o percepción y del sentimiento. El fin es in- 
manente a la tendencia como término de una representación o 
deseo, que puede tener o no tener valor. Estas tendencias, an- 
teriores a la representación, persiguen materias de valores. En 
todo caso, el ser término de realización de una tendencia o un 
deseo, el incorporarse a una cosa, es indiferente al valor, que 
debe ser dado independientemente de las cosas a las cuales se 
incorpora o de los apetitos y deseos que de algún modo tien- 
den a él. «El ser dado del valor no va unido en todo caso a la 
tendencia» ”. La voluntad de los fines viene después, a través 
de la representación, en el preferir objetivos valiosos. Scheler 
se opone con rigor al formalismo kantiano, que «parte de un 
caos de inclinaciones que se hallan enteramente desprovistas 
de valor en su contenido y estructura, y han de ser formadas 
y ordenadas únicamente por una voluntad racional» ?. 

Los valores constituyen, pues, una esfera especial de las 
esencias, que la fenomenología descubre. A ellos aplica en la 
sección siguiente su nueva concepción del apriori que antes se 
ha descrito para toda clase de esencias. Los valores son des- 
cubiertos por la experiencia fenomenológica, que es a priori 
en el sentido de que no se conocen por la experiencia sensible 
o la observación empírica y se sustraen a todo procedimiento 
de inducción. Los valores o esencias axiológicas son dados, 

2 Tbid., p.45: 
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como las demás esencias, en una intuición inmediata y evi- 
dente. Su contenido intuitivo se refiere sin duda a los hechos 
de experiencia, pero son determinaciones de los objetos obte- 
nidos por abstracción de los modos de su existencia, y que 
son indefinibles, porque se presuponen a una definición o de- 
limitación conceptual. Tal es el reino del apriori material, que 
es contrapuesto a la concepción del apriori formal de Kant 
como «actividad informante» o como «facultad de síntesis», 
fundamento del «formalismo ético» o «idealismo formal» de 
su doctrina. 

El apriori material de los valores no es reductible a una 
forma de actividad, sino que pertenece totalmente a lo dado, 
a la esfera de las realidades de hecho, v su saber nada tiene 
que ver con el conocer apriórico kantiano. Su contenido es 
«un dato intuitivo inmediato», o «la materia de la intuición», 
que se impone al espíritu puesto en condición de percibirlo 
por la evidencia que emana de él. Y, desde luego, también 
difiere del conocimiento a posteriori de la experiencia de orden 
sensible, base de las inferencias y deducciones de la ciencia ra- 
cional, va que la materia de la intuición sólo es dada en la 
experiencia fenomenológica ”. 

Por otra parte, esta experiencia fenomenológica de los va- 
lores, aunque concerniente a contenidos intuitivos inmediatos, 
difiere esencialmente de la intuición de las restantes esencias 
eidéticas o racionales. Los valores no pertenecen al dominio de 
lo pensado ni son captados por una intuición racional. Se ha de 
rechazar el viejo prejuicio, también proveniente de Kant, de 
que el espíritu se agota en el dilema razón-sensibilidad, y que 
deja fuera todo el dominio de los objetos de la fenomenología 
del valor y de la vida emocional. Es una tesis fundamental de 
Scheler que la experiencia de los valores se tiene por un acto 
especial que llama «percepción afectiva» de los mismos (das 
Fühlen, Wertfúblen), una suerte de conocimiento que no pue- 
de ser sino sentimiento. Tal percibir sentimental lo entiende 
como un acto espiritual que lo distingue cuidadosamente de 
los simples sentimientos sensoriales, aunque el concurso de las 
funciones afectivas sensoriales lo juzgue necesario en la percep- 
ción de ciertos tipos de valores, cuales son los del agradable- 
sensorial. Con ello rechaza la acusación de «empirismo» lanza- 
da por Kant a toda ética fundada en el sentimiento, y patenti- 
za su orientación espiritualista. Los valores sólo son dados en 
una percepción afectiva absoluta, que es un sentimiento puro 
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captador de su esencia apriórica. Como, a su vez, sigue apelan- 
do intuición a la percepción de las esencias del valor, de ahí 
que se denomine «intuición emocional de las esencias» a esta 
percepción de los valores por la vía del sentimiento ”. 

Para fundamentar este modo de conocer afectivo, Scheler 
apela con insistencia a las expresiones de Pascal de un ordre 
du coeur y de una logique du coeur ™®. Y cree, en efecto, que al 
lado de una lógica de la razón hay esa otra lógica de la vida 
emocional que funda el conocimiento apriórico de los valores 
o «una teoría pura del valor», pues las leyes y correlaciones 
esenciales se sustraen a las leyes de la lógica, formando un cam- 
po de objetos autónomos e independiente. Con esto ha esta- 
blecido los fundamentos de su «ética material de los valores», 
que es a la vez una «ética emocional» en que el sentir, amar, 
odiar y preferir son los actos originarios, aprehensivos de los 
fenómenos de valor. Kant, que no conoció la fenomenología, 
no entrevió la posibilidad de fundar la moral en los valores o 
en esencias que, aun consistiendo en un contenido o materia 
determinados, no están afectados por la contingencia y factici- 
dad de lo empírico. 

Clasificaciones y jerarquía de los valores.—Scheler 
añade luego una larga serie de divisiones de los valores que él 
llama «clases fundamentales de relaciones de esencia aprióri- 
ca» de los mismos, primera tarca de la ética consistente en 
poner en luz «la estructura apriórica del reino de los valores» 
como un orden independiente de todos los sistemas de bienes 
y de fines. Notemos lo más importante de esta descriptiva de 
cualidades de valor y sus relaciones esenciales ?. 

Viene, ante todo, el principio de la bipolaridad de los va- 
lores: «Todos los valores se escinden en positivos y negativos». 
A todo valor corresponde un desvalor, una cualidad opuesta: 
bello-feo, bueno-malo, etc. Esta antítesis valorativa es de esen- 
cia de los mismos. Y se recuerda el axioma de Brentano de 
que la existencia de un valor positivo es ya un valor positivo 
y su inexistencia un valor negativo; y al contrario respecto de 
los valores negativos. 

En virtud también de una necesidad a priori, ciertos valo- 
ds pertenecer sino a ciertos tipos de seres. Así, los 
» positivos y negativos, no pertenecen sino a las 
oO las personas pueden ser buenas o malas; nunca 
acaecimientos serán moralmente buenos o malos. La 
re 2p e 4.2 p.99-103, y más extensamente de este 
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bondad en la persona se llama virtud, y la maldad en ella, vicio. 
Los actos de la voluntad y sus acciones externas son buenos o 
malos siempre en relación con las personas. Por eso los valores 
éticos nunca pueden ser dados como objetos, porque a sus de- 
positarios, las personas y sus actos, no podemos tomarlos como 
objetos. En cambio, hay otros valores que son esencialmente 
valores de cosas u objetos, como los valores de lo agradable y 
útil, y los mismos valores estéticos en sus varias modalidades. 

La ¡jerarquia de los valores, en virtud de la cual unos va- 
lores son «más altos» y otros más bajos, o están en mutua re- 
lación de superioridad e inferioridad, es igualmente de esencia 
de los valores, lo mismo que su diferencia en positivos y nega- 
tivos. Scheler ha dado importancia capital a este principio de 
la jerarquía axiológica, sobre el que funda toda su teoría ética 
y para cuya aprehensión elabora su facultad especial apriórica 
del preferir, de que luego hablaremos. 

Nada menos que cinco criterios propone para discernir las 
características de superioridad e inferioridad jerárquicas de los 
valores. 

a) El primero es el criterio de duración. «Los valores pa- 
recen ser superiores cuanto más duraderos son.» Tal duración 
no se mide aquí por el tiempo objetivo en que existen los bie- 
nes portadores del valor, sino que va inscrita de algún modo 
en la esencia del mismo. «Es duradero el valor que tiene en sí 
el fenómeno de poder existir a lo largo del tiempo, indepen- 
diente del tiempo que exista su depositario.» Así, es de esen- 
cia de lo agradable el captarse como variable y efímero; los 
valores vitales son dados como estables, es de esencia del autén- 
tico amor personal el ser sub specie aeterni, etc. 

b) El segundo criterio es el de la divisibilidad. Los valo- 
res son tanto más altos cuanto menos divisibles, o hayan de 
ser menos fraccionados por la participación de muchos en ellos; 
es decir, cuanto más se prestan a ser poseídos en común y de 
modo indiviso por una pluralidad de sujetos y une más a éstos. 
Esta condición parece realizarse el mínimo en lo agradable sen- 
sorial, es mucho más realizada en los valores estéticos v el va- 
lor de lo divino es, en principio, universalmente participable. 

c) Parecido es el criterio de satisfacción como principio 
de jerarquización de los valores. Un valor es más elevado cuan- 
to aporta una satisfacción más profunda. Asf, lo agradable sen- 
sorial es un valor inferior, porque no puede dar una satisfac- 
ción entera sino sobre el fondo de una satisfacción previa de 
otros; los valores de conocimiento son superiores a éstos y A 
los vitales, porque pueden satisfacer aun dentro del displacer o 
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de la enfermedad; y los valores religiosos pueden producir un 
gozo sereno a quien sigue insatisfecho de los otros. 

d) Pueden notarse unidos por su similar noción los dos 
restantes criterios de la fundamentación y relatividad. Los valo- 
res fundamentados en otros son inferiores por su condición de 
medios subordinados y relativos a otro valor fundamentante, 
que a su vez será más alto, hasta llegar a valores totalmente 
independientes que serán valores absolutos. «La escala de rela- 
tividad de los valores» será también una escala de «relación 
con los valores absolutos», entre los que coloca Scheler los 
valores morales. Así, los valores de placer o desplacer van 
fundados en lo agradable de una vida sana, y todos los valores 
de anoble y vulgar» y los mismos valores estéticos se fundan 
en el mismo valor de la vida. Pero la vida misma no es un va- 
lor absoluto según Scheler, pues se troncha con la muerte. Sólo 
tiene valor «a través de actos espirituales, que en sí mismos no 
están condicionados vitalmente». 

Todo ello prepara a comprender el último fundamento de 
la relación en este orden axiológico, sentado por Scheler en 
esta afirmación: «Todos los posibles valores se fundan en el 
valor de un Espíritu personal e infinito y de un univer- 
so de valores que de aquél procede.» Y las conexiones de 
«relatividad y absolutividad» concluyen también en otra equi- 
valente aserción: «La característica esencial y primaria del va- 
lor más alto es la de que es el menos relativo, y la caracterís- 
tica del valor “más alto de todos” es la de que es el valor 
absoluto. Las otras conexiones de esencia se basan todas sobre 
ésta» %, Aquí, al menos, sienta Scheler el principio del más 
elevado espiritualismo teísta en su concepción de los valores. 

_ «La ordenación jerárquica de cualidades de valores mate- 
riales», ya barajada en estas reflexiones, viene al fin enumerada 
por Scheler, que las reduce a cuatro clases o «modalidades de 
valores»: 1) La serie de lo agradable y desagradable, constitui- 
da por los sentimientos sensoriales de placer y dolor sensible, 
p ae due, distingue, como se dijo, los estados afectivos de 
agradable percibidos s valores mismos de lo agradable y des- 
2 La serumda cate por el espíritu en la intuición emocional. 
en la antítesis nietos he A d roy vitales, comprendidos 
do todo el a x eana de «lo noble-vulgar», y significan- 

specto de bienes y males físicos que acompañan a 
mo la salud, vigor, enfermedad, con toda clase de 
emocionales y reacciones instintivas. 3) El reino de 
» Ibid., c2,39 p140, 145, 
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los valores espirituales, dados en independencia de la esfera 
total del cuerpo y captados por un «percibir afectivo espiri- 
tual». Dentro de ellos enumera como principales clases: Los 
valores estéticos. Los valores de lo «justo e injusto», que son 
independientes de la rectitud legal. de las ideas de ley y del 
Estado y de toda legislación positiva. Asimismo los valores del 
puro conocimiento de la verdad realizados por la filosofía, y los 
valores de la ciencia y de la cultura, como simples «valores 
por referencia» respecto del conocimiento filosófico. 4) Desta- 
ca, por fin, la cuarta y más elevada modalidad de «valores de 
lo santo y lo profano», que son dados solamente respecto de 
objetos absolutos (lo divino). Son alcanzados por una forma 
de amor que se dirige a las personas. El valor de lo santo es 
esencialmente «un valor de personas». Sus reacciones especifi- 
cas son la fe, incredulidad, veneración, adoración. En torno al 
valor por sí mismo de lo santo se configuran múltiples «valo- 
res por referencia» o simbólicos, como son el culto, los sacra- 
mentos, personas y cosas santas, etc. 

Todavía añade Scheler otra clasificación de los valores por. 
relación a los sujetos portadores de los mismos. Distingue aquí 
de nuevo valores de las personas y valores de las cosas, que 
ahora vienen representados en los bienes materiales o espiri- 
tuales; y ambos pueden ser propios y extraños. Siguen también, 
como depositarios, valores de los actos, de conocer, amar, etc., 
de las «funciones» de ver, ofr, sentir; valores de la disposición 
interior, de la intención y de la acción, así como de los estados 
afectivos; valores de la forma de unión y relacionales dentro 
de una comunidad de personas (como el matrimonio), y, en ge- 
neral, valores individuales y colectivos. Por fin, en cada moda- 
lidad de fenómenos valiosos se distingue el «valor por sí mis- 
mo» de «los valores por referencia», que son todos los deriva- 
dos o relacionados con el principal como medios, instrumentos 
de su producción o significación. y que son llamados «valores 
técnicos o simbólicos» (como las cosas o símbolos sagrados en 
el valor de lo santo). Más tarde observará que es casi infinita 
la variedad de cualidades y matices de valores en el mundo, 
muchos aún por descubrir. En el fondo, Scheler engloba todas 
las realidades del universo en su nueva categoría del valor. 

Todas estas clasificaciones se ordenan en la intención de 
Scheler a destacar la estructura jerárquica del reino de los va- 
lores, sus relaciones esenciales o «aprióricas» de superioridad 
o inferioridad. ¿Cómo se determina cuáles son los valores «más 
altos» y cuáles son inferiores? Scheler niega resueltamente que 
este conocimiento se obtenga por ningún tipo de experiencia 
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empírica o deducción lógica y racional, Aquí entra su teoría 
básica del preferir como «acto especial de conocimiento del va- 
lor superior» (y del «postergar» para el inferior). «El ser su- 
perior de un valor es dado forzosa y esencialmente tan sólo en 
el preferir». Será superior aquel valor que ha sido preferido o 
es preferible, e inferior el que ha sido postergado. El preferir 
es un acto originario, constitutivo de la jerarquía axiológi- 
ca. «No nos es dada la superioridad de un valor antes del pre- 
ferir, sino en el preferir.» Se trata de un acto distinto de la 
elección, que es un acto de tendencia y ha de fundarse en el 
conocimiento de la superioridad del valor, mientras que «el 
preferir se realiza sin ningún tender, elegir o querer». El prefe- 
rir es, por tanto, acto de conocimiento especial dentro del «per- 
cibir sentimental» o intuición apriórica de los valores, cuya 
característica es también «una evidencia de preferencia intuiti- 
va» *, Como esta noción no niega la teoría del acto general de 
«percepción afectiva» de los valores, parece ser que esta per- 
cepción sentimental se ordena a captar la especificación de los 
distintos valores, mientras que el preferir se refiere a captar 
su altura o grado de superioridad. También apunta Scheler, y 
luego explaya más profusamente, al amor como principio de 
las intuiciones valorativas; pero el amor no es conocimiento, 
por lo que su función será de mover a dichas percepciones 
emocionales, 

Así sorprende menos que Scheler no ha incluido en sus 
cuatro clases fundamentales de valores la enumeración de los 
valores éticos, en torno a los cuales gira toda su especulación. 
Es que los valores éticos son los valores propios de la persona, 
que se han de realizar sobre el conjunto de los demás valores- 
bienes de las cosas, en la preferencia y elección de los valores 
superiores en cada caso. Tal es el núcleo de la teoría ética de 
Scheler, que se limita a la sola Etica fundamental. 

Etica de los valores y ética imperativa.—Es el título 
también de la sección IV de esta voluminosa obra, en la que 
Scheler resuelve el problema central de su concepción ética. En 
ella, lo mismo que en la precedente, sobre la moral del éxito, 
y en la siguiente, sobre una moral eudemonista, se mantiene 
en constante y prolija disquisición crítica contra Kant, que ha- 
bía atribuido a cualquier moral no puramente formal las con- 
secuencias de ser «ética del éxito» o de tendencia pragmatista 
hacia los resultados prácticos en vez de colocar lo moral en la 
rectitud del querer o de la buena voluntad; y asimismo de ser 
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una moral hedonista cuyo principio estaría en la búsqueda del 
placer o la felicidad. a 

En la presente sección se refiere también a otras varias teo- 
rías éticas, que rechaza siempre desde su perspectiva i 
argumentación fundada en los valores: «La teoría pacaan 
en que incluye no sólo a San Agustín, Descartes y Malebran- 
che, sino también a los racionalistas de la Ilustración, para quie- 
nes los valores se disuelven en simples ejemplares o ideales de 
perfección; el llamado «nominalismo ético», en que compren- 
de tanto a Nietzsche como a los psicologistas y utilitaristas, 
quienes reducen los valores de lo bueno a simples interpreta- 
ciones subjetivas de vivencias emocionales de placer, interés o 
utilidad; «la teoría de la interpretación», atribuida a Herbart, 
Brentano y otros, que hacen surgir los valores éticos de juicios 
de apreciación con arreglo a determinadas normas o leyes. 

Es de donde toma Scheler ocasión para su viva crítica de la 
ética formalista kantiana del imperativo, del obrar por el de- 
ber, por simple obligación de la ley. Imponer unas normas 
desde fuera, obligando a cumplir las acciones morales sólo en 
virtud de mandatos o preceptos, resulta algo arbitrario y con- 
trario a la persona humana. «Toda ética del deber ha de des- 
conocer y excluir de suyo el auténtico valor de la persona.» 
La necesidad del deber implica siempre una «compulsión o co- 
acción» en dos direcciones: frente a la «inclinación» o contra 
las aspiraciones y tendencias íntimas de mi individualidad, y 
frente al mismo querer individual, o tendencias que, si bien no 
tengan el carácter de inclinación, se desarrollan como proce- 
dentes de mi persona; es decir, como un deber ser que se si- 
túa frente al querer del individuo. «Hay en la compulsión del 
deber un momento de ceguera que le pertenece esencialmente.» 
No importa que se refiera a un impulso íntimo de coacción, 
dado como algo generalmente válido que el deber sea «un man- 
do que grita en nosotros» y desde nosotros. «Esto no es obs- 
táculo alguno a la “ceguera” de este mando, lo mismo que si 
procediera de una autoridad extraña» ”. 

Scheler argumenta también por la doctrina que habfa ex- 
puesto Kant de que no hay un precepto del amor, porque los 
actos de fe y amor no pueden ser mandados. Efectivamente 
—asiente Scheler en larga discusión—, no hay deberes de fe y 
amor en sentido propio, y Cristo no ordena amar como una 
norma legal y por motivo de cumplir un deber, sino por su va- 
lor supremo y por impulso espontáneo de nuestra inclinación. 
Pero ello mismo supone el error de la ética imperativista de 


N Ibid., sec.4.+ c1,3.° p.240.50. 


H" Filosotia 6 15 


434 C.11. La fenomenología axiológico-emocional 


que sólo tiene valor lo que puede mandarse o prohibirse, y todo 
lo que no está mandado o prohibido no tiene valor moral 
alguno *. A 

P Scheler concluye, por tanto, en la falsedad del principio 
imperativista de que las leyes o normas y el deber que se fun- 
da en ellas constituyen el principio supremo de la ética. Antes 
al contrario, «todo deber está fundado en el valor, y si una ac- 
ción debe ser, supónese que el valor de esa acción va aprehen- 
dido en la intención». A la fuerza de coacción y compulsión 
de las leyes opone la atracción espontánea de los valores, como 
fundamento de todo nuestro obrar moral. «Todas las normas, 
imperativos, exigencias, se fundan, si no han de ser arbitrarias 
proposiciones imperativas, en un ser independiente, es decir: 
en el ser de los valores» Y. No niega, pues, Scheler la validez de 
las leyes de cualquier autoridad legítima, divina o humana, aun- 
que sobre el concepto de las normas de ley natural se expresa 
de manera equívoca, manifestando que la legalidad natural y 
el dominio de la naturaleza deben supeditarse a la persona. 
Pero esa misma legitimidad de la autoridad y sus mandatos 
han de derivarse de sus contenidos valiosos y fundamentarse 
en un valor preferible. 

Scheler distingue, en la esfera de lo debido, un deber-ser 
normativo, o de la obligación, del deber-ser ideal. Este es el 
propio de la intuición emocional de los valores, los cuales pro- 
ponen también una exigencia, ya que los valores superiores su- 
ponen algo idealmente debido, objeto de una tendencia. Pero 
estos objetos valiosos «se dirigen a la voluntad subjetiva no 
como una norma que ordena, sino como invitación a su segui- 
miento». En todo caso, el deber-ser ideal de los valores es pri- 
mordial, porque «en todo deber-ser imperativo va supuesta una 
tendencia sobre la que recae la orden, fundamentada a su vez 
en el deber-ser ideal» *, Además, la simple norma imperativa 
Impone siempre un querer-hacer, cuyo cumplimiento es un sin- 
sentido, pues la voluntad se resiste a poner un acto no perci- 
bido como valioso y objeto de tendencia espontánea, como en 
E caso indicado del precepto del amor. Scheler parece relegar 
el papel de las normas y leyes a simple función supletiva res- 
pecto de la percepción emocional de los valores. Cuando este 

3 Ibid.. 62 p 284-290. 
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conocimiento de intuición es perfecto, «determina la voluntad 
sin que haga falta ningún momento intermedio de compulsión 
o coacción». Pero si el valor preferible no es claramente intui. 
tivo, entonces los preceptos obligantes vienen a resolver tal si. 
tuación compleja señalando los caminos de un recto obrar 
moral +, 

Tal es la concepción scheleriana de una ética fundada en 
los valores y contrapuesta al «ethos» del deber kantiano, a 
una moral de normas preceptivas y de obligación. Los valores 
como «fenómenos irreductibles, dados a la intuición afectivo- 
perceptiva», y el bien de los objetos valiosos que son sus por- 
tadores se imponen al hombre y le determinen a realizarlos 
(o los negativos a evitarlos) por su misma fuerza de atracción 
dada en la intuición emocional, sobre todo en el preferir intui- 
tivo de lo mejor, sin que medien preceptos o legalismos extra- 
ños. Es el sistema que llama en el Prólogo «intuicionismo emo- 
cional» o «apriorismo material». El objetivismo de la moral 
queda garantizado por la insistencia scheleriana de la objeti- 
vidad de los valores, que son materiales o dados en las cosas- 
bienes. No así la validez universal e inmutable de los principios 
morales, faltos de normatividad obligante, lo que se refunde 
en un amplio subjetivismo y relativismo. De hecho, más tarde 
explaya largamente «las variaciones del ethos» y sostiene «la 
relatividad más radical de las evaluaciones morales» no sola- 
mente por adaptación a las diversas circunstancias, sino tam- 
bién por los cambios históricos según las diversas culturas v 
costumbres de los pueblos. que determinan diversa compren- 
sión y varias formulaciones de los valores morales, reconociendo 
al fin «la historicidad esencial de un ethos único», invariable 
sólo en cuanto a las relaciones aprióricas y su jerarquía axioló- 
gica”. El riesgo de relativismo y laxismo morales es, pues, 
evidente. s 

Personalismo ético.—Así puede denominarse la segunda 
parte de esta extensa Etica de Scheler, El formalismo, a * que 
él mismo ha puesto de subtítulo: «Nuevo ensayo de fundamen- 
tació ; : Tod teoría de los valores 

ción de un personalismo ético». a su ; 
la ordena de hecho a establecer el fundamento de los pole 
y de la ética en la persona, como el valor Soprema y “i 
preeminencia constituye el significado de tado el orden m 
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Su concepción se cifra en las palabras, ya puestas en el Pró 
logo, de que «el valor de la persona es superior a todos los 
valores de cosas, de organizaciones y de comunidades», del 
cual dependen todos los valores éticos. La extensa investiga- 
ción desborda, por ello, el aspecto ético y se ocupa de sentar 
una teoría de la persona en su constitutivo y en sus múltiples 
correlaciones con el mundo y los otros. El personalismo define 
la filosofía más propia de Scheler, que profesa «el valor por 
sív de la persona existencial y se opone a todo tipo de colecti- 
vismo socialista. 

Scheler parte también aquí de la crítica de Kant. Es verdad 
que una pretensión fundamental de su ética formal es atribuir 
a la persona una «dignidad sublime, superior a toda estima- 
ción», y que la ética material de los bienes destruiría. Pero su 
misma noción de una ética formal de la razón y de la ley «vie- 
ne a privar a la persona de su dignidad, en razón de la obliga- 
ción que la somete a un Nomos impersonal, al cual tendría 
que obedecer». Su autonomía pasa de este modo a ser hetero- 
nomía. Además, la interpretación kantiana de la persona como 
«persona-racional» es en realidad una despersonalización de la 
misma, ya que, como sujeto de actos racionales—que son, de 
suyo, extraindividuales—, sería idéntica en todos los hombres. 
Y la personalidad humana es irreductible tanto a una esencia 
racional-universal como a la individualidad empírica ®. 

Scheler indaga el concepto de persona desde su método fe- 
nomenológico, que hace oscura y abstrusa su especulación. Esta 
comprensión fenomenológica trata de descubrir la persona hu- 
mana como singularidad concreta e independiente, que la in- 
tuición descubre en sus correlaciones esenciales. La persona no 
se identifica con la conciencia, esto es, con las vivencias de la 
percepción interna. Ni tampoco se confunde con el yo, sea un 
yo empírico, sea el yo trascendental de Kant, porque es ante- 
rior e indiferente a las contraposiciones del yo al tú y al mun- 
do exterior. Es, al contrario, «la forma de existencia, esencial- 
mente necesaria y única, del espíritu, en la medida en que se 
trata del «espíritu concreto». Puede llamarse, en cambio, un 
«yo individual-trascendental» 9. i 
o de persona es irreductible a las correlaciones 

ntre actos y objetos, formas y modos de actos y 
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sus dominios objetables, al yo empírico e individualidad abs- 
tracta; ni tampoco puede derivarse de alma, que implica un 
objeto y, por tanto, una sustancia o cosa. Scheler define así 
la persona: «Es la unidad de ser concreta y esencial de actos 
de diferentes clases de esencia, que en sí antecede a todas las 
diferencias de actos esenciales (percepción interior y exterior, 
querer, pensar, sentir, amar, etc.). El ser de la persona funda 
todos los actos esencialmente diversos» %. La persona es así 
concebida como el ser concreto, sin el cual no se aprehende 
ninguno de sus actos. En cada acto vive y actúa toda la per- 
sona; pero ésta no se agota en sus actos singulares, ni tam- 
poco en el conjunto de ellos. 

Scheler rehúye con insistencia sustancializar a la persona. 
Pretende hallarse tan lejos del «actualismo», que reduce la 
persona a simple correlación de los actos, como del «sustancia- 
lismo», que sitúa la persona como «sustancia» o «cosa» detrás 
de los actos. Por eso no cabe identificarla con «la hipótesis del 
alma», que efectuaría sus actos en virtud de cierta causalidad 
sustancial. Sus expresiones son paradójicas, como el decir que 
la persona «varía toda entera en cada uno de sus actos», o que 
su «ser durable» no consiste en conservarse idéntica en la su- 
cesión de éstos, sino «en la orientación cualitativa de su sim- 
ple devenir». Mas no parece haber negado la realidad del al- 
ma. Más bien expresa su repugnancia al sustancialismo de la 
«cosa en sí» kantiana o del racionalismo que concibe el alma- 
sustancia como un substrato estático e inmóvil. Scheler se si- 
túa más bien desde su visión fenomenológica, ante la cual la 
persona aparece como «esencia efectuante de los actos, no como 
cosa que subsistiría a la manera de un punto fijo por encima 
del desarrollo de los mismos» y en el conjunto de sus correla- 
ciones esenciales “. Desde esta perspectiva, la persona humana 
aparece no va como vacía entidad universal o abstracta forma 
universal, sino en su singularidad finita, como un ser concreto 
cognoscente, volente, amante u odiante. 


% Ibid, pR : 
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En otros muchos lugares supone claramente la reslidad del alma, par su constante 
equiparación con el yo y el cuerpo. Así, p.07: «Pertenece e la esencta de la penons: 
cn cuento sujeto concreto de tudos los sctos posibles ta diferencia del yo, del sima 
y del cuerpo) el no devenit nunca objetual», 
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Constituyen momento fundamental de la persona sus múl. 
tiples correlaciones esenciales: con el mundo, con Dios, con el 
propio cuerpo y con los otros, sin las cuales no es concebible. 
Ante todo, la persona tiene como correlato objetivo el mundo. 
La relación entre persona y el mundo es individual; cada per- 
sona conoce su propio mundo, y, por tanto, a cada persona 
individual corresponde un mundo individual. Por eso, la ver- 
dad metafísica tiene un contenido diverso según las personas 
y es una verdad personal. Esta pluralidad de mundos persona- 
les no excluye, sin embargo, su unidad; y la posibilidad de 
pasar de esos mundos individuales a un mundo único, común 
a todo ser espiritual, halla su fundamento en la idea de «una 
Persona espiritual, infinita y perfecta». Si existe este mundo 
concreto y único—el macrocosmos, contrapuesto a los micro- 
cosmos de las personas—, es que todos los microcosmos o 
mundos individuales son también partes del macrocosmos. Y no 
se puede afirmar la unidad del mundo real sin la idea de una 
persona infinita, es decir, de Dios, que debe realizar la con- 
dición esencial de toda realidad, la de ser concreto; por lo 
que sería un contrasentido reemplazar ese Dios personal por 
un «sustituto» cualquiera (una «razón cósmica universal», el 
«yo trascendental», un «sujeto lógico infinito», un «incons- 
ciente impersonal», etc.). Así, «la idea de Dios nos es dada 
juntamente con la identidad y unidad del mundo en virtud 
de una correlación esencial». Pero para pasar de esta idea a la 
existencia efectiva de Dios, la filosofía es impotente; se pre- 
cisa «una revelación positiva de Dios en una persona concre- 
ta... a la que sea «autodonada» la esencia concreta del ser 
divino» *. 

i La relación con el cuerpo propio forma también parte esen- 
cial de la persona. Esta relación no se establece en términos 
del dualismo de la composición sustancial de alma y Cuerpo, 
sino como relación de dominio y de valor, por cuanto la per- 
sona domina inmediatamente su cuerpo y lo incorpora a sí 
ee un valor. «El propio cuerpo no pertenece a la esfera de 
f persona y a la esfera de los actos, sino a la esfera objetual 

e toda conciencia de una cosa y de las modalidades de la 
Pes E Seo e buho es dl forma fondamental auc 
das ellas sean o d ED e POl 0 ba REN $3 
arto f es de este cuerpo y no del otro» “. Mas, 

pecto fenomenolégico, el cuerpo debe ser dado como 
ler bid. o Pei rta € idea de Dios p.400-2 Más tarde, Sche 
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una res, como una cosa que pueda incorporar un valor sólo ac- 
cidentalmente y bajo ciertas condiciones. La relación fenomenal 
del hombre al propio cuerpo presenta la significación profunda 
de una relación de dominio; las personas se sienten y viven 
como dueñas del propio cuerpo. Esa res, que es el cuerpo de 
la persona, es su propiedad, equiparándola a la concepción anti- 
gua de la esclavitud, y ello constituye también el fundamento de 
la propiedad en general. Scheler toma de aquí ocasión para 
una prolija discusión de las teorías psicologistas de la concien- 
cia sensible y del mundo de las vivencias psíquico-orgánicas. 


El análisis de la persona en sus correlaciones éticas, o la doctrina 
propia del personalismo ético, constituye el último apertado de le obra, 
prolongado con el aspecto sociológico “. Scheler reafirma aquí simple- 
mente, desde el ángulo de la persona, su teoría ya expuesta de la ética 
material de los valores. La idea primera de este personalismo moral es 
la consideración de la persona como valor supremo y centro de todos 
los valores de las acciones y de las cosas que le están subordinadas y en 
cuya realización según la ley de preferencia axiológica constituye su per- 
fección moral. La persona moral es una «esencia axiológica individual» 
constituida por su singularidad concreta, distinta del yo y del alma, y 
que tiene su manifestación peculiar en la responsabilidad o imputabilidad 
de su conducta y de sus actos, esta responsabilidad «va ligada al ser 
de una persona por una correlación esencial... La persona se vive a sí 
misma como responsable de sus actos... Toda responsabilidad delante 
de otro (hombre o Dios) es relativa, que presupone la experiencia de 
autorresponsabilidad a título de vivencia absoluta» ©. 

Scheler reafirma también la autonomía moral de la persona, aunque 
en sentido diverso de la de Kant, que en el fondo era heteronomía. 
Esta autonomía es simplemente «la condición previa para que la persona 
pertenezca al dominio de la moralidad y sus actos scan morales en la 
medida en que le son imputables». La heteronomía desaparece por lo 
mismo que los valores no le son impuestos de una manera ciega y por 
compulsión exterior, sino por la evidencia afectiva y preferencial de los 
mismos, como se dijo. De igual modo, el universalismo de los valores 
ha de individualizarse; los bienes valiosos han de hacerse «un bien para 
mí». Y las leyes éticas de validez universal han de trocarse en una obli- 
gación personal para la conciencia moral del individuo. Este principio 
de la autonomía no impide, a diferencia de Kant, la tendencia y querer 
de los valores-bienes en su riqueza inmensa según relaciones preferen- 
ciales y jerarquía axiológica, en cuya realización reside la perfección de 
la persona. De entre ellos, el valor fundamental es el amor, tanto de sí 
como del prójimo. Este no se funda únicamente en el amor de sf, sino 
que ambos son originales y de igual valor. Sólo en el amor de Dios, 
«en cuanto persona de las personas, se fundan los valores fundamen- 


4 Tbld., sec6.*. R, p 47614. 
45 Ibid., p 486-7. 


440 C.11. La fenomenología axiológico-cmocional 


tales del orden moral, individualistas y universalistas, en donde el amor 
de sí y del prójimo encuentran su unidad orgánica e indivisible», de tal 
suerte que la santificación de sí o «salud del alma» (como perfecciona- 
miento de la persona) exige el amor del prójimo y no será tenida como 
auténtica sino «en la medida en que se efectúe en actos del amor del 
prójimo». Por lo mismo, tampoco el principio de la autonomía moral 
excluye la prosecución de los valores de obediencia a la «autoridad, tra- 
dición y sumisión al modelo», con tal de que sean realizados con «dis- 
cernimiento moral», es decir, no por ciega compulsión, sino sobre su 
intuición axiológica, sobre todo concerniente «a la bondad esencial de 
la voluntad legisladora de Dios» *. 

Sociología filosófica.—La enorme obra ético-metafísica de El forma- 
lismo se prolonga todavía con una teoría sobre los fundamentos de la 
vida social y de las sociedades en general, de la que hizo diversas apli- 
caciones en otros escritos. Aquí el personalismo autónomo scheleriano 
se modera aún más y se contrapesa con un amplio comunitarismo. No 
obstante, ya sienta de antemano que la «persona espiritual»—aquí lla- 
mada comúnmente así, o «espíritu personal» e «individualidad espiri- 
tualo—aes superior a todo Estado y a toda personalidad puramente 
cívica», que su salud última no depende de su relación al Estado y que 
el valor de la persona trasciende en todos los aspectos el plano del 
Estado, pudiendo a veces éste exigir el sacrificio de su vida, mas no 
el sacrificio de la persona en sí”. De este modo se opone a tudo esta- 
tismo organicista y totalitario. 

La persona humana no es una singularidad encerrada en sí, sino 
abierta al mundo y a los demás. Toda persona se aprehende en sí misma 
como miembro de una comunidad espiritual de personas, de suerte que 
la idea de comunidad es un correlato esencial de la persona y está li- 
gada al significado de la misma no menos que la de un mundo externo 
e interno. Esta experiencia fenomenológica de ser miembro de una co- 
munidad de personas se manifiesta en las percepciones comunes y demás 
actos de convivencia con los otros, y en la esfera ética por la corres- 
pomsabilidad con que se sienten ligadas las personas en las acciones 
comunes de un conjunto social. «La existencia o la posición de una co- 
munidad en general no está, ni en el plano ético ni en cl gnoscológico, 
ligada a la existencia o posición de un mundo corpóreo... Lo que per- 
tenece a la esencia de una unidad social es solamente un correlativo 
corporal-mundano», Esta es la razón principal por la que las ciencias 
sociales e históricas permanecen autónomas frente a las ciencias natu- 
rales“. Y por eso llama Scheler a la sociedad comunidad espiritual de 
personas, cn la línea de su espiritualismo personalista. 

Pertenece, pues, a la esencia de toda persona finita ser miembro de 
una unidad social», incorporada a ella por las experiencias comunes de 
convivencia y corresponsabilidad y formando cl ámbito de una comuni- 
dad. Los diversos modos de unidades sociales constituyen centros de 


“ Ibid., p.495-508. 
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vivir experiencias comunes, que expresan la noción de persona. Surge 
así para cada unidad social lo que Scheler llama una persona común, 
pues el contenido de todas las vivencias del «conviviro determina un 
mundo de comunidad; y su sujeto concreto ha de ser una persona co- 
mún. Á cada persona finita corresponde, pues, una persona singular y 
una persona común con sus diversos componentes vivenciales de un 
mundo singular y común, que están en relación recíproca. La persona 
común no es el simple conjunto de personas particulares, ni el solo pro- 
ducto de sus acciones mutuas, ni una síntesis arbitraria de cosas sepe- 
radas, sino una «realidad vivida», que posee una conciencia autónoma 
y distinta, expresada en la orientación común de los actos. El ser de 
la persona común se constituye en la clase particular de los actos so- 
ciales. Aunque inmanente a cada una de las persones miembros y como 
vivida «toda entera» en y por éstas, la persona común es dada en cllas 
como realidad que las rebasa en duración, en componentes y campo de 
acción. Su existencia y continuidad no van ligadas a los individuos sin- 
gulares, que pueden cesar de serlo, al menos por la muerte. Por otra 
parte. persona singular y persona común son igualmente originales y de 
valor propio independiente. Ambas están «en relación de subordinación 
común con la idea de una persona infinita, en la que desaperece la dis- 
tinción de persona singular y común» *. 

La noción de persona común se realiza en toda suerte de unidades 
sociales que se despliegan en círculos cada vez más vastos, formando 
categorías de realidades sociales esencialmente distintas y conexiones esen- 
ciales mutuas: desde la familia, pueblo y nación hasta la humanidad 
entera. Scheler no entra en el análisis de esta sociología específica. Añade 
solamente, para la comprensión axiológica de la vida social, su división 
especial en cuatro formas de unidades sociales según la clase de valores 
y diversa conexión esencial. 

1) La masa es la unidad social inferior y más imperfecta. Constituye 
simplemente una agrupación de individuos, unidos entre sí por imite- 
ción o «contagio», como la unidad gregaria o rebaño entre los animales, 
equivalente a una masa de seres humanos. Posee ya, por relación a sus 
miembros, una realidad que obra en su ección conforme a leyes propias. 

2) La comunidad de vida se constituye ya por el mutuo convivir 
de experiencias comunes. Hay en ella conocimientos y percepciones afec- 
tivas comunes bajo forma de costumbres tradicionales, usos y cultos 
comunes. Y existe también una cierta solidaridad en los diversos do- 
minios de tareas vitales de la comunidad bajo forma de castas y variedad 
de funciones y profesiones. Se trata más bien de unidades es 
(v.gr., Europa) que aún no realizan le noción de persone común, pues 
los valores de esta comunidad de vida son valores reales, no de persona. 

3) La sociedad, compuesta ya por personas conscientes de sí, que 
se unen en convivencia mutua con plena solidaridad. La sociedad se 
construye sobre vínculos contractuales que determinan una voluntad co- 
mún, formando una comunidad jurídica y verdadera unidad personal o 
persona común. Toda sociedad se funda sobre una comunidad y sus 
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elementos varios de convivencia y corresponsabilidad. Su cjemplo es la 
nación, sobre la que se basa el Estado. Scheler se remite a F. Tönnies 
para esta distinción entre comunidad y sociedad, pero su concepción es 
distinta. 

4) La cuarta forma de unidad social, y la más alta de todas, es la 
que llama «comunidad en el amor», constituida por «la unidad de per- 
sonas singulares, autónomas y espirituales en una persona común, autó- 
noma y espiritual» (o en pluralidad de personas comunes con los mismos 
caracteres, pues la unidad perfecta sólo es de Dios). Constituye, dice, 
la novedad de la enseñanza originaria del cristianismo respecto de la 
noción de comunidad, que «une el valor propio inamisible del alma 
creada y de persona individuales» *. Y, naturalmente, la refiere a la so- 
ciedad espiritual de la Iglesia. 

Las cuatro categorías no las presenta Scheler como fases de desen- 
volvimiento histórico en que las sociedades hayan pasado por csa suce- 
sión de estadios, sino como tipos ideales, de predominio en las estruc- 
turas históricas de los estados de espíritu o del ethos de esas diversas 
formas. Axiológicamente se refieren al predominio en ellas de los valores 
de prosperidad y nobleza en la comunidad, a los bienes de placer y uti- 
lidad en la sociedad de civilización y a los valores espirituales en la 
sociedad religiosa. Y proclama que todas las formas inferiores y sus va: 
lores deben estar al servicio de esa «comunidad espiritual de personas» 
O «persona-común pura y perfecta» que es la Iglesia *, En lo siguiente, 
Scheler explaya abundantemente sus convicciones católicas exponiendo la 
doctrina de la Iglesia como comunidad espiritual, sus relaciones con el 
Estado, su esfera de acción meramente espiritual y, no obstante, la in- 
fluencia que debe ejercer en la promoción de los valores morales y bie- 
nes de cultura; con otros temas como el de persona Íntima y persona 
social, la discusión de la moral de los héroes o tipos de persona de 
valor, etc. 

La simpatía y el amor.—Sobre el mismo fondo del personalismo ha 
elaborado Scheler una fenomenología de las emociones, como base y ex- 
presión de las relaciones interpersonales, en su otra obra principal, Esen- 


P Ibid., p.333, 538. 

ie Thid., p.4lss, 558ss. En la otra obra, Las formas del suber y lis sociedad 
de a Sociologla del saber, Madrid 1935), prosigue Scheler una investigación so- 
ol gica, aplicada, que son las formas del saber, como parte de una «sociología cul- 
turale, saber sirve y debe servir para tres fines principales: para un fin formativo 
P da que sabe, para el devenir del mundo, que a través del saber humapo 
acina ns uno de otro modo Inalcanzable, y para el dominio del mundo al servicio 
pie manos. La obra, muy erudita, se mueve en la línea de la filosofía 

alemana a cultura, en perticular de Dilthey y Troeltsch, 
ción amis una sociología estática y otra dinámica del saber, o la génesis y evolu- 
culturas, Scheler estudia una sociología de la religión y el dogma, so: 
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y aliada de moda. de la religión cristiana y de la metafísica escolástica, inmovilizada 
notó, pues la ob inseparable con el dogma cristiano, es muy aguda, como antes se 
de la ig de 1926, se mueve ya en la fase no cristiana de Scheler. Respecto 
de la sociedad concepción mecánica del mundo es considerada como la ideología 
matismo sería la po identifica el mundo con la esfera del trabajo; y el prag- 
todo saber logía opuesta de las nuevas clases del proletariado, que hace de 
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cia y formas de la simpatía, publicada en 1922 como refundición del 
escrito anterior de 1913. La obra estudia las formas de simpatía y cl 
amor como centro y fuente primera de toda la vida emocional. A ella 
debían seguir otros estudios sobre los sentimientos de vergüenza, de la 
angustia, el miedo y el horror, que completan «las leyes del sentido de 
la vida emocional», según el plan trazado. 

La simpatía es, para Scheler, el fenómeno más original entre los be- 
chos psíquicos del sentimiento, a la vez que estructura fundamental so- 
bre la cual se instauran las relaciones sociales, ya que hace posible la 
autonomía de las personas, a la vez que su mutua comprensión y comu- 
nicación, por su característica de implicar la diversidad de personas ex- 
cluyendo su identidad y dependencia. La simpetía funda una relación 
que comporta la trascendencia recíproca de las personas y establece lazos 
de comunicación. Scheler ha tomado, dice, esta idea de la simpatía, como 
más original que el amor (que sería consecuencia particular de la con- 
ducta simpatizante) «de la ética de la simpatía de los ingleses», así 
como de Rousseau, Schopenhauer y otros. La ética de la simpatía está 
en la hase de la ética del amor ?. 

La simpatía, como «sentir-con» otro, está en la categoría de los cs- 
tados afectivos, no del aprehender cognoscitivo. Pero se ha de distinguir 
el «sentir o vivir lo mismo que otro» del «simpatizar». El sentir un 
sentimiento ajeno no es vivir el sentimiento real del otro como un estado 
propio, sino aprehender afectivamente la cualidad del sentimiento ajeno, 
sin que éste transmigre o se engendre en nosotros un sentimiento idén- 
tico. El simpatizar es propiamente ela participación» afectiva del senti- 
miento ajeno y del complejo de valor correspondiente en un acto de 
comprensión En la comprensión no vivimos realmente lo comprendido, 
pues quien comprende la angusria mortal del que se ahoga no necesita 
vivir tal angustia real atenuada ”. 

Scheler trata de distinguir la simpatía genuina del sentimiento deter- 
minado por el contagio que se manifiesta en los grupos gregarios de 
animales o en las masas humanas; v. gr., la alegría que se contagia en 
una fiesta. En tal «contagio afectivo» falta toda posibilidad de compren- 
sión recíproca, porque no hay más que imitación o repetición de los 
mismos sentimientos, tendencias o intenciones. El caso más intenso O 
caso-límite del contagio es la «unificación afectiva del yo propio con un 
yo individual ajeno». Y Scheler se extiende en una erudita descripción 
de estos casos de identificación afectiva. Asf, en las sociedades primi- 
tivas en que los miembros del clan se identifican con el animal totémico, 
o en el culto a los muertos con sus antepasados; en los fenómenos de 
sugestión e hipnotización en que el hipnotizador logra transmitir sus 
propios sentimientos, pensamientos e impulsos a la víctima; en la iden- 
tificación afectiva de la madre con los impulsos del hijo; en la fusión 
erótica del acto sexual y hasta del amor místico, y en otras mil formas 
de unificación afectiva tomadas de Freud y otros psicólogos ™. 

3 Esencia y formas de la simpatia, tr. de Tosf Gaos (Buenos Aires 1950), p.21 2 
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Todos esos fenómenos nada tienen que ver con la genuina simpatía, 
que se funda, como se ha dicho, cn la diferencia entre comprender un 
hecho psíquico y experimentarlo realmente. Scheler llama, por eso, al 
simpatizar una función más que un estado afectivo. «El genuino simpa- 
tizar es exclusivamente una función sin estado afectivo propio, objeto 
de intención. El estado afectivo de B dado en cl compadccer está dado 
totalmente en el prójimo; ni emigra a /, que compadece, ni engendra 
un igual o parecido estado en A.» Compadezco al otro, participo de su 
sufrimiento, sin que se encuentre reproducido en mí el hecho psíquico 
de su dolor, El estado afectivo doloroso no es ninguna simpatía, sino 
apariencia de la misma". 

Aparte de los análisis sobre las «teorías genéticas de la simpatía», 
en que sostiene que es «una función originaria, última del espíritu» que 
no ha surgido por algún proceso evolutivo empírico, sino que es sent- 
miento innato, diferente del «instinto social», Scheler dedica una larga 
digresión a las teorías o interpretaciones metafísicas de este sentimiento 
básico. La simpatía, y junto con ella el amor, son fenómenos primarios 
y universales «de orden metafísico. En esto tienen las teorías metafisi 
cas plena razón» *. Para mostrarlo recorre todas las concepciones meta- 
físicas de la historia, notando que todas dan a estas emociones funda- 
mentales («protofenómenos») un alcance y dimensión metafísicos, en 
cuanto que por su apertura a una comprensión universal expresan el 
fondo unitario de la realidad. La unificación afectiva de la simpatía y 
del amor la convierten en «unificación cósmica». Así, el monismo pan- 
teísta de Schopenhauer y de las filosofías orientales que identifican la 
simpatía con la compasión; el vitalismo panteísta de Bergson, Driesch 
y otros con la vida universal; Spinoza, Goethe, Schelling, Hegel, Hart 
mann y otros que dan al amor intellectualis un sentido Óntico panteísta 
y los mismos místicos cristianos, desde San Agustín, Tomás de Ayuino, 
G. Bruno, Eckardt, y los místicos medievales (cuyo exponente máximo 
sería San Francisco), que hacen del amor el lazo de solidaridad universal 
entre los hombres, el mundo y Dios”, Con este motivo, Scheler inserta 
confusa especulación de exaltación del amor sexual, del que niega que ten- 
ga por finalidad la procreación, puesto que se dirige al valor absoluto de 
la persona (en esto le han seguido los teólogos progresistas actuales), y del 
que afirma ser «anticipativo contacto con el eros mismo de la vida uni- 
versal» *, 

3 Tbid., III p.65. 

3% Ibid, A, IV 3 p83. 
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De todos modos, rechaza aquí Scheler las interpretaciones , panteístas 
de dicha unificación vital cósmica. «El amor acommnistico de la personas 
sólo se salva en una metafísica teísta, en que Dios sea el fundamento de 
dicho amor como «centro espiritual de todas las esencias de las personas 
finitas» y en que esa unificación afectiva sea «el fundamento de la infe 
rencia de uno y el mismo Creador originarismente partícipes de cse sem- 
timiento» ”. 

Volviendo al análisis de la simpatía, Scheler señala, como sus dos 
formas específicas, compasión y congratulación o alegrarse con las alegrías 
del otro, con sus múltiples variedades, y que ambas son valores positi- 
vos. Las leyes más generales de la simpatía serían que la unificación 
afectiva es fundamento del sentir lo mismo que otro, que esto es funds- 
mento de la simpatía, la cual, a su vez, fundamenta el amor humanitario 
que debe servir de base al amor acósmico a la persona y a Dios. Pero 
la verdadera función de la simpatía estriba en que supone y al mismo 
tiempo funda la diversidad de les personas. Un sentimiento hacia la huma- 
nidad en general, en que las personas se hallasen fundidas en una uni- 
dad, no tendría nada de común con la simpatia. Por otra parte, la sim- 
patía tiene sus límites, porque tanto en su forma de compasión como 
de congratularse no es un acto espontáneo, sino una reacción. «Todo 
simpatizar es una conducta reactiva» que, además, «no llega al centro 
de la persona», sino que queda en una relación periférica de lazos de 
compañerismo, sociales, patrióticos, etc. Sólo «el amor está totalmente 
libre de esta limitación», puede sobrepasar estos límites y sustituir la 
relación periférica por una relación de profundidad *. 

El amor es la otra categoría originaria y fundamental de la vida emo- 
cional. ligado a la simpatía como «una forma o consecuencia particular 
de la conducta simpatizante». Sus relaciones con la simpatía son Íntimas, 
porque el amor se fundamenta generalmente en la simpatía. No amamos 
a las personas con quienes no simpetizamos, sin que tengamos siempre 
que amar el objeto con el que simpetizamos. Á su vez, «el acto de sim- 
patizar tiene que estar inmerso en un acto de emor» si ha de ser pro- 
fundo y no mero comprender. El amor no es reductible a mera simpatía. 
No es un simple sentir, una impresión o estado afectivo, «sino un acto, 
un movimiento... El amor es un movimiento del ánimo y un acto esptti- 
tual», que «no está ligado al yo, sino a la persone, jamás susceptible de 
ser objeto» ”. A 

El amor no es «querer el bien», como vulgarmente se dice. Agoda 
el bien no es, en absoluto, amor»; sería entonces una tendencia, y ta 
idea de tendencia no entra en la esencia del amor. Puede el amor a 
rimentar múltiples tendencias o anhelos por el objeto pr a 
mismo no es nada de eso. Ya se ha rechazado la concepción de una tido, 
de los bienes, sustituida por la ética de los valores. En el mismo meca $ 
«el amor es un movimiento hacia un valor positivo»—lo a biso 
odio hacia un valor negativo—y a los objetos individuales, Elama vel 
nas, a través de un valor, como portadores de valores. « í 

9 Ibid. p95, 1723. 


“ Ibid., XT p185. 
“ Ibid, p 182, 186. 
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odio se dirigen por necesidad a un núcleo individual de las cosas, a un 
núcleo de valor». Este valor, por otra parte, no se funda en la aprecia- 
ción racional de los objetos, porque el amor y el odio «son intuibles, 
no definibles»; hay en ellos una evidencia propia que no puede medirse 
por la evidencia de la razón *. 

El amor es «un movimiento que va del valor más bajo al más alto y 
en el que aparece, en cada caso, el valor más alto de un objeto o de una 
persona». La dirección del amor lleva a poner el posible valor más alto 
y a anular el posible valor más bajo; el odio, al contrario, es dirigir la 
vista al posible valor más bajo, un acto positivo en el que se da un des- 
valor, como en el amor se da un valor positivo. Esta dirección del amor 
hacia el valor más alto es su carácter fenomenológico original, enlazado 
con la noción de preferir axiológico. El amor, pues, no se dirige a cosas 
dadas; tiende siempre a realizar el valor más elevado posible y a supri- 
mir un valor inferior ®. 

El amor se puede dirigir a todos los objetos portadores de cualidades 
valiosas. «Hay amor a lo bello, al conocimiento, a la naturaleza, al arte, 
a todos los valores de las cosas.» El más alto es cl amor a las perso- 
nas, por lo que estos valores a los objetos valiosos son más altos cuando 
se dirigen a su portador personal y se refunden en valor de la persona. 
El valor inmediato de la persona es el valor de virtud; por ello, el 
amor a la persona como portador de los valores de virtud «es el amor 
moral en sentido estricto». El amor moralmente valioso es el que no 
ama a la persona por sus cualidades de belleza y otras dotes o activida- 
des, sino porque tales cualidades pertenecen a la persona individual. 
Y los actos de amor tienen las mismas diferencias que los valores que 
se aman en los sujetos portadores. Hay amor espiritual de la persona, 
amor psíquico del yo individual y amor vital o de pasión sensible en 
razón de las cualidades corporales. El más alto es el amor espiritual de 
las personas que antes llamó «acósmico». Y por encima de todos es 
el amor a Dios, que con tanta frecuencia exalta Scheler como fundamen- 
to del amor a las personas finitas. La suprema forma del amor a Dios 
no es amarle por ser «todo bondad», es decir, como a una cosa, sino en 
cuanto su Íntima esencia es un infinito amar. A este núcleo o centro 
de actos divinos se adhieren su «todo bondad y su absoluta perfección 
moral como atributos». Tal será el amare Deum in Deo de que habla la 
doctrina escolástica “, 

; Scheler después sostiene que el amor al hombre es en sentido propio 
individual, porque las personas son los individuos. El amor a la Huma- 
nidad sólo es válido en cuanto se ama a los hombres singulares de un 
pueblo, nación o del género humano. Por ello rechaza «el amor a la Hu- 
EREET que hablan los positivistas, es decir, a la Humanidad «como 
E A AEN colectivo, que es más bien una forma de resentimien- 

» » acia los valores positivos implícitos en el «país natal. 

8 Ibid, XI p.181-2; sec 


2 
% Ibid., B, 2 p.212.2 
u Ibid, p225? 7718 


- B, 1 p.208-9. 


pueblo, patria o Dios» *. Ofrece asimismo gran interés di ió 
en que Scheler combate «las teorías peine del o opuestss 
a su concepción espiritualista. La crítica va dirigida a la teoría de Freud 
de la libido como raíz de todas las formas del amor, con una refutación 
certera de sus varios aspectos y consecuencias. 

La parte final de la obra versa sobre una gnoseologis a tono con el 
alcance metafísico, ético y sociológico que ha dado s su concepción de 
la persona espiritual y en la línea de su fenomenología de la simpatía y 
del amor. Scheler descubre en la simpatía la relación originaria entre 
las personas y el fundamento de la certeza de la existencia de otros yos. 
No existe una percepción de sí mismo aislada de la percepción de los 
otros. A medida que el yo se constituye en la esfera de las pensamientos 
y sentimientos que él reconoce como propios, reconoce en un segundo 
momento su distinción de los pensamientos y sentimientos de los demás 
y, por tanto, la realidad de los demés. La posibilidad, que es propia de 
la simpatía, de comprender a los demás como otros, funda así el conocer 
la existencia de esas mismas personas unides a la existencia de la propie 
personalidad y de su percepción. 

No está muy concorde esta concepción (propia de los existencialistas) 
con la general explicación que da Scheler del conocimiento que tenemos 
de la realidad del mundo exterior en diferentes escritos, siguiendo una 
teoría que aparece ya cn Maine de Biran y Dilthey. La realidad del mmn- 
do no es probada, sino dada en una vivencia (erlebt), y es tan inacoesi- 
ble a la representación o el pensamiento como Jos calores o sonidos. «El 
ser real de todo objeto real se da en la resistencia vivida que el objeto 
de la intención hace al querer y no querer del sujeto de la vivencia.» 
Sin la experiencia de esta resistencia no se tendría «una conciencia de 
la realidad en general». y las representaciones de los objetos se darían 
como simples esencias ideales. Lo que resiste se da «oomo centro de ac 
tividad según su índole especial: sea como centro de fuerzas (mundo 
inerte), centro vital (mundo vivo), centro de impulsos (cuerpo propio), 
centro de voluntad ajeno (prójimo)». La aplicación de razón suficiente 
nos certifica de que a esa resistencia responde una realidad activa “. 

Filosofía de la religión.—El tema de Dios, tan frecuente en sus re- 
flexiones, lo plantea Scheler más directamente en la obra De lo eterno 
en el hombre, que culmina su período cristiano. De & damos sólo breve 
indicación. La obra es presentada con el subtítulo: Para una renovación 
religiosa. Frente a las ideologías opuestas del panteísmo y positivismo, 
reinantes en el siglo anterior, después de las convulsiones de la prime- 
ra guerra mundial, el cristianismo se ofrece como única alternativa 
capaz de satisfacer los espíritus con su saber de salvación. Pero este cris- 
tianismo debe ser renovado y su doctrina sobre Dios ha de ser riguro- 


* Ibid, B, VI 2 p.152-155; 5 p.212-16, Es lo que dice hebía cxpuesto detenida 


mente en el escrito anterior, El resentimiento en la moral 

u De lo eterno en el bombre 11 5.0, tr. esp. de J. Marias (Madrid 1940), p.160. 
La teoría ys la había señalado en El formalismo, y vuelve a exponerla con s 
plitud en el ensayo Ideelismus-Realismas, Las formas del saber y le sociedad y E 
puesto del bombre en el cosmos. La idea: propia que late en esta teoría es que 
realidad del mundo nos es dada como «resi as e nuestros impulsos antes que coma 
objeto de conocimiento. 
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samente fundamentada, no simplemente al modo de la teodicea tradi- 
cional. 

El tema de Dios, el conocimiento de su existencia y esencia, es pri- 
mariamente objeto de la religión y hemos de recibirlo a través de un 
saber religioso. Por eso ha surgido la llamada filosofía de la religión. 
Mas, por otra parte, la metafísica tradicional reivindica para sí el acce- 
so al conocimiento de Dios como una rama especial suya, llamada teolo- 
gía recional. Por eso se plantea primero el problema de la validez de 
ambas vías de conocimiento de Dios. Frente a las dos posiciones opues- 
tas: las teorías de la identidad parcial o total, que reducen la religión 
a la metafísica (gnosticismo, idealismo), o la metafísica a la religión (£i- 
defsmo), y las teorías dualistas que separan la religión de la metafísica 
negando todo conocimiento racional de Dios (agnosticismo de la prime- 
ra «filosofía de la religión» desde Kant y Schleiermacher al positivismo), 
Scheler proclama su sistema de conformidad, que justifica el peculiar 
valor tanto del conocer religioso de Dios como del metafísico y muestra 
sus íntimas relaciones fundadas en la unidad de la naturaleza. He aquí 
las notas principales “. 

Religión y metafísica tienen distinto origen: la metafísica nace de la 
admiración, y la religión, del anhelo de salvación total. El conocer reli- 
gioso es más original que el metafísico, porque la religión «está mucho 
más arraigada en la vida y ser de los pueblos que la metafísica». Ambas 
se identifican en la total verdad de la Divinidad, pero sus objetos inten- 
cionales son esencialmente distintos, La metafísica, como conocimiento 
del ser, parte de la experiencia de la realidad objetiva y sólo alcanza a 
Dios como «fundamento del mundo» en sus dos determinaciones forma- 
les de ens a se y causa primera, mientras que la religión «parte de aque- 
lla verdad fundamental de lo absolutamente real (ens e se) hasta donde 
la metafísica no puede avanzar sola: la personalidad de Dios que prue- 
ba su existencia al revelarse» *. De ahí sostiene Scheler que este cono- 
cer religioso o filosofía de la religión no se presenta al hombre sino «en 
la forma de revelación natural». La personalidad espiritual de Dios sólo 
puede manifestarse por una «autocomunicación de sí» al espíritu huma- 
no. Lo divino se revela de algún modo en todos los grados de ser en 
los que manifiesta sus determinaciones esenciales, y de diferentes mane- 
ras «cn la naturaleza muerta, en la viviente, en el alma del hombre, en 
la sociedad y en la historia». Revelación natural, que es distinta de su 
revelación en persona mediante la palabra a través de algunos homines 
religiosi, cual se da en la religión positiva *. 

_ Scheler concluye en la independencia de la religión y del saber reli- 
Bioso respecto de la metafísica. Aunque ambos modos de conocer están 
ES relacionados, la religión no necesita fundamentarse en la 
metafísica; antes bien, conserva la primacía de un conocimiento más ori- 


8 
wi Re A el hombre I B, trad cit., p 79-96 


” Ibid, p.B1-86: 
es también E u 1. P.107-108. Cf. p82- «Todo saber religioso acerca de Dios 
mismo Ni si iere izediante Dios en el sentido del modo de recepción del saber 
revelada piede ale C ahacióa necesaria entre religión natural y religión positiva 
revelación natural y poe apli que poderse reducir a la distinción entre 


Max Scheler 449 


ginario y sus evidencias intuitivas no precisan apoyarse en los resultados 
del análisis metafísico, siempre probables. Las pruebas de la existencia 
de Dios vendrían sólo como su confirmación y justificación frente a 
la razón. 

La filosofía de la religión se debe configurar, por tanto, como rama 
especial y autónoma, basada en el método fenomenológico, y distinta de 
la psicología religiosa descriptiva o explicativa de los hechos psíquicos 
referentes a la esfera de la religión, cuyo conocimiento perceptivo no re- 
quiere la adhesión íntima de la fe. Será, pues, una fenomenología de 
la religión que «desarrolla en los objetos religiosos, mediante intuición 
esencial, las esencialidades, las conexiones esenciales y les estructuras 
esenciales» que aparecen en la realidad de aquellos hechos. El pensar 
religioso es distinto del pensar metafísico y anterior a él. Lo divino o 
el contenido del objeto religioso se revela, como se ha dicho, en le con- 
ciencia a través de «los actos religiosos» (son nombrados los de reveren- 
cia, adoración, oración, amor) que lo aprehenden no por relaciones de 
inferencia lógica, sino de comprensión de significaciones. «La relación 
que se encuentra en el revelarse pertenece a la clase de relaciones simbó 
licas e intuitivas» ”. 

La óntica esencial de lo divino, con sus determinaciones esenciales, 
ocupa la parte segunda y más extensa de la obra. Sólo breve indicación 
de su punto de partida y desarrollo. «Lo diviro—Dios o los diose— . 
pertenece a lo primariamente dado de la conciencia humana. En virtud 
de los actos religiosos naturales, ve, piensa y siente el hombre... que se 
le abre (se le revela) un ente que posee al menos dos determinaciones 
esenciales: es ente absoluto y santo» ™. La nota de «ente absoluto» sig- 
nifica que «está absolutamente por encima de todo otro ente», su supe- 
rioridad o trascendencia absoluta. E implica sdemás la «dependencia 
del mundo respecto del ser absoluto»: el mundo aparece así en su to 
talidad como «ente relativo». Y se apresura a decir que «la ides metafl- 
sica del ems a se coincide con la primera determinación religiosa de lo 
divino, si bien la vía de conocimiento de ambas es fundamentalmente 
distinta». Por ello, en adelante llama al Absoluto el ens s se. A esta 
determinación primera de «lo divino aprehendido en el acto religioso 
como revelándose», responden en el hombre las vivencias de mibilided 
parcial y de creaturidad de todo ser relativo; el hombre aparece así como 
ser efectuado o ser creado, sin implicar, no obstante, la inferencia de 
efecto a causa. 


i j i los demás ob 
por esta transparencia hace resaltar al objeto en cuestión sobre todos 
jetas de existencia relativa». En el transcurso de toda la obra aparece que Scheler 
E po ulteri por gain Pasa siao como notes 
tenerse sólo fe o tse ulteriormente , > 3 
Dios realmente: existente. Así, p190. die. iai i del. hombre con lo divino. 
constitutiva para la esencia hombre P.152: a E 
k antemano, Eto como existente». P.1656: «Dios aparece en la coca de n 
criatura «como arraigado permanentemente en él y fundado en él 7 ova ap 
en la ejecución de sus actos». Es la misma idea de Zubiri acerca de Dios como 
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La segunda nota de lo divino «para la conciencia religiosa es la mo- 
dalidad valorativa de lo santo». Scheler se inspira aquí claramente en la 
obra Lo sunto, de R. Otto, a quien cita con insistencia y cuyas cualifi- 
caciones de lo divino como mysterium tremendum y fascinostm también 
asume, aunque está muy lejos, dice, de admitir la interpretación subjeti- 
vista y de inmanencia religiosa de dicho autor. La noción de lo santo 
en Dios significa «lo absolutamente valioso por sí y en sí que tiene que 
poseer también existencia». Lo que implica, por tanto, el ens perfectissi- 
mum y summum bonum propio de Dios. 

De estas determinaciones más formales del ser de lo divino: «ens a 
se, infinitud, omniactividad y santidad». procede Scheler a desarrollar 
alos atributos de Dios en la religión natural», siempre con las mismas 
reservas de que no pretende proceder por vía de inferencias causales, 
sino mediante conexiones causales. Otra reserva que nota para estas 
adeterminaciones positivas» a atributos de Dios es la inadecuación de 
todos nuestros conceptos respecto del ser divino, estableciendo el prin- 
cipio de analogía con nuestras categorías del ser finito y excluyendo asi 
de los atributos divinos todos los antropomorfismos o imágenes simbó- 
licas del lenguaje religioso vulgar. Dios, por su ser, es frascendente a 
todas las categorías de sustancia, potencia y actividad, las cuales, como 
atributos divinos, coinciden en «una cosa»; y cada atributo presenta 
«toda la plenitud de su esencialidad simple e indivisible» ”. 

Scheler hace especial hincapié con larga reflexión en el atributo de 
espiritualidad del ser divino. Dios, como espíritu, se hace con evidencia 
presente a quien tiene conciencia de su propio ser íntimo espiritual de 
persona como centro de todos sus actos, por su semejanza con el espíritu 
humano. «El santo ens a se tiene que ser de naturaleza espiritual, es 
espíritu», independiente de todos los atributos de la materia y fuerzas 
cósmicas. Y de tal atributo de «espíritu infinito, consecuencia del ens 4 
se», se derivan su «absoluta unidad y simplicidad», su «eternidad y ubi- 
cuidad» o elevación sobre todos los caracteres del espacio, tiempo y mag- 
nitud. Asimismo, la omnicausalidad de Dios como espíritu infinito per- 
sonal se manifiesta en la creación libre, o en su absoluta libertad para 
producir los seres de la nada, pues Dios crea por su voluntad personal 
libre, cuya actividad va precedida por su sabiduría total y omnisciente. 
Y, puesto que Dios es causa suprema del mundo, su acción debe con- 
tinuarse en la obra de la conservación del mundo y en el concurso sobre 
las causas segundas. 

a me modo desarrolla Scheler, a partir de sus primeros postulados 
omenológicos, el conjunto de los atributos de Dios de una manera 
a BS rada la teología racional. Su primer 
nes, pues asume las e Es nO e| enagu an deren: AN noan 
aean, sedo ad le rumen taciones racionales que los filósofos 
con que rebate todas las fomai. de Ste Pal Taraan 
cesidad del mal en el mundo orh er 7 Ane il fial la ne 
da Ünen. nd: por la initud y contingencia constitutivas 
» estableciendo incluso la necesidad de la redención cristia- 
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na. En esta obra cumbre de Scheler, el filósofo cristiano ha prevalecido 
sobre su orientación fi Ógica. 

Evolución última hacia el panteísmo.—A pocos años de esta magni- 
fica exposición del teísmo y de la religión impulsada por el amor a Dios, 
Scheler da un viraje extraño hacia uns concepción panteísta. Este pen- 
samiento último lo expone ya en Formas del saber y la sociología, en el 
escrito póstumo Concepción filosófica del mundo (del que forma parte 
principal la conferencia de 1927, El saber y la cultura) y sobre todo en 
su publicación última, El puesto del bombre en el cosmos, de la cual 
entresacarmos breve resumen. 

Scheler ofrece en ella el núcleo de una antropología filosófica en la 
que trabajaba cuando le sorprendió la muerte, y que implica a la vez 
una metafísica, que debe ser construida desde el hombre. Se sitúa, dice, 
en el «tercer círculo de ideas» antitéticas que han dominado la historia 
(la primera es la idea judeo-cristiana de la creación, y la segunda es la 
idea griega del hombre-razón participando en una razón sobrehumana), 
y que es el círculo de ideas forjadas por la ciencia moderna, según la 
cual el hombre es producto tardío de la evolución. Y como notaba en 
su úlumo Prólogo a la Erca, en el nuevo cambio ideológico conserva 
su espiritualismo (aunque sustancialmente deformado). Pretende dar res- 
puesta cumplida a la pregunta de Kant: ¿Qué es el hombrte?, pues nun- 
ca el hombre se ha vuelto tan problemático como en la actualidad. Por 
ello intenta dilucidar la esencia del hombre en cuanto abraza en sí todas 
las esferas del ser y «el singular puesto metafisico del hombre cn el 
COSMOS» 

Este ser del hombre ha de aparecer por su relación con las otras dos 
esferas de ser del mundo y de la vida, que se supone han brotado de 
las fuerzas inorgánicas por evolución. Ánte todo, respecto de la esfera 
vegetal, aparte de todos los fenómenos que la ciencia describe como pro- 
pios de la vida, no se ha notado que el constitutivo fundamental que de 
el ser íntimo a las plantas es el impulso afectivo (Drang), un empuje 
vital que orienta todas sus operaciones biológicas y es ya «el grado ínfi- 
mo de lo psíquico». Las plantas tienen, pues, psiquismo según Scheler, 
y están «en el primer grado de evolución psíquica» que produce ese 
impulso, aun sin sensación ni conciencia. Por eso está fntegramente diri- 
gido hacía fuera. En el hombre, dicho primer impulso es la raíz, a través 
de la primaria sensación de resistencia, de la impresión de realidad que 
precede a tuda representación, como se dijo. En «la segunda forma psí- 
quica esencial», la de los animales, el Drang vital evoluciona y se trans- 
forma en el amstimto que causa toda la conducta instintiva animal, orien- 
tada hacia el futuro de la especie, y que evoluciona en el sinnúmero de 
estructuras morfológicas y psiquicas mediante las sensaciones, asociación 
de imágenes y memoria asociativa en una toga más plena y libre, donde 
el sentido biológico se torna en placer. animales superiores poseen 
también inteligencia práctica, y es «la cuarta forma esencial de vida que 
produce la naturaleza»; una inteligencia aún condicionada por los im- 
pulsos animales, pero a la que corresponde un centro afectivo de impul- 
sos capaz de preferir entre los diversos valores de lo útil y agradable. 
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El bombre destaca entre los animales por una diferencia esencial y no 
solamente de grado. Su definición no puede darse por el principio de la 
razón, porque su puesto singular está por encima de la inteligencia y 
la elección; y aun por encima de la esfera de lo vital psíquico, a no 
ser que se reduzca la vida «al fundamento supremo de las cosas» del que 
también la vida es manifestación parcial. El hombre se define como es- 
piritu, que se denomina persona en cuanto al centro de todos sus actos. 
Y las características de este «ser espiritual» del hombre las reduce Sche- 
ler a tres: 1) Ante todo, independencia, libertad v autonomía existencial 
frente a la presión de los impulsos vitales y frente al entorno. El ser 
espiritual no sólo es libre frente a ellos, sino que es «libre frente al 
mundo circundante, está abierto al mundo» y puede tener su mundo, 
elevando a la dignidad de objetos los centros de «resistencia». 2) La se- 
gunda nota esencial es el poder de objetivación. La objetividad cs «la 
categoría más formal del lado lógico del espíritu». El animal vive extáti- 
co en su mundo ambiente, como parte del mismo, y para él no hay 
objetos. Sólo el hombre por sus actos espirituales puede convertir en 
objeto los centros de resistencia a sus impulsos, y contraponerse a ellos 
como sujeto; con ello adquiere «conciencia de sí», se posee a sí mismo 
y es dueño de sí. El espíritu humano es autoconciencia, que objetiva 
su propia constitución orgánica y sus vivencias psíquicas, viviendo sus 
impulsos como suyos. Con ello se une la facultad más alta de ideación, 
de forjar las categorías espirituales de sustancia, espacio y tiempo vacíos 
y de penetrar en las esencias. «El conocimiento ideante de las esencias 
es el acto fundamental del espíritu.» 3) La actualidad pura es el tercer 
carácter esencial. «El espíritu es el único ser incapaz de ser objeto; es 
actualidad pura; su ser se agota en la libre realización de sus actos. El 
ser del espíritu, la persona, no es, por tanto, ni ser sustancial ni ser 
objetivo, sino tan sólo un orden estructurado de actos que se realiza 
continuamente a sí mismo en sí mismo.» La teoría del alma sustancial 
reposa en las categorías anticuadas de cosa exterior, de materia y for- 
ma”. La nueva antropología de Scheler ha degenerado así en puro ac- 
tualismo. 

Desde el momento en que el hombre cobra conciencia de sí y del 
mundo, surge necesariamente el problema de su relación con el universo 
y su fundamento, o la Divinidad. Aquí la teoría de Scheler se hace nega- 
tiva y marcada de pesimismo. La corriente de fuerzas del universo viene 
de abajo arriba, según el axioma: «Originariamente, lo inferior es po- 
deroso, lo superior es impotente». Así, «el espíritu no tiene por natu- 
raleza ni originariamente energía propia», mientras que «lo más poderoso 
que hay en el mundo son los centros de fuerza del mundo inorgánico». 
que representan «el caos de la contingencia y arbitrariedad». Como el 
proceso de la vida se realiza exclusivamente por medio de las materias 
y fuerzas del mundo inorgánico, así el espíritu se realiza asumiendo las 
energías e impulsos del psiquismo inferior y «por transformación de tal 
energía impulsiva en actividad espiritual». Ello se verifica mediante un 


D El puesto del hombre en el cosmos 1, tr. esp. (Bue Ai 1942, con El por- 
venir del hombre y La idea del hombre y la bistoria), 0153, 10. Ver toda la carac: 
terización de las notas del hombre como espíritu, 11 p 138157" 
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proceso de sublimación de las fuerzas cósmicas, añade Scheler adoptando 
la teoría de Freud, y la extiende a todo el curso del universo: las fuer- 
zas físico-químicas se subliman por su transformación en la estructura 
del viviente,y de igual suerte los impulsos del psiquismo en le vida es- 
piritual, «El advenimiento del hombre y del espíritu debe considerarse 
como el último proceso de la sublimación de la naturaleza» ”. 

Lo mismo debe decirse del «Ser supremo como fundamento del uni- 
verso». No posce ningún «poder o fuerza originaria», sino que se le com- 
sidera como simple ser espiritual y no se le adjudics el impulso onmipo- 
tente y creador, que es «la natura naturans del Ser supremo». Porque 
el espíritu solo es impotente. «Para realizar su deitas. hubo de desen- 
frenur el impulso creador del universo, para realizarse a sí mismo en el 
curso temporal del proceso del universo», en el cual se verifica «la rea- 
lización de su propia esencia en y mediante este proceso». El ser exis- 
tente por sí solo puede llamarse «existencia divins, en la medida en que 
el curso impulsivo de la historia del umiverso realiza la eterna deidad 
en el hombre y mediante el hombre». Proceso de «sutorrealización de la 
divinidad», que se verifica «en la misma medida en que el universo se 
convierte en cucrpo perfecto del espíritu e impulso eternos». Es el pro- 
ceso de «mutua compenetración del espíritu—originariemente impoten- 
le—<on el impulso originariamente demoniaco, o ciego para las ideas y 
valores espirituales», en que consiste «la meta y fin del ser y devenir 
finitos» ”, 

Scheler combate luego con dureza el dualismo de Descartes que dis- 
tingue y scpara el alma sustancial y sus actos del cuerpo y sus funciones, 
proclamando ala identidad de alma y cuerpo» y la unidad de la vida 
psicosomática; y arremete asimismo contra el vitalismo universal mate- 
ralista de Marx, Freud y otros por haber negado la originalidad y fun- 
ciones propias del espíritu. La verdadera metafísica antropológica conclu- 
ve, en cambio, «en la conexión esencial existente entre la conciencia del 
mundo, la conciencia de sí mismo y la conciencia formal de Dios en el 
hombre», por lo que «la esfera de un ser absoluto pertenece a la esencia 
del hombre tan constitutivamente como la conciencia de sí mismo y la 
conciencia del mundo», formando las tres «una indestructible unidad 
estructural». 

Tal es, asimismo, la religión congruente y proceso de salvación por 
el que el hombre se salva del nihilismo y de hundirse en le nada: la 
convicción de esta «relación del hombre con el principio del universo 
consistente en que este principio se aprehende inmediatamente y se rea- 
liza en el hombre mismo... Es la vieja idea de Spinoza, de Hegel y de 
otros muchos: el Ser primordial adquiere conciencia de sí mismo en el 
hombre en el mismo acto en que el hombre se encuentra fundado en 
El». El proceso de autorrealización del hombre es esta «autodiviniza- 
ción», porque «cl hombre es el único lugar del advenimiento de Dios». 
Y su destino se refunde en ser «coautor de la Divinidad» y colaborar, 
de este modo, en el progreso universal, pues «el espíritu y el impulso 


M bid, 1V_p. 171-177 
n Ibid. p.177-79. 
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(Drang), los dos atributos del ser, no están en sí perfectos... sino que 
se desarrollan a través de sus manifestaciones en la historia del espíritu 
humano y en la evolución de la vida universal» *. i 

El hombre debe soportar así «un Dios imperfecto, un Dios que se 
está haciendo». Y Scheler termina su alegato panteísta con denuestos 
contra la figura del Dios omnipotente del teísmo, propia «para tiempos 
de menor edad. Nosotros no admitimos esa relación semiinfantil y semi- 
temerosa del hombre con la Divinidad que se manifiesta en la contem- 
plación, la adoración y la plegaria», un Dios que venga en «amparo» del 
hombre. La nueva metafísica «supone en el hombre un espíritu enérgi- 
co y elevado». 

En los distintos trozos del escrito mencionado, Philosophische Wel- 
tanschauung, abundan también los textos” que expresan la misma con- 
cepción de un crudo panteísmo evolucionista del último Scheler, en que 
se funden en abigarrada mezcla diversas formas panteístas del romanti- 
cismo alemán, el singular dualismo scheleriano del espíritu y las fuer- 
zas ciegas de la materia con la inspiración general del evolucionismo 
moderno. 

Conclusión.—Hemos recogido tan sólo las doctrinas de Scheler que 
aparecen en sus principales obras y que forman el núcleo central de su 
pensamiento sistemático. La producción filosófica de nuestro autor fue 
muy vasta y variada, y ha dejado una gran riqueza de análisis y sugesti- 
vas ideas en otros varios campos del saber. Son valiosas y de especial 
interés también sus múltiples reflexiones sobre los varios grados y este- 
ras del saber, sus estudios sobre la cultura y la vida social, sus numero- 
sos análisis sobre las distintas formas de emoción (en particular, sobre 
cl ordo amoris expuesto en un manuscrito ya publicado) que completan 
su fenomenología emocional. Es característica en Scheler, como antes se 
indicó, la vitalidad y extrema fertilidad de su espíritu inquieto, que ha 
dejado muestras de su genio investigador en tan variados dominios, es- 
parcidas en numerosos artículos y conferencias. 

Scheler no ha dejado escuela propia, pero su influjo ha sido extra- 
ordinario en el pensamiento actual. Su mayor influencia la ha ejercido 
por sus doctrinas de los valores y del personalismo ético y axiológico. 
Scheler figura como el principal teórico de los valores, inspirador de los 
conceptos y lenguaje valoristas en la filosofía, la teología y hasta en la 
literatura popular. Igual influencia ha tenido su concepción personalista, 
principal fuente del personalismo moderno en la ética y en todo el do- 
minio de las relaciones sociales y políticas, Menor eco han encontrado 
sus teorías sobre una sociología filosófica basada en su fenomenología 


de la comprensión interpersonal y en una solidaridad universal que abar- 
que a la vez el mundo y Dios. 


a lbid dd p.200:207, para todos estos textos citados. 

. “* El saber y la cultura, en la colección Metofísica de la libertad. trad. esp. (Buenos 
Aires 1960), p 149: «Considerar el hombre como un ser arraigado en dos distintos 
atributos esenciales del principio cósmico, único, sustancial y divinos. Ibid. p.161 
«Lo espiritual en el hombre no es, en cuanto existencia, una sustancia absoluta— como 
«refa la antigua teoría sustancialista del alma--. sino una tutoconcentración del espíritu 


divino, único, el cual es a su vez uno de los atributo: i 
vino, o, t $ z s del fundamento del universo” 
Ct. Carmotvirión filosófica, ibid., p2100-2H, etc. 
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En cuanto a la metafísica panteísta de su última etapa, ha sido una 
paradoja en la evolución de su pensamiento, cuya incoherencia con lss 
doctrinas anteriores, con su fenomenología y sobre todo con su enérgica 
afirmación del valor de la persona humans se hace patente y no ha halia- 
do resonancia. Después de haber luchado, como ardiente polemista, con- 
tra las varias formas del subjetivismo y panteismo y haberse remontado 
por el frágil camino de la inmanencia inmuicionists, superando los estre- 
chos límites de la fenomenología de las esencias, al teismo cristiano, ape- 
rece como un misterio de su espíritu atormentado el que haya derivado 
por fin hacia la vieja y trasmochada tradición del panteísmo germánico. 


CAPITULO XII 
N. Hartmann y el retorno a la metafísica 


NICOLAI HARTMANN * (1882-1950) es otro de los 
grandes filósofos alemanes del siglo xx a quien se debe la evo- 
lución más radical de la fenomenología hacia el realismo y la 


metafísica del ser u ontología. 


* Bibliografía: H Kumarrr. Das Problem Jes erkennenis-theoretischen Redlismns in 
N Hartmanns Metaphysik (Wurzburgo 1938), H. Robrícuez Sanz, Motivos ostológicos 
en l: filosotia de N Hartmann, en Escorial 3 (1941) p25375, L F. Atancos. Hart- 
mana y la idea de la metatisica (México 1943). A. Guecnenacia, Der Menscbergeési 
uni das Sem Eime Begegnung mit N Hartraana (Munsch 1942). A. MiLLin PUELIES, 
E! problema del ente ides! Un examen a través de Hasseri y Hartmana (Madrid 1947); 


topbysique, en Rer. Thom (1954, 1955); W. Bauman. Das Probiem der Finslitāt in 
Organischen ber N Hartmann (Meisenbeim 1955); Vamos. N Hertmann Der Denker 
und sem Werk ied H. Hreimsoera v R. Hess. Bibliogr. de T BALLAUFF, Gotin- 
ga 19925, E Maver Die Objetivitár der Werterkenntnis bei N Hermann (Meisen- 
heim 1953); G. m Naro. La romcetiome deii essere mella t:losopa contemporanea 
(Roma 1953) p.151-173. A T TYMIENIEQA. Essence e: Existence. Essai sur la pbilo- 
tophie de N Hartmann et R Ingarden (Paris 199), 1. ARSGd. Ralces de la Ontolo- 
gia umtimetalisica de N Harimann (Barcelona 1958); S. Orto, A Fomndetion of On- 
tologs A Critical Analysis oi N Hartmanx (1954), C T. Fary, Grundlagen der 
Ontologie N Harimeans (Tubinga 1955); H Hulsuans, Die Methode in der Philo- 
sophie N. Harimanns (Disscidorí 1959), G. Martin. Aufben der Ontologe zu Heart- 
manns nenen Terk. en Gesammclie Abbandinnger 1 (Colonia 1961). H. Bex Mö- 
glichkeit und Notwendigke:t Eixe Exrttaltung der ontologrschen Modalitátslebre im 
Ausgang vom N Harimann (Munich 191), S. Breton. Liétre spiritmel. Recheri bes 
sur la philosophie de N Hartmann (Paris 1962), K. Kanmucr. N. Hertmann und des 
Ende der Ostologie (Berlín 192% G Mever, Modelenalrse md Determination pe 
blem (Meisenheim 1962); Tu. vAN DEN VOSSENSERGN, Die letzten ri 
nerweltlichkeit im N Hertmanns Philosophie (Roma 1963), A MÚÓSLANG, e 

Ihre Problematik m der Philosophie Hartmanns (Friburgo 1964); L. Waem, SES 
und Apriorismus in N Hertmanns Erkenntatsibeorie (Berlín 1965), 1. B. Tonon, 
Zur Philosopbie N  Hartmenws Drie Probiematik von Kategorialer Scbichiwwg 

Realdetermination (Meisenheim 1965); C. E. SOMUETZINGER, The Gnoseological Trenscen- 
dence m N Hartmans's Metapbysic ol Cognition. en Thomi (1966), M. PRaNcatoo 
Pérrz. Sobre el acceso de N Hartmann e lo irracional Amales del Seminerio 4 a 
Metastisica (Madrid 1967); Sercio RáBane. Estructura del comocer hamano (Madrid 1 o 
1. M Benavente Bannera, Hartmann y el problema del comocimiento (Madrid, 
C. $. 1. C. 1973, notable y profundo estudio, subrayando los fallos de la snoecología 
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Vida y obres. —Nació en Riga. Si bien oriundo de este país báltico, 
no es eslavo, sino típico filósofo alemán, al igual que el otro germano 
báltico, Kant. Su figura es más importante en el mundo del pensamiento 
que la de su homónimo del siglo pasado Eduardo von Hartmann (1842- 
1906), de quien se habló en el tomo anterior. Inició los estudios acadé- 
micos de Medicina y Filosofía en Tartu y en el Instituto de San Peters- 
burgo. Pero en 1905 se trasladó a Marburgo, donde continuó sus estu- 
dios de filosofía con los neokantianos Cohen y Natorp. Bajo su direc- 
ción obtuvo la habilitación con sus dos tesis, La lógica platónica del 
ser (1909) y otra sobre Proclo Diadoco y los principios de la matemá- 
tica euclidea (Giessen 1909), en las que manifiesta una adhesión total 
al neokantismo. Con los inicios de su carrera docente alternó sus inves- 
tigaciones filosóficas, publicando algunos ensayos sobre cuestiones de 
biología y sobre el método y sistemas filosóficos que revelan los prime- 
ros esbozos de una especulación original tendente a un examen crítico 
del neokantismo. En la tesis idealista del pensamiento puro descubre el 
defecto de todas las construcciones sistemáticas unilaterales con la gene- 
ralización de métodos y principios aprióricos. 

Después de la primera guerra mundial, en la que combatió en las 
filas del ejército alemán, Hartmann comienza su ininterrumpida activi- 
dad de profesor. En 1920 fue incorporado a la Universidad de Marburgo 
donde sucede en 1922 a Natorp y donde favoreció la llamada del joven 
Heidegger. Su contacto con él en estos años no fue amistoso, pues sus 
concepciones eran divergentes, y Hartmann se oponía en las discusiones 
al mero existencialismo. Alt, en cambio, expresó su pública separación 
del neokantismo bajo la influencia de la fenomenología, que conoció por 
los escritos de Husserl y algunos contactos con los miembros del Círculo 
de Munich, en especial del objetivista M. Geiger y más tarde de M. Sche- 
ler. Hartmann muestra una adhesión independiente a la fenomenolo, fa y 
la adopta como principio de su propio filosofar. No parece haber: : = 
lacionado con Husserl y siempre combatió el idealismo de éste. E M 
burgo publica su primera gran obra sistemática, Grundzú Sine Me. 
taphysik der Erkenntnis («Rasgos fundamentales de al a del 
uo Berlin 1921), Aie marei üna metafísica 
kaitan, » su neto abandono del neo 

En 1925 se trasladó como catedrático a la Universidad de Colonia 
En este período, sus contactos y amistad con su colega M Sch el pe 
estrechos. Bajo su influencia elabora su otra obra fa d ie al, E pik 

rlin E 
(Berlín 1926), en que toma como base de su conce ió a la 1 : 4 
a a i éste, aunque no su personalismo ni chos eS 
an a pia via es = trabajos de investigación en el cam- 
Philosophie des d y sistemáticos con la publicación de Die 
ENE we a Idealismus (2 vols., Berlín 1923, 1929), su 

S . . . + , 
toteles und Hegel (1923 2204. Erfuro 1939 e EATEN de 
Pra in eigener Darstellung (Berlin 1931) o PHD 

-1 tercer perfodo de su enseñanza y de mayor madurez de su pro- 

ducción científica es el de Berlín (1931-45). Su pensamiento se ea 
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entonces hacia el estudio categorial de las diferentes esferas i 
tentando construir las bases de una nueva ontología que pondre 
tematización entera de la filosofía. Publica primero la obra antes 
rada sobre la vida del espíritu en todos sus productos a través de la 
historia, Das Problem des geistigen Seins. Untersuchungen zur Geschi 
philosophie und der Geisteswissenschaften («El problema del ser espiri- 
tual. Estudios para la fundamentación de la filosofía de la bistoria y de 
las ciencias del espíritu», Berlín 1933), y, sucesivamente, su amplísima 
«Tetralogía», Zur Grundlegung der Ontologie (Berlín 1935), Möglichkeit 
und Wircklicbkest («Posibilidad y realidad», 1938), Der Aufbau der realen 
Welt («La estructuración del mundo real», 1940) y Philosophie der 
Natur. Abriss der speziellen Kategorienlebre (Berlín 1950), última obra 
por él publicada. Había escrito también, entre otros trabajos, Neue Wege 
der Ontologie («Nuevos caminos de la antología», Stuttgart 1941), Leib- 
niz als Metapbysiker (Berlín 1946) y póstumos aparecieron Teleologisches 
Denken («Pensamiento teleológico», Berlín 1951), una Ästhetik (1953), 
Einfúbrung in die Philosophie (1954), y la colección de artículos y escri- 
tos mayores, Kleinere Schriften (3 vals., Berlín 1955-58)". 

El colapso de la segunda guerra mundial lo había pasado Hartmann 
en Berlín como verdadero filósofo, alejado de la política y entregado a 
su incansable labor de escritor. Al acabar ésta huyó a Gotinga, donde 
ocupó una cátedra, muriendo en 1950. Aunque menos brillante y de 
menor resonancia que sus compatriotes Husserl, Scheler y Heidegger, 
es el pensador contemporáneo que mayor rúmero de obras sistemáticas 
dejó, abarcando casi todos los campos de la filosofía. Su influencia he 
sido también fuerte en amplios sectores del pensamiento moderno y su 
actualidad ha crecido posteriormente en América. Si bien la dirección 
de su filosofía es tan elevada, de índole metafísica y ética e incluso 
espiritualista, Hartmann es ajeno a toda cuestión religiosa. En todos sus 
escritos se manifiesta como perfecto filósofo laico, agnóstico a todo lo 
trascendente, sobre todo al problema de Dios y la vida inmortal, y des- 
de la Etica (1931) se declare antiteísta, pues la existencia de Dios es 
para él incompatible con la libertad y responsabilidad ética del hombre. 
Su postura radical ante lo religioso contrasta con su conservadurismo 
personal ante los progresos de la civilización. Rehusaba los medios de 
la técnica moderna (automóvil, teléfono, máquina de escribir), redactaba 
sus extensas obras a mano y manuscritas las enviaba a la imprenta. Dor- 
mía sobre un sofá, costumbre que le venía de su casa paterna. Veía en 

RT: P vi i 1264). 
A o Te Barao t 
omos (15 colaboradores), N Hereman Der Denker und sein Werk (Gotinga sl 


a las obras y reediciones publicadas en le Edirora Walter de Gruyter, 
tlin) 

TRAMNUIONES ESPAÑOLAS: Metafisica del conocimiento, tr. de J. Rovina ARMENGOL 
(Buenos Aires 1957), Onmtalogis. trad. de la tetralogia por J. Gaos, 3 vols. (México, 
F. C. E. 1954.1%4), por este orden: Owtologis. 1. Fandementor 11. Posibilidad 
electividal VIV. Lo fábrica del mundo real. IV. Filosofie de la naturaleza. Teoría 
especial de las categorías. V. Filosofía de la naturalera Teoría especial de les cate- 
eorias C aa dea E pensar aaeeeo s Parte pu de T obra más 
tr. de Teleologisches en); "mueva logía, tr. . Estfu (Buenos Aites 
1954); La filosofía del idealismo alemán, 2 vols. (Buenos Aires 1960), Introducción 
a la lilosofla (México 1961, lecciones de 1949 en Gotinga). 
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el existencialismo de Heidegger una moda pasajera y rechazaba como 
histérico el miedo a la muerte provocado por su especulación del ser 
humano abocado a morir. Tenía plena confianza en el espíritu y pen- 
saba que cada época vive de la sustancia espiritual que le ha transmi- 
tido el pasado. 

Punto de partida y método filosófico.—Hartmann ha llegado a la 
construcción de su filosofía desde su primera formación en el neokan- 
tismo, el cual abandonó pronto mediante un esfuerzo de reflexión per- 
sonal bajo la influencia de la fenomenología, como se ha dicho. Desde 
entonces, su repulsa de toda suerte de idealismo es constante, si bien 
su pensamiento quedó ya lastrado por los prejuicios del criticismo kan- 
tiano. Tampoco aceptó de lleno la fenomenología y no es tenido como 
un verdadero «fenomenologista», o adepto de este movimiento. Adopta 
el método fenomenológico como un principio de la investigación filo- 
sófica, que ha de moverse de la descripción de la variedad y riqueza 
de los datos de experiencia, proponiendo el momento intuitivo como 
esencial también al conocimiento, nunca reducible a simple trama de 
juicios. Su filosofía incorpora por eso la primera fase fenomenológica 
de las esencias ideales y de los valores. Pero la fenomenología como 
doctrina cae en el error de detenerse en este primer momento, y así se 
queda ligada al fenómeno y al ser de la conciencia, no actuando de lleno 
el propósito de «retorno a las cosas». El prejuicio subjetivista le impide 
establecer la distinción entre el fenómeno que es vacía apariencia y el 
fenómeno que es aparecer del ser. Nunca tal método le permite conocer 
el ser de lo que aparece. La fenomenología tiene un valor preparatorio 
muy grande, pero no puede constituir la entera filosofía, que habrá de 
tener un fondo ontológico. Se desliza fatalmente en la apariencia ex- 
terior de la realidad, o en todo caso se detiene en el «ser-así», en la 
esencialidad vacía. 

Por otra parte, el idealismo neokantiano y todos los racionalismos 
anteriores han construido una sistemática cerrada y arbitrariamente es- 
peculativa, que bloquea el verdadero método de la investigación filosó- 
fica y la solución de los problemas. Hartmann distingue, por ello, en la 
filosofía el pensamiento sistemático y el problemático o aporético. Los 
pensadores sistemáticos ponen de antemano un sistema preconcebido, 
un esquema anticipado del mundo, y desde sus principios aprióricos de- 
rivan todas las consecuencias. Lo fundamental en ellos es la visión de 
conjunto o unidad del sistema; todo lo que no encaja en el sistema 
es rechazado, y se generaliza lo que conviene con sus principios. «La 
consecuencia fue el rechazo de los problemas», que surgen cada vez 
con más urgencia y permanecen insolubles. Por eso los grandes sistemas 
constructivos han sido superados y olvidados por la historia, aunque 
Hartmann concede que los mejores pensadores antiguos, como Platón, 
Aristóteles, Leibniz o Kant, han unido también el pensamiento proble 
mático investigador y han sido los promotores de los grandes problemas. 

Frente a la caducidad del pensamiento sistemático constructivo, nues- 
tro filósofo afirma la perennidad del pensar problemático. El pensador 
aporético no pretende conseguir una imagen del mundo acabada; no se 
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adelanta a la realidad en su marcha progresiva de investigación, sino 
que se deja guiar por los mismos problemas. No excluye nada, sunque 
las aporías descubiertas contradigan el sistema preconcebido, que será 
desmontado. Por eso su obra, al revés de la del sistemático, es perenne 
y duradera?. 

Hartmann se presenta, pues, en favor del nuevo modo de filosofía, 
del pensamiento problemático investigador. La suya será una filosofía 
o metafísica de problemas, aunque en el fondo ha claborado una nueva 
y propia sistematización, como los demás pensadores. Asimismo concibe 
la historia de la filosofía no como una historia de los sistemas, sino 
como bistoria de los problemas, porque éstos son lo eterno en el suce- 
derse de los sistemas, y su presencia ininterrumpida a través de los sis- 
temas muestra su objetividad e independencia de los sistemas particu- 
lares. La historia de la filosofía tiene así un significado teórico esencial 
para una metafísica crítica, por cuanto intenta recoger, en visión com- 
plexiva, los resultados que el pensemiento humano ha obtenido indepen- 
dientemente de un afán apresurado de sistematización. 

De acuerdo con esta concepción, el método de investigación de Hart- 
mann se desenvuelve en tres estadios o momentos: los de una fenome- 
anlogís. uns aporética y una teoría En efecto, la investigación debe 
comenzar por una descripción fiel de los fenómenos. Pero no se de- 
tiene aquí La fenomenología, que «crec tener ya con la mostración 
de lo universal la esencia de la cosa y explica a éste como absolute», 
reincide a su vez en sistematismo y deja ignorados los problemas. Hart- 
mann fustiga luego el idealismo fenomenclógico (sin nombrar, como de 
costumbre, a Husserl) por no haber explicado la trascendencia del fenó- 
meno del conocimiento, encastillado en la inmanencia intencional de la 
conciencia ?. 

La investigación ha de progresar por el segundo grado de la aporé- 
tica, que revela los aspectos problemáticos de los fenómenos y sus apo- 
rías internas. El problema muestra los aspectos del ser que no son 
comprendidos por la conciencia de modo inmediato. y son asf Índice de 
la trascendencia del ser sobre la conciencia. Los dos momentos de aná- 
lisis fenomenológico v estudio de las eporías forman el campo más 
amplio de la ciencia; pero han de tender a la teoría con solución, aun- 
que parcial, de los problemas. La «teoría» es visión complexiva de lo 
que ha sido captado en la variedad de la experiencia y penetrado en 
tensión aporética. Pero no es aún la doctrina, ni quizá explicación o 
fundamentación de la misma, m lin pais el patane 
aunque no con «garantía de que el pensamiento finito llegue a alcanzar 
el lib Llama. pues, «teoría» a este tipo de filosofía problemética 
y sin dogmatismos que intenta desarrollar °. f , ; 

Mencionemos, de paso, que Hartmann, en sus macizos e intermina- 
bles análisis, prescinde de toda bibliografía y de toda citación concreta 


2 Autoexposición sistemática (Systematische Selbstdersteliang) I, tu. esp., ps2: 


Metatisica del conocimiento c.1, tr. esp., p.27-30. : 
SV utoesposición sistemática, cit., p.16-17, Metafisica del conocimiento c4 p.J6-44; 


c N p.M4213. 
4 Autvexposición, cit, p.18. 
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en les discusiones con los autores de su época, y de ello se excusa en 
el Prólogo. Sus alusiones a los grandes sistemas históricos son también 
generales, y no es fácil identificar a veces a los autores incriminados en 
sus críticas. 


Teoría del conocimiento. El realismo.—Es el tema de 
la primera obra de su tetralogía, Grunzúge einer Metaphysik 
der Erkenntnis. Trata en ella, con minuciosos y originales aná- 
lisis, del problema o teoría del conocimiento. Y como punto de 
partida sostiene que el estudio del problema del conocimiento 
es de carácter metafísico, es una «metafísica del conocimiento», 
como titula la obra. Y es el punto de arranque de su metafí- 
sica de problemas, desde el cual se enfocan todos los demás. 

Ni el más extremado subjetivismo puede eludir la necesidad 
de explicar la «apariencia» del ser que se ofrece en todo cono- 
cimiento. Conocer algo, representarse algo y no nada, apela a 
la cuestión del ser, que es el objeto de la metafísica. «Mientras 
nos atengamos al sentido originario del conocimiento como 
aprehensión de un ente, no cabe duda alguna de que este es- 
trato de problemas es metafísico» con su trasfondo ontológico, 
pues a la ontología corresponde la parte cognoscible del ser. 
En rigor, y siguiendo la línea racionalista de Wolf, Hartmann 
sostiene que «toda filosofía tiene que ser necesariamente meta- 
física» y que «todos los problemas filosóficos propiamente di- 
chos son, en el fondo, problemas metafísicos y no pueden tra- 
tarse sino sobre la base de una conciencia crítico-aporética de 

u contenido metafísico». Las mismas ciencias de la naturaleza 
matemáticas contienen problemas metafísicos en cuanto a la 
validez de sus fundamentos y axiomas *. 

La gnoseología o teoría del conocimiento es, pues, un pro- 
blema metafísico, a la vez «metalógico y metapsíquico, esto es. 
irreductible a lo lógico y a lo psíquico, aunque está relacionado 
con ambos». El hecho de que el problema del ser esté indiso- 
lublemente unido al del conocer, determina que éste sea un 
problema metafísico. La gnoscología se refiere directamente al 
conocer del ser, dejando para la ontología el estudio del ser 
mismo. Hartmann pone especial interés en distinguir de dicha 
gnoseología los aspectos psíquicos y lógicos del conocimiento. 
combatiendo con rigor tanto el psicologismo, que reduce todo 
el problema al análisis de los procesos psíquicos en el interior 
de la conciencia, como el panlogismo o su absorción en las es- 
tructuras lógicas y leyes del pensar, aunque éstas sean también 


3 Metafisica del conocimiento, Introd. de Bieg 
Aires 1957), p.23, 30-33. y c.l, tr. de J. Rovina ARMENGOL (Bu 
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leyes de lo real *. Tal planteamiento de la esencia del problema 
gnoseológico en la esfera metafísica, de acuerdo con la doctrina 
tradicional, determina de antemano su orientación hacia el res- 
lismo. Pero Hartmann insiste en que se trata de una meta- 
física crítica, único modo válido de plantear la teoría del co- 
nocimiento después de Kant, que, sin embargo, no ha de abo- 
car a la crítica negativa del subjetivismo kantiano. 

El principio de toda la investigación, según el método pro- 
puesto, es la fenomenología del conocer. Es el punto capital 
y núcleo sobre el que gira el inmenso análisis de la obra y en 
el que Hartmann establece su magnífica fundamentación de la 
tesis realista según la proclamación puesta al comienzo de la 
misma, que marca un giro decisivo frente a toda mentalidad 
idealista e inmanentista”. En todo conocimiento se enfrenten 
un cognoscente y un conocido, el sujeto y el objeto en una 
relación de unión insuprimible mientras dure el conocimiento, 
v a la vez de «mutua separación originaria, o de trascendencia». 
No pueden separarse sin que dejen de ser sujeto y objeto, 
pues el ser objeto, como tal, es sólo para un sujeto. En esta 
correlación, la función de ambos es diversa. La función del 
sujeto consiste en aprehender (erfassen) el objero; la del ob- 
jeta, en ser aprehendido (erfasst werden) por el sujeto. Tal es 
el fenómeno fundamental del aprebender. «Visto desde el su- 
jeto, el aprehender puede describirse como una salida del su- 
jeto más allá de su esfera, como una intervención del sujeto 
en la esfera, trascendente para él, del objeto», con la captación 
de sus determinaciones e incorporación de las determinaciones 
captadas en la esfera del sujeto. El objeto, al ser aprehendido, 
«sigue siendo algo exterior al sujeto; sigue siendo obiectus, es 
decir, puesto enfrente». Mas «el sujeto no puede captar el 
objeto sin salir de sí mismo (sin trascender); y no puede tener 
conciencia de lo captado sin volver a estar en sí mismo, sin 
tener conciencia de lo captado». El conocimiento se presenta, 
pues, como un acto en tres fases: como salida, como estar- 
fuera y como retorno a sí del sujeto, por la conciencia del ob- 
jeto captado °. 

Por alr parte, esta incorporación de lo captado en el su- 
jeto «deja intacto el objeto como tal. El objeto no se torna 
inmanente». No hay inclusión del objeto en el sujeto, sino «la 

t Ibid. c2, 3, p3553, . 
Y Ibid, Introd. p15: «Les investigaciones que a continuación se exponen parten 


una aprehensión de algo que existe aun antes de todo conocimiento y es independiente 
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repetición de las determinaciones del objeto en una formación 
de contenido en el sujeto». Tal es la imagen (Bild) o represen- 
tación del objeto. En esta función del conocer por la forma- 
ción en el sujeto de la representación que ostente los rasgos 
del objeto, nada se ha alterado de éste, sino que permanece 
indiferente hacia el sujeto, en el cual surge sólo la imagen ob- 
jetual, y con ello la conciencia de la forma o cualidad del 
objeto, que es la objetividad. Por una reflexión, la conciencia 
distingue esta representación objetivante del objeto exterior 
que trasciende al sujeto. Tal objeto trascendente es a la vez 
determinante del sujeto al conocimiento. En la relación cog- 
noscitiva, «sólo el objeto es lo determinante, y el sujeto lo de- 
terminado... De ahí que la formulación más exacta y exhaus- 
tiva es la de Fichte: Conocimiento es la determinación del 
sujeto por el objeto»?. Y el sujeto se comporta como recep- 
tivo en la aprehensión del mismo; su espontaneidad creadora 
viene después, en la formación de la imagen, la cual deja in- 
tacta la posición de receptividad primera respecto del objeto. 
De todo ello resalta la nota esencial del objeto del conoci- 
miento. Que este objeto existe con independencia del sujeto v 
de su aprehender, El objeto así trascendente al sujeto e inde- 
pendiente de que sea o no conocido, implica un ser-en-sí, ex- 
terior al cognoscente. Este ser-en-sí no significa siempre la cosa 
en-sí o «ser-en-si-ontológico», cual se da en el conocimiento 
a posteriori de los seres individuales y presentes a la percep- 
ción intuitiva. Puede ser «el ser-en-sí gnoseológico», dado en 
el conocimiento que Hartmann llama a priori o del «ser ideal», 
de las esencias matemáticas v axiológicas, de las que va a ha- 
blar extensamente. Tampoco éstas son puras creaciones del su- 
jeto, pues el carácter trascendente y determinante del objeto 
vale para toda sus clases, sea de las cosas concretas, sea «abso- 
lutamente de todo conocimiento de objetos». También el sn- 
jeto tiene, por su parte, un ser-en-sí, es algo ontológico o real Y. 
. La distinción del «obiectum» y el «obiciendum» v el li 
mite móvil de la objetivación es la parte más propia de este 
análisis fenomenológico. El objeto o cosa-en-sí (Gegenstand) 
es sólo obiectum para un sujeto en cuanto se enfrenta con él 
en la relación del conocer. Fl objeto es inseparable del sujeto 
en cuanto es conocido, es decir, en cuanta objetado. Pero el 
objeto en-sí o Gegenstand no se agota en ser objerado; sólo 
se ofrece una parte del mismo, la parte objetada cuvas deter- 
minaciones se reflejan en la imagen. Existe entonces una ¿nede- 


* Thid. c %r p.68-69 
10 Ibid., p.70; c.Id-e p.71-74. 
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cuación entre el obiectum y el obiciendum, entre lo conocido 
del objeto y lo que queda por conocer y aún no es objetivado, 
pues la conciencia percibe los límites estrechos de la imagen, 
que no ofrece todas las determinaciones del objeto en-sí. Surge 
entonces la conciencia de esta inadecuación y el anhelo de co- 
nocer la totalidad del objeto en-sí que impulsa a un aprehender 
ilimitado. Tal es la tensión a extender los límites de la objeti- 
vación, que es llamada «conciencia del problema»; y de ella 
resulta el progreso del conocimiento, por cuanto de este desa- 
sosicgo brota el dinamismo cognoscitivo en forma de aproxi- 
mación progresiva al contenido completo del objeto. Concien- 
cia del problema es, pues, positiva de los límites de la objeti- 
vación y a la vez conciencia negativa de lo transobjetivo. Y la 
trascendencia del objeto en-sí será condición de posibilidad de 
todo el proceso cognoscitivo ". 

La esfera de lo transobjetivo señala, pues, el límite de lo 
que ha sido objetivado en los contenidos de la imagen y de la 
parte conocida del objeto en-sí. Pero estas fronteras de la ob- 
jerivación son «fluctuantes» y se ensanchan con el progreso 
del conocimiento hasta un límite máximo que no se puede tras- 
pasar. Hartmann distingue así tres zonas o esferas del objeto 
existente en relación a nuestro conocer, que él expresa en círcu- 
los concéntricos con respecto a un centro que es el sujeto: 
¿Y el primer círculo interior representa «el patio de los obje- 
tos», es decir, la parcela de ser actualmente conocida; $) el 
segundo, más amplio, abarca lo transobjetivo, es decir, lo que 
actualmente no es conocido ni es objeto, sino un obiciendum, 
que irá siendo conocido a medida que avance el conocimiento 
en tadas direcciones; pero este avance es finito y topa con 
las fronteras de la cognoscibilidad, dadas por la estructura de 
los fenómenos y de la realidad empírica; c) el tercer círculo, 
ilimitado, comprende lo fransinteligible, que nunca puede ser 
conocido. A esta esfera de lo incognoscible la llama lo irracio- 
nal ?. Hartmann habla con frecuencia de este ámbito de «lo 
irracional», que se extiende ilimitadamente tanto de parte del 
objeto como del sujeto (zonas del psiquismo impenetrable, de 
la subsconsciencia). Tal irracional no tiene sentido lógico u 
ontolágico (contradictorio o imposible), sino meramente gno- 
seológico. Se refiere a la ratio como comprensión y señala los 

DIR SARIE CE RH21 C3 PUT cZ p245% e324 p2h 
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límites de su conocer finito y lo incognoscible infinito. Por 
eso habla de «la situación de la ratio entre dos irracionalidades 
infinitas», tanto de la profundidad infinita del objeto exterior 
como del residuo irracional de lo subjetivo. Bien entendido 
que las tres esferas de lo objetivado, lo transobjetivo y lo trans- 
inteligible «pertenecen a lo trascendente, a la cosa-en-sí» "°, 

El otro momento del problema del conocimiento lo consti- 
tuye la fase aporética, el análisis de las aporías que surgen 
frente a esta fenomenología natural realista. Hartmann las re- 
duce a la aporía fundamental que llama «el principio de la con- 
ciencia», y que luego las subdivide en otras cinco: la aporía 
de la percepción y el ser dado, la del conocimiento a priori, la 
del criterio de verdad, del progreso del conocimiento y aporía 
del ser; si bien después añade otras numerosas objeciones o 
antinomias. Baste indicar la aporía general a que se reducen 
las demás: El principio de la conciencia es el principio general 
de todos los idealismos, o de la inmanencia del objeto en la 
conciencia del sujeto. Es de esencia de la conciencia el que 
nunca pueda salir fuera de sí, ni pueda captar sino sus propios 
contenidos. Cuando la conciencia pone algo como objeto o exis- 
tente fuera de ella, en realidad es en ella lo que está puesto, 
pensado o intuido. Si el objeto está en la conciencia, luego 
no puede estar en sí o fuera de ella. A pesar de toda la obje- 
tividad de lo pensado, no logra desasirse de su propio círculo 
de pensar y sigue siendo reducida al mundo de sus propias re- 
presentaciones **, 


En sus numerosos análisis de respuesta sigue Hartmann apelando a 
la fenomenología establecida, sin desdecirse de su tesis realista. El fenó- 
meno de conocer, que muestra la dualidad del sujeto y el objeto, y la 
trascendencia de éste, que se enfrenta al sujeto como existente en sf 
e indiferente al hecho de que sea conocido, es incluctable. Admitida la 
simple inmanencia del objeto en la conciencia, se niega toda esta feno- 
menología, que es irrebatible, La realidad de lo en-sí no necesita demos- 
tración, puesto que nos es dada. Ninguna teoría tiene el derecho de 
cerrarse a este dato primordial Hartmann subraya de manera especial 
la existencia de lo transinteligible, que para él es prueba inequívoca de 
la independencia del ser sobre el conocer. Mientras el objeto pasa de lo 
transobjetivo a lo objetivado, la tesis de la correlación (no se da ningún 
ser que no sea objeto de un sujeto) tiene cierta apariencia. Pero ante 
la presencia de lo transinteligible carece de sentido hablar de un corre 
lato de nuestra mente. Si se da algo transinteligible, dehe poseer nece- 
sarlamente un ser en-sí. Y esta zona allende de toda objetivación es pre 


13 Ibid, c.38 p.35661; c9 p128; c71 tIl p.636s; 
16 Ibid., c.6 p.83.98, c9 p.99-111. cdas 
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sentida e impuesta por nuestra razón problemática, por la conciencia del 
problema, del anhelo de esclarecer lo enigmático. 

f Hartmann acentúa aún más su posición realista al rebatir las obje 
ciones fenomenológicas y lo que él llama el idealismo j 

. . . . a , 
citando a Husserl. Con su doctrina de la intencionalidad de la conciencia 
y del objeto intencional, estos fenomenólogos ven sólo la mitad del fe- 
nómeno, precisamente la no metafísica; el peso ontológico del objeto se 
les oculta. El objeto intencional, que para ellos existe «por gracia del 
acto (von Gnaden des Aktes) de la intención», results totalmente in- 
manente, simple estructura de la conciencia. No ven que la intención 
del conocimiento se dirige, no al objeto meramente intencional, sino, 
a través de él, «al objeto existente cn-sís. Este objeto real existe no por 
gracia del acto, sino independiente de él. Han confundido la doble ex- 
presión del «tener» (haben) con el «aprehender» el objeto. La concien- 
cia no sólo tiene un objeto intencional inmanente, sino que aprehende 
algo real fuera de sí. «La joven ciencia de la fenomenología» aún no 
ha sacado la consecuencia de que los fenómenos como tales tienen un 
contenido trascendente, pues no hay fenómeno de aparecer sin algo que 
aparece, y ese algo es «un existente ensf». La crítica de esa fenome- 
nología que convierte el punto de vista neutral descriptivo en una in- 
terpretación idealista del fenómeno, es aguda y certera”. 

El tercer momento de la feoría no recibe tratamiento particular, La 
solución básica de la cuestión está dada ya en el primer anélisis al esta- 
blecer el realismo del conocimiento. Pero el autor pretende esclarecer el 
minimum de residuo ontológico a que puede llegarse después de discu- 
tir críticamente el muximum de aporericidad. Para ello se extiende en 
repetidas reflexiones sobre las mencionadas aporías en las distintas for- 
mas de conocimiento a lo largo de los restantes 74 capítulos de la obra, 
que es imposible siquiera indicar. Es de interés. al menos, mencionar la 
parte siguiente sobre alas tentativas de solución» (c.11-22) en que Hart- 
man traza una amplia síntesis de las distintas soluciones que se han 
dado en la historia a la problemática de ese minimum metafísico. Son 
distinguidas v sometidas a discusión tres teorías realistas, cinco formas 
del idealismo y otras dos del monismo. Al hablar del realismo: natural 
o ingenuo, científico y metafísico o especulativo, Hartmann deja entrever 
su postura respecto del residuo ontológico por él admitido. La resis de 
la realidad se impone como un «protofenómeno», que no puede ser 
eliminada por ninguna teoría. Luego son rechazadas tanto la imagen 

Imd c10 p132:10. cN p24-413 Cf p138: «Es errónea la suposición de 
que A la frenolomalidad icfiamente dada pudiera añadirse min la ided (scce- 
suria) Fso es una ficción que na se apoya en nada El objeto es de antemano real 
o na real Y esto es lo única que importa en el conocimiento Es aquel contraste por 
el cual se distingue radicalmente el suténtico «aprehender» un existente del mero 
«tenere un representado El conocimiento sóla se produce cuendo a la estructura er 
tencional (a título de existente por gracia del acto) corresponde un existente ensi. 
es decir, sustancialmente alcanzado por éste Mientras la fenomenologia se alerre er 
toda su tuerza en el objeto intencional, hará hincapié precisamente en aquello ha 
que gnoseológicamente carece de Importancia y pasará por alto el genwino fem str 
del conocimientos, Ibid. p.150: «El objeto intencional sigue siendo un produce A: 
brido; visto desde el acto, es algo objetivo que puede tener la apariencia bat 
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natural del mundo como la científica, con su materialismo mecanicista 
y evolucionismo biológico, y mucho más la del realismo especulativo. 
Las doctrinas de la sustancia ontológica y de la forma sustancial de los 
escolásticos tendrían tan poco anclaje en lo real como el alma universal 
de los estoicos o el mundo como voluntad de Schopenhauer. Y el teismo 
no se evade de este tipo de realismo metafísico fundado sobre vaga 
analogía y que entraña un velado antropomorfismo '. 

El tema principal de las subsiguientes interminables disquisiciones lo 
constituye la distinción del doble conocimiento a priori y a posteriori, 
con la situación aporética que el primero envuelve. Hartmann admite 
el modo de conocimiento meramente apriórico que comprende el vasto 
reino de la Idealitát: los principios, estructuras y conexiones lógicas, las 
esencias puras de la matemática, de los valores éticos y estéticos. Ofre- 
cen una esfera de ser ideal que se distingue por su atemporalidad del 
ser real, del reino de la Realität. Y aun en esta esfera del ser real se 
distingue el conocer a priori (de las esencias universales), del conoci- 
miento a posteriori, dado en la percepción sensible. La distinción de los 
dos modos diverge radicalmente del apriori y aposterior: kantianos. No 
son los momentos de actividad y pasividad del sujeto cognoscente, por- 
que la actividad del sujeto se limita a la constitución de la imagen. 
También el conocimiento apriórico, aunque implica un amplio margen de 
activa espontaneidad del pensamiento, es receptivo como el aposterió- 
rico, porque todo conocer envuelve siempre referencia a un objeto tras- 
cendente, al mundo del ser real. «Los objetos ideales son tan «ensi» 
como los reales y existen independientemente del acto de intención», 
aunque su modo de ser sea distinto, Por ello, lo existente en-sí ideal- 
mente no es irreal. Las leyes y estructuras lógicas son también leyes de 
la naturaleza, y las estructuras de la matemática pura se aplican asimismo 
a los estratos del mundo real. La pura irrealidad corresponde al mundo 
de lo fabuloso y de los sueños, así como a ciertas ideas e ideales utó- 
picos *, 

Hartmann sostiene asimismo el intuicionismo de las esencias ideales 
junto a la intuición de las percepciones de la realidad sensible. El cono- 
cimiento apriórico de la Ideulitat, del ser en sí de las esencias, de los 
entes matemáticos y de los valores, viene dado por «la intuición estigmá- 
tica», o de sus rasgos aislados, y la «intuición conspectiva», o de las co- 
nexiones de los entes ideales en sus respectivas zonas Y la evidencia 
y criterio de verdad (que nunca es absoluto y definitivo) se esclarece 
por la concordancia o parcial identidad categorial entre el ser real y el 


ser ideal y sus respectivas estructuras, así como por la coherencia entre 
la intuición estigmática e intuición conspectiva. 


19 ibid, 61315 p.162.175. Cf p174 «El realismo es lati’ inevi 
: y 6 speculativo trueca el inevita: 
ble minimun de metafísica que el problema del conocimiento contiene, por el maxi: 


mum, con lo que grava el principio real más allá de su capacidad de soporte» 

A 17 Tbial . cA) H p 554.57; c6? p.563-65. Cf PO «Fntre las deas de esta clase 
ligura también la mayoría de las ideas mitológicas y religiosas, por ciempla, la ¡des 
de un dios antropomórfico, la idea del alma de la creencia papular en la inmortalidad 
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Los actos emocionales y el realismo.—Todavía reafir- 
ma Hartmann su posición realista con el análisis de los actos 
emocionales que expone en una serie de capítulos de su Onto- 
logía '. Actos emocionales son, para él, toda clase de emocio- 
nes, pasiones, apeticiones, voliciones y actividades en general 
con los que vivimos la realidad del mundo; somos afectados 
por las cosas, las experimentamos. las soportamos. actuamos 
sobre ellas. Estos actos brotan del fondo de nuestra vida, tie- 
nen la misma raíz en la totalidad de nuestro ser que el fenó- 
meno del conocer. «El conocimiento es. entre los actos tras- 
cendentes, el único no emocional.» 

Pues bien, estos actos dan un testimonio más fuerte de la 
realidad del mundo. «una inmediata certeza del ser-en-sí» más 
eminente que los actos del conocimiento. de tal modo que no 
deja lugar a dudas y todo escepticismo se desvanace. «En este 
respecta son superiores al conocimiento. Se mostrará que la 
universal convicción del ser-en-sí del mundo en que vivimos no 
descansa tanto en la percepción como en la resistencia vivida 
que presta lo real a la actividad del sujeto, o sea, sobre una 
ancha base de experiencia de la vida que suministra los actos 
emocionales» "° 

Se trata, pues, de la teoría. tomada de M. Scheler y prove- 
niente de Maine de Biran, de que toda conciencia de la realidad 
descansa en la rirencia de resistencia Pero Scheler edificó so- 
bre ella su tesis del «realismo voluntaria», mientras que Hart- 
mann la propone como un complemento de su doctrina del co- 
nocimiento objetivo. Este testimonio de la conciencia emocio- 
nal de la realidad es sin duda más contundente y primario. 
En todos esos actos experimentamos «la resistencia, la dureza 
de lo real», el peso v la presión de las cosas en que vivimos, 
padecemos y que nos certifican de su realidad. El ser af ado 
por las cosas es algo perfectamente real; se siente, Fia Si 
algo que golpea o choca, v este modo de darse el aser-ahí» real 
no precisa de ningún raciocinio causal o reflexión: la contun- 
dente fuerza probatoria de «lo que le pasa a una» es «inme- 
diatamente idéntica con la conciencia de ser afectado». Y el co- 
nocimiento «está siempre sustentado por el primario darse en 
esta vivencia». Tal experimentar emocional no es, e Sei 
objetivo, na es aún conocimiento. Y se extiende no a a las 
cosas materiales que ofrecen resistencia, sino también a las per- 
sonas y a los sucesos que le afectan a uno. Se viven y se expe- 

M Onlagie | (Zur Grundiegung der Ontologie) PIII sec 2 c27-32; wed. de 
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rimentan acontecimientos, situaciones y conflictos en la medida 
en que se participa o se está metido en ellos con todas las 
modalidades de nuestro vivir emocional, 

Tales actos emocionales son, para Hartmann, de tres cla. 
ses: los receptivos, por los que experimentamos la resistencia 
que la realidad nos ofrece y que nos afecta y nos toca a veces 
muy sensiblemente, como el soportar su peso, padecer, sufrir, 
etcétera; los prospectivos o anticipativos, por los que nos pre- 
paramos a algo real que se nos acerca, como la espera y temor, 
el presentimiento, el estar dispuesto; y los actos espontáneos, 
por los que nos enfrentamos activamente con la realidad y lu- 
chamos para superar su resistencia, como el querer y apetecer, 
la acción sobre las cosas, las diversas formas de trabajo. «La 
trascendencia de los actos activos es aún de más peso que la 
de los receptivos» ”, 

La validez de este realismo emocional y del vivir práctico, 
que es «la más fuerte e imborrable manera de darse la reali- 
dad», no niega ni quiere suplantar en Hartmann la del realismo 
intelectual, sino que viene a reforzarlo. Los actos de conoci- 
miento no se dan aislados, sino insertos en un complejo emo- 
cional también trascendente. Solamente por el conocimiento se 
llega a la percepción de la realidad como «objeto». Lo emocio- 
nal se inserta, pues, en el vivir cognoscitivo, el cual acompaña 
siempre a lo emocional, lo ilumina, le da sentido y lo eleva al 
nivel de la conciencia. La teoría, que puede llamarse «realismo 
integral», muestra en su raíz una gran debilidad y se opone 
a toda la psicología clásica, la cual evidencia que no se da 
nunca un acto emocional sin alguna sensación previa. El ape- 
tito es facultad ciega y sigue siempre al conocimiento de algo. 
El análisis de Hartmann mezcla las sensaciones con los actos 
emocionales. La impresión de realidad de éstos sólo puede ve- 
nir a reforzar la percepción previa de los objetos. 

Ontología fundamental.—La metafísica del conocimien- 
to de la obra anterior abocaba a una ontología, pues esa gno- 
seología metafísica concluía en que el conocimiento se dirige 
a la aprehensión del objeto trascendente que es el ser-en-sí. 
Incluso se daba un primer esbozo de esta disciplina con sus 
estructuras categoriales. Y ha sido el gran mérito de Hartmann 
el haber renovado y dado de nuevo vigencia a las eternas cues- 
tiones de la ontología, que él ha elaborado en las cuatro gran- 
des obras dedicadas al tema, a comenzar por la primera, Fun- 


damentación de la Ontología. De ésta damos ahora breve 
cuenta, 


» Ibid., c.31 p.228. 


Nicolas Hartmann 469 


Ya en la larga Introducción comienza Hartmann lamen- 
tando el completo olvido en que se han tenido desde Descar. 
tes las cuestiones metafísicas sobre el ser, por culpa sobre todo 
del idealismo y el positivismo. De ahí el vacío relativista y 
hasta «la autoanulación del pensar filosófico». Y mo obstante, 
toda pregunta auténticamente filosófica se mueve en una di- 
mensión ontológica. Por eso, en extenso recorrido de todas 
las disciplinas filosóficas muestra que en todas ellas subyace un 
fondo metafísico, que todos sus problemas básicos no pueden 
resolverse sin una fundamentación metafísica. Y la ontología 
es la trama profunda de la metafísica y de todo pensamiento 
teorético. Por eso proclama el retorno a la ontología. 

Hartmann tiene la pretensión de construir una «nueva on- 
tología» en oposición a la tradicional. El contenido de la an- 
tigua metafísica se deslindaba en los tres grandes objetos: 
«Dios, el alma y la totalidad del mundo». Pero estas cuestiones 
son descartadas de su nueva ontología, va que pertenecen al 
círculo de lo transobjetivo incognoscible, que, según el método 
antes descrito, es inaccesible a una investigación filosófica que 
parte de lo dado en la experiencia. La suya será también una 
ontología de problemas y aporética, que no puede franquear 
los límites del objeto cognoscible, siempre ligado a una esfera 
desconocida de lo irracional. Y no parte de un principio supre- 
mo. coma los grandes sistemas aprióricos, sino de la base de 
los problemas secundarios ofrecidos por los fenómenos ostensi- 
bles, para avanzar a las cuestiones últimas de principio. Por 
eso, esta disciplina, conocida por philosophia prima, ha de en- 
tenderse más bien como philosophia ultima, y es tal in ratione 
cognoscendi, por ser el último conocimiento filosófico que su- 
pone todos los demás *. No obstante tal pretensión, los temas 
que anuncia para ser tratados en el conjunto de la obra los 
toma de la ontología antigua en la versión de Wolf: De no- 
tione entis, de essentia et existentia, de possibili et impossibili, 
cteétera. Sólo van a ser de propia cosecha las cuestiones de la 
estructura categorial v el mayor número de caminos nuevos y 
de argumentación. z 

La Parte primera la dedica, en efecto, al estudio del «ente 
en cuanto ente». Es la mejor fórmula del objeto de esta onto- 
logía fundamental, dada por Aristóteles y seguida por Wolf, 
aunque éste lo haya desviado de su sentido rigurosamente on- 
tológico. Mayar es la desviación introducida por Heidegger 
(su obra, de 1927, es anterior a ésta de Hartmann, de 1935) 


N Ontologies Y (Zur Grundlegung der Ontologie), Introd. a.ló, trad. cit., p-30-38. 


470 C.12. El retorno a la metafísica 


en esta ontología fundamental del «ente en cuanto ente», res- 
tringiéndola a la cuestión del «sentido del ser» y del «ser-ahí» 
del hombre. La crítica al mismo es acerada y justa. En el aná- 
lisis existenciario de éste queda anulada la comprensión del 
ente, que ha sido relativizada al yo del hombre y a un mundo 
que es el mío. La pregunta del sentido del ser es asimismo un 
sinsentido, porque todo sentido es algo que existe «para nos- 
otros» ”. 

El ente en cuanto ente equivale al «ser en general», que, 
como tal, es un concepto último e indefinible. La dirección de 
nuestro conocimiento hacia el ser es la de la llamada intentio 
recta, por contraposición a la de la intentio obliqua, de refle- 
xión o de interpretación. Esta actitud refleja se da en la gno- 
seología, lógica y psicología. En cambio, la dirección recta, 
orientada al conocimiento objetivo del ser, es la actitud propia 
de la ontología. Y «este realismo natural constituye la posi- 
ción de partida en la cuestión del ente en cuanto ente» ”. Tal 
posición realista la mantiene Hartmann en toda la ontolowía 

El concepto de ente se distiende y diversifica en la {mu'u 
tud de sus especificaciones. De ahí surgieron múltiples errores 
en la concepción del mismo: unos identificaron el ser con la 
cosa material, otros con la sustancia, con la forma, o con el 
bien, con la esencia, con el individuo existente, con la idea de 
totalidad, o con la actualidad de ser, etc. Hartmann analiza 
todas estas concepciones, rechazándolas, si bien falsamente atri- 
buye algunas de ellas a la ontología antigua y niega la equiva- 
lencia del ente con el bien. Con ninguno de estos modos se 
identifica la noción del ser, ya que cualquicr grado de ser es 
ya ente y en su concepto no cabe discernir ninguna de sus 
determinaciones. El concepto de ente como tal no admite, pues, 
definición, y su mejor noción será la que abarque todas esas 
antítesis, es decir: El ser es «lo común a la parte y al todo, 
a la unidad y multiplicidad, a lo persistente y lo que deviene, 
a lo determinado y lo indeterminado, a lo dependiente y lo 
independiente, a lo general y lo individual» %. 

En cambio, los únicos modos que convienen al ente como 
tal son los de esencia y existencia, que son el tema de la Parte 
segunda. Fueron expresados en los términos aristotélicos de «lo 


n Tbld., c2 p 49-53. 
a iod ý A pól 
id. c. 3 p82. Más desviadas son las teorías subjerivistas del ente, c9-10 p.88-98, 
como la del idealismo (el ser como objeto de la conciencia), la de. Fleideger del 
«ser-para-mí» o «ser-a-la-mano», o la del ser como fenómeno. Hartmann no pierde 
ocasión de combatir el idealismo, incluida w versión fenomenológica. El ser-en-sf es 
independiente de ser objeto del conocimiento Y no se puede reducir al ser del fenó 
meno como distinto del ser que se muestra en él. ya que ambos están abarcados Cn 


el marco del ser en general Esta noción del ser es similar a la expresión de ser en 
comun de Samo Tomás. 
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que» es (das) y «qué» es (was). Hartmann rechaza como in- 
exactas las denominaciones de esencia y existencia (por su opo- 
sición a toda metafísica del ser trascendente y necesario en 
cuanto distinto de la contingencia de los seres creados) y las 
sustituye por las de Da-sein y So-sein (que las versiones espa- 
ñolas traducen por «ser-ahí» y «ser-asíi»). Dada su equivalencia 
las usamos indistintamente. Su contenido lo forma un prolijo 
análisis (c.11-21) de las «relaciones» entre esos dos «momen- 
tos» del ente, lo que hace resaltar la importancia que tiene tam- 
bién en su ontología la vieja cuestión de la esencia y la exis- 
tencia. Todo el problema se centra en la pregunta de si la re- 
lación entre el «ser-ahí» o existencia y el «eser-asío o esencia 
es de «oposición» y diferenciación, como dos modos del ente 
separables v contrapuestos uno al otro, o si, al contrario, son 
dos momentos indiferenciados e idénticos; es decir, la clásica 
disputa de la distinción real entre esencia y existencia. Hart- 
mann relata los argumentos en favor de su distinción como 
entidades parciales separables, para detenerse después con ma- 
vor extensión (casi como un suareziano) en la refutación de 
los mismos, El fondo de su crítica estriba en que la ontología 
antigua confundía la esencia como ser ideal o posible y sólo la 
existencia o «ser-ahí» como lo real; entre ambos, sin duda, se 
da real distinción. O que sólo atribuía existencia distinta al 
individuo sustancial, no a los accidentes. Pero ambas atribu- 
ciones son erróneas para la Escolástica, la cual hablaba de la 
esencia y existencia reales, o bien ambas ideales, y enseñaba 
que también en los accidentes hay esencia y existencia dis- 
tintas. 

Hartmann concluve, pues, en la identidad de esencia y exis- 
tencia en todas las esferas del ser, real o ideal. La relación del 
«ser-ahí» o del «ser-así» es de identidad: «Todo ser-ahf de 
algo es también un ser-así de algo» ”. Tan sólo existe entre 
ambos momentos una «apariencia de separación», es decir, una 
distinción «de referencia» o relacional, como dos aspectos de 
explicitación del mismo ente. 

La Parte tercera trata de «la manera de darse el ser real», 
es decir, de su conocimiento. Aquí el ente en general, tanto 
en su momento de «ser-ahí» como de «ser-así», se trueca en 
ser-en-si gnoseológico, y la metafísica del conocimiento se true- 
ca en ontología, pues dicho ser gnoseológico tiene el mismo 
alcance que el ontológico. Y para resolver «la antinomia de la 
trascendencia del fenómeno» sintetiza su doctrina, ya expuesta 
en la obra anterior, del conocimiento del ser-en-sí real, dado 
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en la conciencia del fenómeno como objeto trascendente e in- 
dependiente del sujeto, en sus varias zonas de ser objetado 
y obiciendum, cognoscible y supraobjetivo o esfera de lo irra- 
cional. «En el fenómeno del conocimiento entra un fenómeno 
de ser-en-sí», es decir, «es de tal índole que sobrepasa su pro- 
pio carácter de fenómeno... Pertenece, pues, a la esencia del 
fenómeno el trascenderse a sí mismo, el presentar su contenido 
como suprafenoménico», pues todos los [fenómenos señalan fun- 
damentalmente hacia el más allá de sí, que es el ser-en-sí ?. 
Sigue luego el bloque de capítulos ya descrito antes sobre el 
conocimiento de la realidad «mediante los actos emocional- 
mente trascendentes». Y termina mostrando la conexión de 
este tipo de experiencia emocional del mundo real con el co- 
nocimiento objetivo. Los dos no se interfieren, sino que se 
insertan mutuamente, puesto que ambos se refieren a la misma 
realidad del mundo. «El conocimiento tiene sobre los actos 
emocionalmente trascendentes el privilegio de la objetividad», 
de dar la forma al contenido de la experiencia emocional, eli- 
minando su indeterminación y elevando sus vivencias al grado 
de una percepción distinta. Y, a su vez, la experiencia emocio- 
nal viene a apoyar y sustentar el conocer objetivo, quitándole 
toda ilusión de apariencia, dando así mayor certeza de la reali- 
dad del mundo ”. 

La Parte cuarta y última va dedicada «al problema del ser 
ideal» o «la manera de darse» en el conocimiento los entes 
ideales. Este reino de la Idealitát lo constituyen las esencias 
eidéticas y sus relaciones o leyes esenciales: las esencias mate- 
máticas, lógicas y los valores éticos y estéticos, aunque Hart- 
mann se detiene sobre todo en los entes matemáticos, repitien- 
do sus especulaciones de la obra anterior, reiteradas luego en 
su Etica. Aquí se debate de nuevo con la aporía de este cono- 
cimiento apriórico del ser ideal y de su tesis realista para todo 
conocimiento, pues Hartmann sigue manteniendo su doctrina 
fenomenológica de un conocer apriórico de las esencias median- 
te una intuición pura e independiente de la percepción de los 
seres reales. Pero insiste ahora con mayor vigor en el realismo 
de todo conocer, esforzándose en mostrar la reducción de esta 
intuición del mundo ideal a la esfera de los objetos reales, del 
ser en sí e independiente de la conciencia. Los objetos mate- 
máticos—y lo mismo las formaciones lógicas y los valores que 
han sido separados de las cosas—, si bien mantienen su «indi- 


% Tbid., c.24 p.191. 
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ferencia» ideal respecto de los casos concretos, «están conteni- 
dos» en los objetos reales, son aplicables a la realidad del mun- 
do. Las leyes matemáticas, al igual que las leyes de los objetos 
lógicos o de los valores, son sin duda leyes inmanentes de 
esas esencias ideales, pero, a la vez, leyes de la naturaleza y 
sus objetos, como se ve por su aplicabilidad al mundo de las 
leyes físicas, abarcando todos los casos reales de la misma es- 
pecie. «La relación ontológica es particularmente la de estar 
contenido o de estar sumido lo ideal en lo real.» Tenía razón 
Aristóteles en buscar la esencia en las cosas mismas, pero tam- 
bién Platón, que no la buscaba en las cosas mismas, sino más 
allá de la particularidad de éstas ”. 

El intuicionismo eidético de Hartmann trata, pues, de acer- 
carse a la solución realista de la abstracción de la esencia uni- 
versal de los objetos individuales de la realidad. «Esta intui- 
ción es justamente apriorística. Pero no se halla esta intuición 
fundada puramente sobre sí misma. sino que la ocasiona el 
darse el caso real, porque éste es un caso especial de lo uni- 
versal» ?, De alguna manera, pues, la esencia intuida se ob- 
tiene por abstracción de los objetos singulares. Pero tal intui- 
a fenomenológico le impide el pleno esclarecimiento del 
problema. 


Posibilidad y efectividad.—Con el anterior se enlaza el segundo vo- 
lumen de la Ontología de Hartmann, Móglicbkeit und Wirklicbkeis. En 
ella se discute extensamente el solo problema que venía titulado en la 
«antigua ontología» (wolfians), De possibili et impossibili, unido al prin- 
cipio leibniziano «de razón suficiente». y que nuestro autor cree que 
toca el fondo del problema ontológico. Es también la obra más nutrida 
de fárrago de sutiles reflexiones. La versión española traduce el título: 
Posibilidad y efectividad, pues el término alemán Wirklichkeit, que en 
el lenguaje usual designa la realidad, Hartmann lo entiende de le reali- 
dad efectiva y necesaria según la concepción que va a desarrollar, dis- 
tinguiéndola de la simple Realitát, que se aplica también a las esencias 
ideales. Sólo cabe un breve resumen de la obra. 

Se trata, pues, de estudiar los modos del ser, el análisis modal del 
ser que esclarece la ontología del «ente en cuanto ente» en su doble 
momento de «ser-ahío y «ser-asín, y acentúa haste el extremo el realismo 
del ser-en:sí. La división de los modos del ser se hace de acuerdo con 
la división de los juicios modales: posibilidad e imposibilidad, realidad 
c irrealidad, necesidad y contingencia, tres modos positivos y sus corres- 
pondientes negativos. Pero Hartmann descarta desde un principio el 
modo de la contingencia. De suyo, es concebible un ser que existe y 
puede no existir. Pero su «posición es dudosa» dentro de la oposición 
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de los modos, porque es un «modo híbrido», lleno de equívocos, que 
participa de los positivos y los negativos y se reduce a ellos. Respecto 
de la realidad efectiva o la Wirklichkeit, es un contrasentido «la ilusión 
de la contingencia», según la concepción que va a exponer a 

Por ello se analizan sólo los modos de necesidad, posibilidad y rea- 
lidad efectiva, en sus varias acepciones, cayendo todo el peso del aná- 
lisis en el de posibilidad. Descartada la posibilidad lógica y la gnoseo- 
lógica, queda sólo lo posible en el orden real. Hay una noción de «ser 
meramente posible» o la posibilidad de ser o no ser, según la noción 
aristotélica de lo posible. Esta noción es concebible; pero es «una po- 
sibilidad disyuntiva que anula el paso al ser efectivo», pues lo real efec- 
tivo no puede ser nunca sino uno de los casos que se excluyen mutua- 
mente, según «la ley de la posibilidad disyuntiva: tan pronto como Á 
se hace efectivo, desaparece la posibilidad de ro-A y tan pronto como 
no-A se hace efectivo desaparece la posibilidad de A». Frente a ella se 
erige «la posibilidad indiferente» o compatible con el ser efectivo y el 
ser necesario, que es la verdadera noción de la posibilidad real. Y aquí 
sienta Hartmann su principio apriórico, en que insiste de continuo: 
«Realmente posible en sentido estricto no es sino aquello cuyas condi- 
ciones están cumplidas hasta la última. Mientras falte una, no es po- 
sible la cosa, sino, antes bien, imposible. Y el estar cumplidas las con- 
diciones no significa más que su existencia real». De ella se distin- 
gue «la posibilidad real parcial», que es la disyuntiva, una simple apa- 
riencia de posible real. Porque basta que le falte alguno de los ani- 
llos en la cadena de condiciones según un nexo causal, que determina 
la dependencia universal de los sucesos del mundo, para que se anule 
el sentido de la posibilidad real”. La efectividad o realidad existente 
(Wirklichkeit) viene necesariamente si se ha cumplido la totalidad de 
condiciones de esta posibilidad real, dadas las cuales nunca es posible 
sino una cosa. Faltando, por tanto, alguna de ellas, no tenemos lo po- 
sible real ni lo efectivo, sino lo opuesto de la imposibilidad. 

Posibilidad real y necesidad vienen, por tanto, incluidas en la efec- 
tividad. Por eso son llamados «modos relacionales», en relación a algo. 
«Si A es necesario, es necesario en razón de algo, o también por algo. 
Si A es posible, es posible en virtud de ciertas condiciones, o sea, de 
nuevo por algo. Puramente por sí mismo, o puramente por nada, nada 
es necesario y nada posible» *. Pero esta relacionalidad externa lleva 
consigo que estén referidos a otro modo fundamental, o su esencial efec- 
tividad. Hartmann enuncia por ello la ley modal fundamental, que dice 
así: «Los modos relacionales son todos relativos a los modos absolu- 
tos ..; la posibilidad, la necesidad y la imposibilidad son modos rela- 
tivos a la efectividad e incfectividad. Por ello, la efectividad e inefecti- 


X Ontologia II: Postbilidad y efectividad (Moglichk ai j it) <.lb-c, 
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vidad son los modos fundamentales». Esto significa que la posibilidad 
y necesidad son únicamente modos relativos al ser, que no tendrían 
sentido sin el modo fundamental de la real efectividad ”. Y el desarrollo 
de esta ley lleva a Hartmann, a través de alambicados juegos logísticos, 
a un «desdoblamiento» de dichos modos relacionales, que terminan en 
cuatro «leyes intermodales de lo real» y a la serie de seis proposiciones 
o «implicaciones paradójicas», todas las cuales expresan la plena coinci- 
dencia e identidad absoluta de la posibilidad con la realidad y necesi- 
dad *. Tal ley del desdoblamiento (Spaltungsgesetz) significa que la po- 
sibilidad del ser no es a la vez posibilidad del noser. 

Hartmann apoya su doctrina en el filósofo megárico Dioporo CRONO 
(exhumado en una obra de E. Zeller), quien había afirmado que «algo 
sólo «es posible cuando es efectivo, pero que si no es real, tampoco es 
posible». De este principio son dichas leyes modales simple traducción 
analítica. Aristóteles trata de refutarlo con su teoría de la potencia real 
que pasa al acto. Pero esta noción de una posibilidad parcial es insoste- 
nible, según ha dicho. Se ha de volver, pues, a la vieja tesis de Diodoro 
Crono, tan olvidada en la filosofía. Este, sin embargo, deducía del prim- 
cipio la negación del movimiento y el devenir, retornando a la metafísica 
del ser único e inmóvil de Parménides. Tal supuesto es falso e ilusorio 
porque «el devenir es la forma de ser universal de lo real. Y para 
movilidad no ha menester de lo meramente posible», porque el proceso 
natural del movimiento o devenir «no corre del ser posible al ser efec- 
tivo, sino del ser efectivo de una cusa al ser efectivo de otras, como la 
concepción atomista ahora enseña *. 

De este modo, Hartmann sostiene que, en todo el dominio del mun- 
do real, «la ley real de la posibilidad» (no har en lo real nada mere- 
mente posible, sino que posible es sólo lo que es también efectivo) 
v ala lev real de la necesidad» (no hay en lo real nada meramente efec- 
tivo, sino lo que es efectivo es también necesario) confluyen en la sola 
ley real de la efectividad, que enuncia así: «La posibilidad y la nece- 
sidad no son independientes en la esfera real. Aquí no hay algo mera- 
mente posible ni meramente necesario, sino solamente efectivo. Pero el 
ser efectivo de lo efectivo consiste en su ser posible y su ser necesario 


e 
Y su 


“lbid., < 7 p.81-82. He squí su explicación, p.82: «La imposibilidad de A qui 
decir que 4 mo puede decir su posibilidad. su necesidad, Que A tiene que ser. As 
pues, el no poder, el poder y el “tener que” están referidos a un ser que es en 
la base modal y su nucleo tundamental. Sin este ser, todo poder ser 
carevería de sentido, ya que consisnrie en el poder ser o en el deber 

M Ibid. c 14 p.1d6-137, las leyes intermodales: 1) «la de 
de 4 es la necesidad de so.i 2) La negación de ls necesi de A es 
de nmo-A. 3) La negación de la posibilided de no-A es la de 


o 

ser de 
la posibi 
la posibil 
gación de la necesidad de mo-A es la posibilidad de A». De equi se ls serle 


, mente inefectivo es también real- 
también realmente inefectivo S) Lo que es reah posible es también realmente 


mente imposible 6) Aquello cuyo no ser es realmente 
imposible » E 

3 Ibid.. c.22 p.210-23; cf. p.215-16. La concepción del devenit como ss rol 
de la realidad cs constante y muy repetida en los textos de Hartmann. Cf c.13 p.133, 
<A pII, la misma ofirmación general. 
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a la par» *. A esto llama la dureza de lo real, que atribuye al mundo, 
en todo el curso de los sucesos, un radicalismo de modo de ser inexo- 
rable e irrecuperable. Como lo pasado no hay quien lo haga no haber 
sucedido, así lo venidero no hay quien lo haga de distinta manera de 
como sucederá a su tiempo. Es «una ley de lo inconmovible de lo fugaz 
y efímero, de la retención de lo que no puede detenerse, de la inmo- 
vilidad de lo que se aleja sin cesar». Porque «el devenir no es el reblan- 
decimiento del ser, sino su forma categorial, la forma general del ser 
real» ”. 

De ahí se sigue un predeterminismo universal, que Hartmann admite 
como reverso de la ley real de la efectividad en que desembocan las 
complicadas leyes intermodales. Esta «ley ontológica de predcterminación 
general» no ha de confundirse, dice, con el determinismo de la Provi- 
dencia y de la predestinación de la concepción popular, como si los 
sucesos reales fueran dirigidos «por un principio del mundo», lo mismo 
que se halle fuera que dentro del mundo. Tampoco es un determinismo 
teleológico, de tendencia a un fin último o a una pluralidad de fines, 
pues el pensar finalista es un error dentro del campo ontológico. Ni se 
trata de un determinismo causal, producido por_una o varias Causas. 
«La causalidad es el tipo de predeterminación del mundo material fí- 
sico»; pero la realidad conviene también a los estratos superiores del 
ser orgánico, psíquico y espiritual, que «tienen sus propias formas de 
predeterminación», Esta general predeterminación es simple expresión 
del principio de razón suficiente, de la relación existente entre «la razón 
real» y su consecuencia, entre el predeterminante y la totalidad de con- 
diciones que hacen posible y, por tanto, necesaria la situación real pre- 
sente. Cada uno de los estratos de ser tiene su propia cadena de con- 
diciones predeterminantes, que se entretejen en distintos nexos de de- 
pendencia, subordinados mutuamente y formando la «universal trabazón 
de todo lo real en la pluralidad de las formas de predeterminación». 
Y la libertad no escapa a esta ley general, sino que tiene su especie 
propia de determinación. La libertad, entonces, no ha de tomarse en sen- 
tido negativo de indeterminación, sino en el positivo y kantiano de 
autodeterminarse. La voluntad libre no es la indeterminada, sino «la 
que justamente se decide con autonomía» ”, 

Tras esta artificiosa explicación de la predeterminación universal, 
resta por explicar la instancia suprema, que es el origen de la misma. 
En el lugar citado había dicho que esto no concierne a la ley de la 
predeterminación real, que señala sólo la vinculación interna al mundo. 
Y añade que «todo origen de la predeterminación es más bien límite 
de la misma. Pero en su límite pasa toda predeterminación a ser falta 
de predeterminación», es decir, el acaso" Más tarde añade que apelar al 

4 Ibid., c.24 p.228. 

Y Tbid., c.15 p.154-5. 

ad Ibid., c.25-26 p.233-35. 246. Ibid, p251. pretende salvar esta concepción de ser 
un determinismo universal, por cuanto «el verdadero determinismo es sólo el determi- 
nismo de la unidad» Pero esto no se da en «una estratificación de predeterminaciones 
ae divenis indole» Entonces los estratos superiores son libres frente al nexo de 10S 

» Tbid , p.24. 
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acaso como instancia decisiva sería renunciar a toda salida. Y parece 
indicar que cl flujo real del devenir se explica por sí mismo, pues en 
«el curso temporal del devenir se llenan sin más, constantemente, las 
condiciones por obra de las cuales deviene realmente posible en cada ins- 
tante algo distinto» *. En el fondo se viene a reducir todo el curso de 
un mundo predeterminístico a lo casual (Zufällig), pues el primer miem- 
bro de toda la cadena de seres y nexos predeterminados no podrá de 
pender de causa o condición anterior determinante, y será, por consi- 
guiente, algo casual. En tal sentido dijo antes que «de nada sirve buscar 
la razón suficiente del mundo en Dios», ya que este Dios sería ser ne- 
cesario o causa sui y, a la vez—pues que teniendo dentro de sí la razón 
de ser no la tiene fuera de sí—, un ente absolutamente contingente * 
y, por tanto, un absurdo. 

Todavía queda una buena parte de la obra en que Hartmann inves- 
uga incansable la constitución modal de los seres ideales, aplicando sus 
intrincadas leyes de relaciones intermodales, en grados similares, a las 
esferas de ser secundarias, sobre todo al campo del conocimiento y de 
los seres lógicos. En general, la modalidad del conocimiento reproduce 
en grado inadecuado las modalidades del ser, por lo que aquí reapare- 
cen las mismas relaciones y leyes expuestas. 


La estructura del mundo real.—Dentro de la concep- 
ción precedente de un mundo real dominado por la férrea ley 
del determinismo, Hartmann investiga la estructuración de sus 
formas y estratos en las dos obras sucesivas, e igualmente vo- 
luminosas: Der Aufbau der realen Welt («La construcción o 
fábrica del mundo real») y Philosophie der Natur (que en la 
versión castellana ocupa tres volúmenes). De ellas, sólo breve 
indicación. i 

Las dos obras llevan por subtítulo: «Esbozo de la doctrina 
general de las categorías y doctrina de las categorías especia- 
les». El ser real, en efecto, no es amorfo, sino que está estruc- 
turado en múltiples estratos o capas, determinadas por propias 
leves o principios llamados categorías. Descubrir las formas y 
leyes de esta determinación es la tarea de los análisis catego- 
riales que realiza Hartmann a lo largo de ellas. El estudio de 
las categorías equivale, pues, en él a la investigación de los 
principios del mundo real de la antigua ontología. Pero su es- 
peculación rehúye siempre la tesis de un principio único del 
mundo, y su marcado antiidealismo es opuesto al dualismo o 
chorismós platónico, es decir, a toda interpretación de la rea- 
lidad desde ideas separadas que se participaran en las cosas. 


i mis 
% Ibid., c.29 p.266: «No parece quedar, pues, como instancia decisiva nada 
que el «caso. Pero esto es el fiasco ontológico de la cuestión entera. hea Le am 
ducción del acaso significa declarar que no hay una instancia decisiva. 
ninguna salida, sino remunciar a toda salida». Ibid., p.269. 
4 Ibid, c 10 p.107-8; c27 p.255. 
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Las categorías son, por ello, los principios determinantes del 
ente concreto, y toda determinación óntica de lo concretum 
es dada por ellas como principios inmanentes en el mundo y 
formas de su determinación necesaria. «El sentido de la pre- 
determinación que ejercen sobre lo concretum es el de leyes 
que no existen en ninguna parte más que allí donde hay casos 
concretos... El carácter fundamental de todo ser categorial es 
su inmanencia en el mundo» Y, 

Es evidente, según Hartmann, el hecho de la estratifica- 
ción de los seres en cuatro planos o grandes estratos: los de la 
naturaleza inorgánica, la orgánica, los de naturaleza psíquica 
y el ser espiritual. Entre ellos hay una escisión y diferencias 
tan radicales que hacen imposible toda concepción unitaria del 
tipo de evolución continuada, porque su diversidad es esencial, 
no sólo de grado. Tales estratos de lo real tienen que ser mo- 
delados por sus correspondientes categorías. Tampoco hay he- 
terogeneidad tan radical entre los diversos estratos que excluya 
un común fundamento en la estructura del mundo, Por eso 
hay categorías generales «que son principios comunes a todos 
los estratos de lo real; forman la base unitaria del mundo real 
entero». Y por su significación ontológica de común funda- 
mento de toda especificación y, por ende, de toda estratifica- 
ción, son llamadas categorías fundamentales. Constituyen el ob- 
jeto de este primer volumen de «la estructuración del mundo». 
La teoría especial de las categorías, propias de los diversos 
estratos, es el tema de la filosofía de la naturaleza “%. Esta teo- 
ría general de la «fábrica del mundo» va dedicada, pues, al 
estudio de dichas categorías fundamentales, que—ya advierte 
de nuevo nuestro filósofo—no dan, sin embargo, una imagen 
completa de la realidad, sino que han de combinarse con las 
otras «esferas del ser ideal», de las categorías del conocimien- 
to, de las esencias ideales matemáticas y de los valores con 
sus múltiples relaciones esenciales, que, si bien no coincidentes 
con las categorías reales, corresponden también a las realidades 
del mundo y se entrelazan con ellas formando una inmensa 
complejidad categorial. De ellas ya ha hecho cabal análisis en 
obras anteriores. 

Las categorías fundamentales las divide Hartmann en tres 
grupos: 

1) El de las categorías modales, que analizó en la obra 
anterior, mostrando la íntima relación de aquellos modos con 
la determinación real del ser efectivo. 


9 Ontologia III: La fúbrica del mundo cal (D .16, 
tr. de J. Gaos (México 1959), p.177, CE c16 a o in der realen Welt) € 


9 Ibid., c21 p.222. Cf c20 p-209.220, para la divinón de los estratas del ter. 
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2) El segundo grupo es el de «categorías elementales, que 
tienen carácter estructural y se presentan por parejas en la br- 
ma de correlativos miembros opuestos». La enumeración de 
las mismas es en extremo caprichosa, si bien advierte que se 
trata de una «tabla abierta de las oposiciones elementales», 
susceptible de rectificaciones. Forman doce parejas de catego- 
rías bipolares, distribuidas en dos grupos en el siguiente orden: 
«Principio-concretum, estructura-modo, forma-materia, interior- 
exterior, predeterminación-dependencia, cualidad-cantidad». Y 
en el segundo grupo: «unidad-multiplicidad, armonía-pugna, 
oposición-dimensión, discreción-continuidad, substrato-relación, 
clemento-complexo». Y más tarde, la misma cualidad la sub- 
divide en otras tres parejas: «positivo-negativo, identidad-dis- 
tinción, general-individual» “. Hartmann las analiza muy por 
extenso entablando largas discusiones metafísicas sobre muchos 
de esos términos y mostrando sus modificaciones a través de 
cada estrato. 

3) El tercer grupo es decisivo en la concepción estructu- 
ral que presenta Hartmann del mundo. Más que de categorías, 
es una división de «leyes estructurales que conciernen al orden 
interno de los estratos y a las relaciones entre las categorías». 
Tales leves fundamentales, que expresan la determinación y 
relaciones de los estratos de la realidad, se enumeran en cuatro 
grupos, que obedecen, respectivamente, a cuatro principios: el 
de iu validez, el principio de la coherencia, el principio de la 
estratificación O planificación y el principio de dependencia. 
Indiquemos el contenido de estas leyes, que se descomponen 
cada una en otras cuatro *, 

a) La ley de la validez señala que cada categoría consiste 
en ser principio para lo concretum, de infrangible validez vin- 
culante para todo el estrato del ser correspondiente y que pre- 
determina todas las formas del ente concreto del mismo. Es 
decir, el valor de una categoría es de determinación necesaria 
similar a las leves físicas o matemáticas. Y supone que todo 
plano de ser está perfectamente determinado en su plenitud v 
concreción por las categorías que lo presiden. 

b) La lev de coherencia, en sus cuatro momentos: de 
vinculación de las categorfas de un estrato del ser, de su unidad 
indivisible en cada estrato, que forma la totalidad del estrato 
en condicionamiento mutuo de sus miembros, y de implicación 
en cuanto cada categoría implica las restantes del mismo es- 
trato, expresa que las categorías actúan en cada plano en su 


“bdo c24 925%; c 33 p 3989, 3 
4% bid. c42 p 45158, 
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totalidad, de tal modo que ninguna de ellas desaparece, sino 
que es tan sólo subordinada o dejada en la sombra. 

c) La ley de la estratificación de las categorías expresa la 
relación y los grados de condicionalidad recíproca entre los di- 
versos estratos de realidad. Esta ley tiene una desmembración 
clara en otras cuatro: Ley del retorno, que significa que las 
categorías inferiores reaparecen en los estratos superiores (así 
el ser físico en el orgánico, éste en el psíquico, y éste, a su 
vez, en el espiritual), pero nunca viceversa; las categorías su- 
periores no emergen en los estratos inferiores. La ley de la 
variación señala que estos elementos categoriales, al pasar a 
los estratos superiores, reciben variaciones accidentales y una 
nueva sobreconformación en la coherencia con el orden supe- 
rior (así lo psíquico en el plano del ser espiritual). En la cons- 
trucción del mundo real, la variación es tan esencial como la 
conservación. La lev del ovum implica que cada estrato su- 
perior contiene un momento que aparece por primera vez en él 
v no está contenido en los elementos inferiores ni en la sín- 
tesis de ellos. Y la ley de la distancia señala que estos elemen- 
tos nuevos no avanzan continuamente, sino «a saltos»; hay 
un corte en los procesos de ese retorno y variación, no simple 
gradación *. 

d) La ley general de dependencia afirma la dependencia 
general de las categorías superiores respecto de las inferiores, 
con diversas modalidades según otras cuatro reglas: Una ley 
de la fuerza, que es fundamental, según la cual los estratos 
inferiores, que condicionan los más altos y los fundamentan, 
constituyen su fuerza y los superiores son más débiles. Fuerza 
v altura se hallan en razón inversa. Una ley de indiferencia, 
que supone que el estrato inferior no tiene ningún destino a 
llegar a ser superior y se conduce como «indiferente a toda 
sobreconformación y sobreconstrucción. En esto consiste su 
autarquía como estrato». Una ley de la materia, indicando que 
en la estratificación por sobreconformación es la categoría in- 
ferior «materia» para la superior, la cual no puede transformar 
los clementos inferiores, sino sólo sobreconformarlos; la mate- 
ria ejerce una función restrictiva y un poder determinante. Mas 
si el estrato superior tan sólo «sobreconstruye» el inferior, ni 
siquiera éste es materia, sino sólo fundamento (como en el ser 
espiritual). Por fin, una ley de libertad, en cuanto que las for- 
maciones superiores son, a pesar de su debilidad, necesaria- 
mente libres o autónomas en su contenido nuevo frente a las 
inferiores. Este novum constituye la superioridad del ser más 

“ bid, ¿50 p.$17-519. 
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alto y le proporciona un «espacio libre» ilimitado por encima 
de a más bajos 7. 

Sobre estas series de leyes, Hartmann construye su ¡ 
de la estructura del mundo. Sólo algunas epi da Has 
inferior reaparecen en el estrato superior. Las fundamentales 
aparecen en todo plano; otras, como el espacio, el tiempo, la 
acción recíproca, desaparecen en los planos superiores del ser 
psíquico y el ser espiritual. Esto permite distinguir los fenó- 
menos de sobreconstrucción (Uberbau) de los de sobreforma- 
ción (Uberbildung), de los que tanto habla. Existe sobrefor- 
mación cuando en el plano más alto se conservan las categorías 
del inferior, y sobreconstrucción cuando el estrato superior asu- 
me sólo algunas de las categorías que dominan en el inferior, 
dejando otras. Así, el plano psíquico es, en relación con el 
plano orgánico, una sobreconstrucción, en la cual se abandona 
la categoría del espacio que domina todavía el ser orgánico. 
Por otra parte, las leyes de la indiferencia y de la distancia 
muestran que es imposible la interpretación de la realidad como 
un proceso único del devenir, una evolución continuada al 
modo del evolucionismo total. «El tópico de la évolution créa- 
trice es una contradicción en los términos. La evolución como 
tal no es creadora, no puede conducir a nada nuevo» ”. Y la 
categoría de la libertad señala que la dependencia de lo psí- 
quico y lo espiritual respecto de lo físico y lo orgánico es par- 
cial y de simple sustentación, no de dominio, pues deja un 
amplio espacio libre a la autarquía de la vida psíquica y espi- 
ritual. La estructuración del mundo real es, en suma, más 
sobreconstrucción que de sobreformación. 

La libertad categorial tiene su expresión más clara en el 
dominio del ethos. en la libertad moral del ser espiritual. La 
solución aquí es similar a la dicha antes. La ley de predeter- 
minación que rige el mundo entero no se destruye. Pero la 
libertad humana rompe las cadenas de la predeterminación in- 
ferior y tiene su propia autonomía predeterminante. «La liber- 
tad es la forma categorial de la autarquía de una predetermina- 
ción superior por encima de una inferior, a la vez que es 
dependiente de ésta por la materia» ®. La solución es, no obs- 
tante, retórica y verbal, si domina el principio de la predeter- 
minación universal de los acontecimientos para toda realidad 
efectiva, expuesto en la obra anterior. 


4 Ibid. c.55 p.564-66 i i 

% ibid., c57 p57. En la obra siguiente admite, sin embargo, Hartmann la evol 
ción transformista universal incluso e partir de lo inorgánico, pero sr según las leyes 
darwinistas de selección y varieciones continuas, tjenes a todo finalismo y e través 
del sceso 

* Ibid. col p621. 
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Sobre la Filosofia de la naturaleza basten sólo dos palabras, pues, 
a pesar de su voluminosa extensión, es de importancia secundaria y no 
suele ser tomada muy en consideración. Toda la concepción filosófica 
del mundo natural es también un Hartmann categorial. Por eso el sub- 
título de la obra dice: Teoría especial de las categorías, La investigación 
se desenvuelve a través del sistema de categorías especiales de cada uno 
de los estratos de la naturaleza, que son tres: físico, cosmológico y 
orgánico, Aquí las categorías son más abiertas y susceptibles de nuevas 
precisiones. El conocimiento de lo real, adquirido gracias a las ciencias 
positivas, es aún imperfecto, por lo que, si la realidad conformada por 
las categorías es mal conocida, éstas, que realizan la función configu- 
rante, no podrán ser determinadas con precisión. El sistema de las cate- 
gorías que se establezca habrá de ser imperfecto e incompleto. 

Las categorías dimensionales son las básicas del mundo físico, que 
es espacio-temporal. Aquí las categorías son tres: el espacio con su ex- 
tensión tridimensional, el tiempo y los modos temporales de simulta- 
neidad y sucesión, presente y pasado; y la categoría del movimiento 
«como protofenómeno de la espacio-temporalidad». Hartmann somete 
a un estudio minucioso las tres categorías, destacando la realidad del 
espacio y tiempo inherentes a la extensión de las cosas, por lo que ha 
de rechazarse el concepto de «espacios y tiempos vacíos» como existen- 
tes en sí y en sentido absoluto, a la manera de cosas o sustancias. 
«El espacio y el tiempo no tienen, en absoluto, existencia real alguna 
fuera y al lado de las cosas y los procesos reales de que son las dimen- 
siones reales. Dimensiones sin algo de que fuesen las dimensiones son 
imposibles» *. Son objeto de la intuición, a través de la percepción de 
las dimensiones reales y la continuidad en el flujo del devenir. Asimis- 
mo, el movimiento es analizado en el sistema cósmico del espacio y 
tiempo reales y en relación con la moderna teoría de la relatividad. Esta 
tiene sus límites, y la relatividad atribuida al espacio y tiempo, dedu- 
cida de la teoría, «se refiere de hecho a la relación dinámica de la 
materia y los campos de fuerza, pero no justifica ninguna conclusión 
que vaya más lejos», es decir, respecto a su realidad objetiva *. 

Las categorías cosmológicas estructuran todo el estrato de los seres 
inorgánicos, sobre la base de las categorías dimensionales. Son enume- 
radas, con similar arbitrariedad, once: el grupo central «kantiano» de 
sustancia, el nexo causal o causalidad, la legalidad y la acción recíproca. 
Luego viene el proceso o devenir y la opuesta, que es el estado; la rela 
ción real, el complexo dinámico, el orden de grados, la forma de prede- 
terminación y el equilibrio dinámico *. En torno a todas ellas desarrolla 
largas reflexiones, de las que sólo alguna destacamos. El «proceso na- 
tural» se distingue en parte del devenir, que es «la forma general del 
ser de lo real, sin distinción alguna de estructura ni estratos». Es enten- 
dido como« lo común de toda especie de movimiento, transición, altera- 
ción, transcurso o suceso». El devenir o proceso de todas las cosas en 


$ Ontologta IV: Filosofía de la naturaleza c. A ' 
p.32. Cf. c.11 p.168-169. s c-l, tr. de J. Gaos (México 1960) 


3 Ibid., c.18 p.276-7. 
2 Ibid., c.19 p.281-83. 
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el tiempo «no es en absoluto ningún contrario del ser, sino que es... 
la única forma del ser real» *”. Todos los procesos naturales están some 
tidos a la ley de la predeterminación; y no han de entenderse por la 
teoría aristotélica del tránsito de la potencia al ser en acto, pues la 
posibilidad se confunde con el ser efectivo, según lo dicho, sino como 
simple efectuación de ser real por otro que se anula en el efecto. 

La sustancia es ampliamente admitida en el mundo inorgánico, como 
síntesis de «la persistencia» y el «substrato», desechadas las antiguas 
nociones de formas sustanciales. Y no se distingue accidente, que 
sugiere además la contingencia, contraria a la predeterminación; será el 
accidente simple relación de la sustancia“. El «estado» es entendido 
como afección del ente que pasa por variedad de estadios en sus dis- 
tintos procesos. La más larga especulación es dedicada a la categoría 
del nexo causal y al problema de la causalidad, que es admitida en todo 
el ámbuo de los estratos corpóreos, incluyendo la causalidad psico- 
fisica. Se trata sólo de la causa eficiente, rechazado todo tipo de causa 
final v de causas intrínsecas. El sentido de esta causa eficiente es tem- 
bién deformado. El proceso causal no es evolución, ya que toda «evolu- 
ción creadoras es algo contradictorio. El proceder el efecto de la causa 
cs un genuino surgir, «un proceso creador», no un mero salir a la luz 
aigo prervistente, como piensa la evolución. De ahí que en la produc- 
ción causal, como efectuación de un existente nuevo. la causa como tal 
desaparece en el efecto y es absorbida en éste”. La especulación cos- 
molágica de Hartmann recorre así todo el vasto campo del mundo físico 
v es muv rica en sugestión de motivos filosóficos, pese a sus numerosos 
conceptos erróneos. 

La titosotis del mundo orgánico es desarrollada a través de otra 
gran serie de cutegorias organológicas. La división de las mismas se des- 
envuelve en cuatro grupos, subdivididos cada uno en otras cinco cate 
gorías. Los grupos categóricos son: el complexo orgánico o el estudio 
del organismo individual; la vida supraindividual o vida de la especie, 
que contiene el estudio de la reproducción y sus factores; la fäogénesis, 
que analiza las leves de la evolución darwinianas; la predeterminación 
orgánica, que señala las funciones de la vitalidad y equilibrio orgánicos. 
A través de este esquematismo categorial, Hartmann analiza los distintos 
problemas de la biología con ayuda de los estudios científicos y con 
profundas reflexiones especulativas. Largos capítulos van dedicados al 
examen de la filogénesis, de la génesis o mutación de las especies. 
Hartmann admite la evolución transformista de las especies y que todas 
las especies superiores proceden de las inferiores, con una doble res- 
tricción: que se mantenga la ley de indiferencia, es decir, que los estra- 
tos inferiores no tienen como destino su ascensión a las capes superio- 
res del ser; y que se rechace todo finalismo en esta evolución, incluido 
el teleologismo de Kant, «como si» todo el proceso evolutivo obede- 
ciera al plan de una razón ordenadora, pues toda metafísica teleológica 
es constantemente repudiada por él como anticientífica y que conduce 


5 Ibid., c.20 p.292 
“ Ibid. c23 p.326-27. 
35 Ibid., c.26 p.363-365. 
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a admitir la existencia de un Dios ordenador, lo cual implicaría un puro 
antropomorfismo. La transformación de las especies se ha de explicar 
por las leyes de Darwin de las mutaciones continuas, transmitidas por 
la herencia, la adaptación de los órganos al medio ambiente y la selec- 
ción natural, que originan como felices coincidencias nuevas formas es- 
tables. Incluso acepta sin reparos la «abiogénesis» como comienzo de 
la filogénesis, es decir, el origen de las primeras células vivientes de 
la materia inorgánica. No hay mayor salto en esta primera creación de 
la vida que las subsiguientes mutaciones específicas, pues «en el trans- 
curso de la ulterior ascensión de las formas hay una larga serie de tales 
creaciones partiendo de formas inferiores», según la ley del novum *. 

Así sigue aplicando sus leyes categoriales a todos los procesos de la 
vida orgánica y animal. Su concepción de la vida no difiere, pues, en el 
fondo, de la del materialismo evolutivo. 


El ser espiritual y las ciencias del espíritu.—Hart- 
mann escribió otra obra importante que, si bien anterior a los 
tomos de su Ontología, constituye un complemento de ella, 
Es El problema del ser espiritual (1932). Se reconoce en ella 
cierta influencia de Hegel por la división de la obra en tres 
partes que responden a los tres momentos o manifestaciones 
del ser espiritual: espíritu personal, espiritu objetivo y espiritu 
objetivado. Y asimismo aparecen huellas de imitación hegelia- 
na en el intento de construir, junto con los tomos de la Onto- 
logía, otra amplia «Enciclopedia de las ciencias filosóficas». 
No es tampoco ajena la influencia de los filósofos historicistas 
y de las ciencias del espíritu (Dilthey, Windelband, Rickert), 
pues la obra lleva por subtítulo: «Investigaciones para la fun- 
damentación de la filosofía de la historia y de las ciencias del 
espíritu», tratando así nuestro pensador de asimilar los resul- 
tados de estas nuevas corrientes. Pero la elaboración de la 
obra es personal. Hartmann sigue su propia orientación realista 
con su habitual polémica contra el idealismo de Hegel y su 
visión de la historia, y esboza ya su concepción de los estratos 
del ser y de sus estructuras categoriales que ha de seguir en la 
Ontologia. 

El espíritu es una «forma de ser real» que penetra con su 
individualidad viviente en el mundo de la realidad existencial. 
Y constituye el cuarto y más alto estrato del mundo real, del 


% Ibid., c.60, en Ontologla V: Cate 
, , : gorilas organoló gl Mé 1964) p.174-5. 
Para todo cl problema de la transformación de las Especies. Ml en? En el 
mismo , volumen, El pensar teleológico, ensayo póstumo, en que impugna con vigor 
ipo ordenación finalista del mundo y presenta el concepto de Dios de la 
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cual depende, y a la vez domina los estratos inferiores con sus 
fuerzas espirituales que rebasan los límites de lo material y lo 
psíquico. El ser espiritual es, por tanto, existente e individuo 
con una existencia temporal, como la del mundo. Pero posee 
categorías y rasgos propios. Es suprasensible en el sentido de 
una elevación ontológica sobre las cosas materiales y orgáni- 
cas. Por lo mismo, no hay en él «cosidad» o sustancia y es 
inespacial, aunque esté sometido «a la corriente total del su- 
ceder espacio-temporal» y de la historia. Su modo más propio 
es la «procesualidad» ligada al momento de la temporalidad. 
El tiempo es un fluir continuo, que envuelve también la movi- 
lidad del proceso de todo espíritu viviente. «El espíritu no 
está en el proceso, sino él mismo es proceso», un flujo y cam- 
bio incesante en su modo de ser, una tendencia constante a 
nuevas formaciones, manteniendo, no obstante, la propia forma 
categorial de identidad 7. Tal es la primera fenomenología del 
ser espiritual. 

El espiritu individual es el primer momento y la realidad 
primera del ser espiritual, inherente a los individuos. Consti- 
tuve una «sobreformación de lo vital», que descansa en lo or- 
gánico v psíquico y a la vez eleva esas energías e impulsos 
vitales a un nivel más alto. «El hombre no podrá vivir como 
hombre sin esta inserción y altísima acción del espíritu.» Su 
primera característica es la conciencia espiritual, que se distin- 
gue de la simple conciencia psíquica de los animales, que es su 
base, porque la levanta del estrecho contorno egoísta de lo dado 
inmediato a una actuación superior. Lo peculiar de esta con- 
ciencia espiritual es su «excentricidad y orientación al mundo», 
en cuanto que saca a la conciencia inferior del cerrado límite 
de «su mundo circundante y la sitúa frente al mundo real», 
reorientando sus tendencias al esfuerzo dominador del mundo. 
La primera limitación y vinculación a las cosas se expande en 
libertad. Esto lo realiza la conciencia espiritual mediante su 
capacidad de objetivación (en el sentido de obyectación), es 
decir, su facultad de un conocer objetivo de la cosa en sí, 
según la doctrina antes sentada, estableciendo la contraposi- 
ción de sujeto y objeto. La conciencia espiritual se torna en 
sujeto frente a un objeto exterior a sí, que es el mundo real. 
A la conciencia inferior le faltaba «la distancia a las cosas»; 
no las convertía en objetividad. En cambio, «la relación de 
sujeto-objeto es una creación propia del espíritu». Esta corre- 
lación al mundo como objeto hace que el ser-en-sí de las cosas, 


Y Das Problem des geistigen Seins < 7 (Berlín 1949) p.88-100. 
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que era un ser-para-él del mundo, se trueque en ser-para-sí 
del espíritu, el cual es ya «espíritu en el mundo», es dador 
de sentido y configurador del mundo; el simple mundo de las 
cosas se torna en mundo del espíritu *. 

La personalidad, el ser persona, es la categoría real funda- 
mental del espíritu singular, que se constituye por un proceso 
lento de reorientación del psiquismo individual hasta la per- 
fecta conciencia espiritual. Persona es no sólo el hombre en 
cuanto sujeto que conoce las cosas como objetos, sino también 
en cuanto sujeto respecto de los demás hombres, no como sim- 
ples objetos, sino en relación de interpersonal convivencia en 
un mundo común. En este sentido, la conciencia personal se 
trueca en un «yo» respecto del «tú» de otras personas. «Un yo 
impersonal es tan imposible como un tú impersonal.» La per- 
sona es lo más propio del espíritu, el novum categorial que lo 
separa radicalmente de los otros seres y representa «lo impe- 
netrable e incognoscible, lo más irracional y transinteligible», 
si bien nos es dada su realidad por intuición y no puede ser 
definida, sino descrita. La persona no es sustancia y se cons- 
tituye como un espontáneo autorrealizarse, conservando su 
identidad a través de los cambios como totalidad que dura en 
el suceder del tiempo. La persona se halla, como el animal, en 
situación; pero, gracias a su conciencia del objeto, la situación 
para ella no es mero estar abandonado a merced de la co- 
rriente de los acontecimientos, sino que es activa frente a ellos. 
El espíritu personal no sólo refleja por el conocimiento los 
mundos real e ideal, sino que también mediante sus actos 
emocionales trascendentes actúa sobre las cosas que ofrecen 
resistencia, las configura y transforma como útiles que sirven 
para la plenitud de su vivir. La persona es por esencia expan- 
siva, que se trasciende en sus actos. «La conciencia separa a 
los hombres, el espíritu los une» %. Característica del espíritu 
personal es también la autoconciencia, no como mera y vacía 
conciencia de sí mismo en la inmediata reflexión sobre sí, sino 
reflejando los contenidos que el hombre sólo logra en el trans- 
curso del tiempo, cuando se ha perdido al actuar en el mundo 
y vuelve en visión retrospectiva sobre sí. Finalmente, el mo- 
mento más alto de la persona es el erbos, su esencia moral, 
fundamentada en el atributo de su libertad, que le hace res- 


ponsable de sus decisiones libres. El problema lo remite a la 
obra siguiente. 


3 Ibid., c.9-10. ed. cit., p.108-129 
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Hartmann es visible, af como la asunción de motivos o persona 13 
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El espíritu objetivo es el segundo momento del ser espi- 
ritual, el más conocido por nosotros en sus manifestaciones. 
Una propiedad de los contenidos y formaciones del espíritu es 
que son separables de la persona individual que los crea, per- 
manecen como construcciones objetivas y «pueden emigrar de 
persona a persona», participándose y ampliándose en la multi- 
plicidad de individuos, y así se acrecientan como un patrimo- 
nio común fruto de la expansión de la persona. Tales conteni- 
dos del vivir espiritual construyen la esfera del espíritu obje- 
tivo, común y supraindividual, que se muestra como realidad 
histórica y viviente. Es una «sobreconstrucción» que se super- 
pone a la existencia vital, así como la conciencia se levanta por 
encima del organismo. Como la conciencia deja fuera de sí la 
espacialidad y materialidad de lo orgánico, del mismo modo el 
espíritu deja atrás la conciencia y la personalidad y se eleva 
a un horizonte impersonal. Este espíritu objetiva, si bien no 
existe fuera de los individuos, en cuanto es un novum respecto 
de la conciencia personal no es un agregado de individuos, ni 
se identifica con la suma de ellos como un colectivo. Tampoco 
puede darse sin alguna colectividad; viene a ser la vida espi- 
ritual en su totalidad, tal como se desarrolla en un grupo hu- 
mano. En este sentido hablamos del «espíritu del helenismo», 
del «espíritu de un pueblo», etc. Ni es un mero universal, 
sino realidad única y autónoma. 

La vida del espíritu objetivo se hace efectiva en un con- 
junto de formas, contenidos y principios de todas las produc- 
ciones espirituales: letras, artes, técnicas, religiones y mitos, 
costumbres v vida social, etc. Y su relación con los espíritus 
individuales es de singular «superexistencia» respecto de ellos. 
Es portado por ellos y vive sólo de ellos; mas, por otra parte, 
los abarca v supraconfigura en un orden de vida superior. 
espíritu objetivo no se hereda, sino que se transmite por tra- 
dición; los individuos no traen consigo desde el nacimiento el 
contenido espiritual atesorado en el pasado, sino que tienen que 
apropiarse de él por esfuerzo personal en el transcurso de su 
vida. Su superioridad respecto del espíritu común se manifies- 
ta en las categorías de subjetividad, conciencia y personalidad, 
que a éste le faltan. De ahí que deba pervivir en la conciencia 
de los espíritus individuales, que es siempre inadecuada, de 
donde resulta su carácter de incompleto. Es, sin embargo, el 
protagonista de la historia y de toda la dinámica del proceso 
histórico, a través de las grandes personalidades directivas. 
Todo el peso de tradición y de cultura, elaborado en el pasado 
y en que se apoya nuestro desarrollo cultural, es manifestación 
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de este espíritu objetivo, que muestra así su realidad histórica 
y su pervivencia supraindividual. 

El espíritu objetivado surge como una tercera forma del ser 
espiritual, derivado de los dos anteriores. Su origen está en que 
el espíritu viviente e histórico no sólo es «objetivo», sino que 
además produce o saca fuera de sí nuevas formaciones que son 
«objetivadas», porque «se desprenden» del sujeto portador y 
quedan «fijadas» fuera de él con propia consistencia. Estas 
producciones se separan del espíritu y no perecen, sino que 
sobreviven a sus creadores y quedan entregadas a la historia. 
Resultan así las mil formas de «objetivación» del espíritu: las 
leyes codificadas, el conocimiento asegurado en la escritura y 
en el lenguaje, las obras de arte, usos y costumbres, etc. La 
objetivación es fenómeno distinto de la «objetación» propia 
del conocimiento, en que el sujeto aprehende las cosas exte- 
riores como objetos; aquí el espíritu es receptor, en la objeti- 
vación es creador *, 

Las objetivaciones resultan de todas las creaciones del es- 
píritu personal y del objetivo. Pero mientras ambos son espí- 
ritus vivientes, sus creaciones o la realidad del espíritu objeti- 
vado que se muestra en el lenguaje, el derecho, cl arte, la 
religión, no son ya nada vivo. La base de las mismas: los 
textos escritos, el papel impreso, la piedra labrada, son algo 
materíal. Lo espiritual y viviente en ellos es la capa significa- 
tiva de carácter irreal, que sólo despierta a la vida mediante 
el espíritu personal en su contemplación y reconocimiento com- 
prensivo. La ley del espíritu objetivado es que todo producto 
creado obtiene independencia respecto del espíritu creador. Con 
tal independencia obtiene un modo de ser peculiar en la his- 
toria, y este modo de realidad histórica constituye la vida pro- 
pia del espíritu objetivado. Subsiste, por lo tanto, como espí- 
ritu eminentemente histórico, ajeno a las fluctuaciones de los 
espíritus vivientes y que sobrevive en el pasado. Pero lo pa- 
sado puede revivir en el presente, como ocurre con las costum- 
bres antiguas, formas del lenguaje, tendencias morales, etc., que 
viven en nosotros sin que lleguen a sentirse como antiguas. 
De este modo aparece el fenómeno de que el espíritu objeti- 
vado sea una rémora, y sus objetivaciones, «cadenas» que atan 
el espíritu viviente, el cual se liga a las mismas y éstas llegan 
a ser obstáculo en el futuro para su creatividad vital. Asf se 
llega a una permanente tendencia revolucionaria para desligar- 
se O liberarse de las objetivaciones que proceden del pasado. 


$ Ibid., P.I. Der objektivierte Geist c.44 p 406-15. 
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El espíritu, entonces, no debe suprimir ligeramente el pasado 
sino examinar con cuidado todo lo tradicional, antes de aven- 
turar sus propios pasos *'. 

«Los más puros representantes del espíritu objetivado son 
sin duda las creaciones de la literatura, de la poesía, de las 
artes plásticas, de la música. Entran aquí los monumentos de 
todo género, los edificios, las obras técnicas y, en ciertos lí- 
mites, también los productos industriales» °. Hartmann estu- 
dia Juego la específica estructura de esta zona particular de 
entes del espíritu objetivado, que son las diversas artes; estu- 
dio que constituye un esbozo de su obra, publicada póstuma, 
Estética, verdadero tratado no sólo de las artes, sino también 
de la belleza en la naturaleza y en el hombre, con una inter- 
pretación personal de los valores estéticos. 


Etica y libertad.—Finalmente, Hartmann escribió una vo- 
luminosa Etica, también muy destacada aunque pertenezca a 
sus primeros escritos (1926) y que ha ejercido una influencia 
duradera en Alemania y en los países anglosajones. En ella 
asume como base la ética material de los valores de Scheler, 
tratando de incorporar a ella el imperativo kantiano del deber 
v el concepto aristotélico de la virtud, consistente en la mesótes 
(el justo medio). y el cuadro de las virtudes morales del Esta- 
girita, como pertenecientes al sistema de valores. 

La concepción kantiana del imperativo categórico tiene el 
mérito de haber mostrado la insuficiencia de las concepciones 
naturalistas, hedonistas y eudemonistas de las normas éticas. 
Estas normas son dadas sin duda a priori. Pero el concepto 
kantiano del apriori es corregido con la aceptación de la ética 
material de los valores. La universalidad apriórica no se iden- 
tifica con la forma; la norma moral puede tener un contenido, 
una «materia», sin perder su aprioridad, pues el valor moral 
puede determinar la voluntad de un modo especial sin que 
ésta se someta a motivos naturalísticos a posteriori. 

El contenido material del obrar ético son, pues, los valores. 
Hartmann expone también un detenido análisis de los distintos 
valores individuales y de sus legalidades axiológicas, interpre- 
tando la oscilación scheleriana entre la objetividad intencional 
v la ontológica del valor en sentido netamente ontológico. El 
mundo de los valores constituye uno de los dominios del ser 
ideal junto a los entes matemáticos y otras ciencias. Como todo 
ser al cual se refiere el conocimiento, los valores tienen un 


et Tbid., c.58-60 p.521-546. 
8 Tbid.. c.45 p416. 
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ser independiente de la relación al sujeto. Este ser ideal del 
valor no tiene suficiente consistencia para ser concebido como 
separado, sino que está contenido de un modo peculiar en la 
realidad. Los valores son captados por una intuición caracte- 
rística que determina su aprioridad y la de la norma moral. 
Es una intuición emocional que marca el sentido originaria- 
mente emocional de la vida moral. En todo valor se da el mo- 
mento del «deber ser», de la tendencia a su realización, la 
cual, sin embargo, no se efectúa hasta que un ente real (la 
persona) no acoja su llamada. Mas la realización del bien mo- 
ral por la libertad humana está sometida, como en Scheler, a 
la jerarquía objetiva de los valores: una conducta es moral- 
mente buena cuando antepone el valor más alto al más bajo. 
Y Hartmann ve en esta ética material de los valores la supe- 
ración del subjetivismo kantiano, que considera la razón como 
origen del principio moral, puesto en la voluntad autónoma. 
Pero lo absoluto de este principio de la autonomía moral no 
está garantizado por su origen subjetivo, sino por su radica- 
ción en una esfera del ser-en-sí. 

Los valores, por tanto, como esencias ideales, son en sí 
impotentes e indiferentes a su realización. Necesitan de un 
intermediario que es dado en el querer y el obrar del hombre, 
pues los valores conectan siempre con determinados bienes que 
referimos a las personas. Al hombre le es dado captar los va- 
lores y, por lo mismo, realizarlos. El es el verdadero mediador 
entre el valor en su estado ideal y su realización concreta. Y el 
problema de la relatividad de los valores se relaciona con la 
diversa medida de su captación. Mas el hecho de que sólo el 
hombre, entre los entes reales, acoge la llamada de los valores 
y que tal acogida no sea nunca exhaustiva, sino concerniente 
a valores diversos en el curso de la historia, no significa más 
que una relatividad en el descubrir y sentir los valores, no en 
los valores mismos. Y el cometido central de la ética es, por 
ende, la «axiología de las costumbres», es decir, la descripción 
fenomenológica de los varios órdenes de valores y la determi- 
nación de los principios regulativos de esa tabla de valores. 
La persona humana, como realizadora de valores, está en la 
cima de la realidad en cuanto persona moral y es también el 
único ente al que pertenece la personalidad. En esta concep- 
ción personalista, Hartmann se separa del personalismo meta- 
físico de Scheler: la admisión de personas de «orden más alto» 
estaría impedida por la estructura ontológica del hombre. En el 
concepto de Dios no cabe la noción de persona moral. 

La libertad es el fundamento de la realización de los valo- 
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res, pues sólo por la libertad puede asumir el hombre las exi- 
gencias del deber que experimentamos vivencialmente en la 
captación de los valores. Al problema de la libertad va dedi- 
cada la tercera parte de la obra. Hartmann traza en ella un 
sugestivo análisis sobre la fundamentación fenomenológica de 
la libertad, cuya explicación se halla en la esfera de la ética. 
Está probada por el testimonio de la conciencia, en que apa- 
rece esta libertad como verdadera autodeterminación; es decir, 
una alternativa de elección superada sólo mediante una deter- 
minación de la persona, tanto frente a la causalidad física como 
frente a las exigencias del valor o a la ley moral. La experien- 
cia de esta propia determinación está avalada por la conciencia 
de la responsabilidad. que atribuye al agente libre el valor, 
moral o inmoral, de los actos y sus consecuencias, mediante la 
exigencia apriórica de la «imputación», aunque el juicio con- 
creto de responsabilidad pueda errar. Y más íntimamente tes- 
tifica la libertad «la conciencia de la culpa» (Schuldbewus- 
stsein) ante el disvalor de nuestros actos que provoca el «arre- 
pentimiento», fenómenos éticos elementales analizados por 
Scheler. La prueba fenomenológica se consolida en la prueba 
ontológica mediante el principio de razón suficiente. Se obtie- 
ne así la solución de las «aporías», que aclara el significado 
de la libertad entre los dos extremos del determinismo causal 
v la lev de predeterminación de todas las estructuras reales. 
La libertad consistirá en la autodeterminación positiva frente 
a los valores morales que nace de la finalidad consciente, pero 
que a la vez estará contenida en la predeterminación universal 
de la necesidad modal *. La solución de la aporía es sólo apa- 
rente y no supera las explicaciones de las obras posteriores, ya 
antes indicadas, que en el fondo implican la negación de la 
libertad. 

Hartmann termina estableciendo cinco irreconciliables anti- 
nomias entre la libertad ética y la libertad religiosa, o entre la 
religión y la moral. La primera se refiere a la oposición entre 
«la actitud frente a este mundo y el más allá» (Diesseits und 
Tenseitsstellung): la religión acentúa los valores del más allá 
para deprimir los de la vida terrena, mientras que la ética con- 
sidera estos valores como los primarios y constitutivos de la 
conducta moral. La segunda mira a la relación entre el bombre 
v Dios. Para la religión, Dios es lo más importante y el valor 
supremo, y el hombre, en cambio, es lo secundario; para la 
ética, el hombre es lo supremo, y es inmoral y hasta una trai- 
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ción al hombre el que algo sea superior, incluso Dios mismo. 
La tercera antinomia la refiere al origen de la moralidad. Mien- 
tras que para la religión todos los imperativos están basados 
en la ley de Dios y resultan, por tanto, heterónomos, en la 
ética auténtica cobran autonomía, pues los valores morales no 
se realizan por estar mandados por otro, sino por ser en sí mis- 
mos evidentes. 

Más fuerte aún es la cuarta, llamada antinomia de la pro- 
videncia, por cuanto la divina Providencia, que es afirmada por 
la religión como gobierno supremo del mundo, está en oposi- 
ción con la libertad del hombre, presupuesto de toda moral, 
Claramente subyace aquí un concepto falso de la libertad hu- 
mana como libertad absoluta, no subordinada a alguna instan- 
cia superior. Pero la libertad del hombre es relativa, que se 
mueve dentro de ciertos límites, y no se opone sino a un go- 
bierno de Dios de absoluta predeterminación, como parece su- 
poner Hartmann bajo la inspiración protestante. Por fin está la 
antinomia de la salvación. Mientras que, para la religión, el 
hombre puede ser salvado o liberado del pecado, desde el pun- 
to de vista ético no se puede quitar a nadie el ser culpable 
de su acción mala, porque sería negar la responsabilidad de la 
persona, al igual que un niño o enfermo mental. La remisión 
del culpable sería peor que soportar la culpa, porque implicaría 
la destrucción del orden moral *. 

Las antinomias son, para Hartmann, insolubles y llevan a 
un callejón sin salida. No cabe sino la opción por una de las 
dos alternativas, pues la otra tendrá que ser ilusoria. Para él 
la elección es obvia, pues el carácter absoluto de la moral está 
fuera de duda; la ilusión sólo puede residir de parte de la re- 
ligión, con lo que los supuestos de la doctrina religiosa se 
destruyen %. Así incide Hartmann, aunque de manera velada, 
en un «ateísmo postulatorio», justamente lo opuesto al proce- 
dimiento de Kant, que deriva la conclusión práctica de la exis- 
tencia de Dios de la existencia de la ley moral. Aquí, en cam- 
bio, la consecuencia lógica es el postulado de la inexistencia de 
Dios. Si hay una moralidad absoluta—lo que es evidente—, 
entonces no puede haber Dios, incompatible con la libertad éti- 
ca y la dignidad de la persona. 


Valoración.—Hartmann ha llegado a construir una siste- 
matización filosófica de extraordinaria amplitud y con una gran 
riqueza de análisis profundos y originales, pese a su primera 
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actitud de problematismo y repulsa de todo sistema. Con ello 
se sitúa entre los grandes pensadores de la primera mitad de 
este siglo. Y es mérito indiscutible suyo haber orientado el aná- 
lisis fenomenológico del conocimiento hacia un claro realismo, 
abriendo el camino al pensamiento contemporáneo hacia la fi- 
losofía del ser-en-sí. En este sentido ha marcado los nuevos 
cauces de la metafísica del conocimiento, que desemboca en 
una verdadera ontología. Su filosofía la ha designado, con ra- 
zón, como una ontología, una propia filosofía del ser real, rom- 
piendo las estrechas barreras y el cerrado círculo de la inma- 
nencia fenomenológica bajo la influencia de Scheler. Su cons- 
tante polémica antiidealista ha sido decisiva para el abandono 
del puro pensamiento subjetista. 

Pero los fallos de su sistematización son también evidentes. 
La ontología de Hartmann es en rigor antimetafisica, pese a 
su pretensión de fundar una nueva metafísica. Es i 
el lastre que pesa en él de su primera formación neokantiana, 
que aparece sobre todo en el afán de justificar el apriorismo de 
Kant v de concordar un tipo autónomo de conocimientos 4 
prinri con el conocer único y universal que deriva de la 
riencia de la realidad. Ello proviene asimismo de la influencia 
preponderante de la fenomenología, cuyo método de un cono- 
cimiento intuitivo y apriórico de las esencias nunca abandonó 
Hartmann. Por ello se debate de continuo en confusas lucu- 
braciones para mostrar la correspondencia de esa visión intui- 
tiva de las esencias ideales con los datos v leyes de la realidad 
conocida a posteriori. Como en todos los seguidores de la fe- 
nomenología, falta en él la doctrina central de la abstracción, 
propia de la filosofía tradicional, que resuelve el problema de 
los conceptos o esencias universales, extraídos por inducción 
de la realidad singular y que. no obstante, reflejan las leyes 
esenciales físico-matemáticas de las cosas y son el fundamento 
de toda deducción apriórica. 

Más aún, descubren los autores la influencia del empirismo 
en Hartmann y que su pensamiento está prendido al pensa- 
miento mecanicista del moderno positivismo científico. De ahí 
que no le es posible valorar de un modo adecuado los datos de 
la experiencia sensible, en los que se trasluce el ser aprehendido 
por la inteligencia con todas sus implicaciones causales y al 
cance suprasensible. Por ello, y por su actitud inicial marce- 
damente positivista, aparece su repulsa constante de toda «me- 
taffsica especulativa» o de los entes supraempíricos, relegados 
a la esfera irracional e incidiendo así en radical agnosticismo 
del mundo metafísico o espiritual. En el fondo. su realismo es 
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materialista y del tipo del puro devenir o suceder de aconte- 
cimientos en el tiempo. Desde este materialismo se explica su 
continua impugnación de todo finalismo, tan patente en la 
estructura de la naturaleza, pero que reconduce a la aceptación 
de una realidad trascendente. Y su decantada ontología se re- 
duce a un abstracto y arbitrario esquematismo de estratos y 
leyes categoriales, que sirven sólo para justificar el devenir evo- 
lucionista. 

Hartmann no ha formado escuela ni ha tenido seguidores 
propios, aunque su influencia ha sido destacada en la tenden- 
cia general hacia el realismo ontológico y en la corriente de la 
ética de los valores. Sus farragosos y plúmbeos volúmenes no 
se prestan al interés de la lectura y menos a la asimilación de 
sus ideas. Su especulación se ensombrece ante la irrupción de 
una filosofía más de moda: el existencialismo de su rival Hei- 
degger. Su vasta asimilación de la ontología realista tradicional, 
aunque truncada por la negación de la Trascendencia divina, 
no conectaba con la nueva corriente y hubo de esperar para su 
reavivarse y actualizarse a los pensadores del mundo anglo- 
sajón. 


REALISMO VITALISTA Y METAFÍSICA 


Se han de situar aquí otros pensadores alemanes que, procedentes 
del campo de las ciencias naturales o de la psicología, orientaron resuel- 
tamente su pensamiento hacia el realismo e incluso hacia la metafísica. 

OsvaLDo KúLpE (1862-1915) puede figurar como el predecesor de 
esta dirección. Discípulo de Wundt, con él se formó en la psicología ex- 
perimental. Fue profesor en Wurzburgo (1894). en Bonn (1909) y, des- 
de 1912, en Munich. Es conocido sobre todo como psicólogo eminente, 
de fama internacional, fundador de un movimiento original de investiga- 
ción llamado Escuela de Wurzburgo, consistente en la ampliación de la 
investigación a los procesos psíquicos de la voluntad y cl pensamiento. 
Sus estudios más conocidos en este dominio son Grundriss der Psycho 
logic («Principios de psicología», Leipzig 1893) y Vorlesungen der Psy- 
chologie (ed. K. Búnier, Leipzig 1920). Su interés por la filosofía en 
general fue también muy vasto, publicando una muy apreciada Intro- 
ducción, Einleitung in die Philosophie (Leipzig 1895, ed. 9.* 1919); una 
monografía sobre Kant, Erkenntnistbeorie und Naturmwissensehaft («Teo 
ría del conocimiento y ciencia natural», Leipzig 1910), y su obra más 
notable, Realisierung (vol.I, Leipzig 1912; vol ILIU, ed. póstuma por 
A. Messer, 1920). Escribió también un estudio sobre Psicologia y me- 
dicina (1912), con otros trabajos *, 
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miento germano, antes de las lucubraciones de Hartmann. En dl primer 
volumen, Kúlpe examina y rechaza todo tipo de conciencialismo e i 
lismo gnoscológico, para el cual la realidad sería un simple objeto de 
la conciencia, sentando las bases del realismo. Es propio del objeto pen- 
sado el manifestarse y ofrecerse a la conciencia pensante con indepen- 
dencia de ella. Quien piensa percibe que la existencia, propiedades 
cambios de los objetos no dependen del influjo que el pensanriento 
pueda ejercer sobre ellos. Y la prucba de ls independencia de los ob- 
jetos es el mismo principio de identidad, que lleva a afirmar la iden- 
udad del objeto, no obstante la multiplicidad de operaciones lógicas de 
juicios y demostraciones que conducen a reconocerla. La conciencia no 
determina ni crea la realidad, pues es tan indiferente para su existencia 
coma para un cuadro el estar colgado en la pared. Las categorías con 
que la realidad es pensada son «resultados del conocimiento», una es- 
tructura objetiva y no un esquema impuesto al objeto. 

Pero el reconocimiento del realismo como posible no es todavía la 
demostración de su validez y que deba necesariamente afirmarse. A tal 
demostración van dedicadas las discusiones del segundo volumen, en 
que se examinan tres tipos de argumentos: empíricos, racionales y mix- 
tos Los primeros apelan a las sensaciones táctiles, a la distinción entre 
percepción e imagen, a la vivacidad de las sensaciones, a los sentimien- 
tos experimentados para con las otras personas y al hambre que revela 
la dependencia del organismo respecto del mundo ambiente. Todavía 
estas experiencias no indican un mundo exterior más allá de sf. Los ar- 
gumentos racionales se apoyan en la validez del método inductivo y del 
principio de razón suficiente, que permite concluir la existencia del 
mundo externo por la conexión entre el yo y el no-yo y el principio 
de economía del pensamiento que muestra la conveniencia del realismo. 
Mas la verdadera fuerza demostrativa la tienen sólo los argumentos 
mixtos. Estos conducen a poner el mundo externo como la condición 
de que en la sensación hay algo independiente del sujeto como causa 
de la misma, como unidad objetiva de las percepciones y substrato de 
su continuidad y legalidad. Mas la afirmación metafísica del realismo 
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conserva aún un elemento hipotético (el mundo externo se debe poner) 
que no es posible eliminar. 

En el tercer volumen de Realisierung se aborda, en fin, la determi- 
nación del carácter y naturaleza del mundo externo. Para ello se indican 
cinco vías, procedentes, respectivamente, a través de la observación in- 
mediata, del progreso de la observación, la prosecución de las determi- 
naciones realistas, sus combinaciones y la indicación simbólica de lo 
que es observado y experimentado. Tal es el realismo crítico o neo- 
realismo de Kúlpe, que señala la primera reacción crítica de la filosofía 
germana contra el subjetivismo idealista, sobre todo neokantiano. 

Hans DriescH (1867-1941) inicia una especulación filosófica llamada 
el vitalismo y que desemboca en una metafísica. Fue alumno de Haeckel 
y bajo su dirección se dedicó a las investigaciones zoológicas, fruto de 
las cuales fueron una serie de monografías en las que rechaza la con- 
cepción mecanicista y darwiniana de los procesos vitales, y aboca a la 
afirmación de su vitalismo dinamista. Esta doctrina la expone sobre 
todo en la obra Der Vitalismus als Geschichte und Lebre («El vitalismo 
como historia y doctrina», Leipzig 1905). A partir de 1902, su interés 
científico pasó a los problemas filosóficos, Se habilitó en Filosofía en 
Heidelberg, donde obtuvo una cátedra, pasando después a profesor en 
Colonia (1920) y en Leipzig (1921). Sus obras filosóficas principales 
son: Philosophie des Organischen (Leipzig 1909), Ordnungslebre («Doc- 
trina del orden», Jena 1912), Leib und Seele («Cuerpo y alma», Leip- 
zig 1916), Wircklichkeitslehre («Doctrina de la realidad», Leipzig 1917), 

Wissen und Denken («Saber y pensamiento», Leipzig 1919), Metaphy- 
sik (Breslau 1924), Der sittliche Tat (1927), Parapsychologie (1932), 
Die Überwindung des Materialismus (Heidelberg 1935) y otras varias” 

El motivo central del pensamiento de Driesch, y que le ha dado 
mayor fama, es la fundamentación y defensa del vitalismo frente a la 
explicación mecanicista de la vida. Le sirvieron de base sus experimen- 
tos científicos realizados con células de erizos de mar. Al ser divididas 
éstas, las partes separadas no mueren, sino que se desarrollan en un 
organismo entero, aunque en menor tamaño. Se divide, en cambio, una 
máquina en partes y es absurdo pensar que cada una de sus partes 
contenga el mecanismo completo y pueda reproducirlo. Estas y otras 
experiencias, como las de reproducción, muestran que hay en el ser vi- 
viente un factor o principio peculiar irreductible a los procesos físico- 
químicos, y dirige todos estos procesos a la conservación y desarrollo 
de todo el organismo; este factor es observable en los demás fenómenos 
del ser viviente; a través, por ejemplo, de una constante renovación de 
la materia, subsiste la forma del viviente, se ajusta y reajusta según 
sus necesidades, incluso se repone de sus pérdidas. 

A este factor vital llamó Driesch con el término aristotélico de 
enteleguia, con lo que su teoría se acerca al vitalismo clásico. La vida 


4? TRANUOCIONES ESPAÑOLAS: Metafisica (Barcelona 1930), El ar Fa rid 1929); 
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permanente totalidad», y de «omusalidad», en cuanto es un «agente o 
factor» en la naturaleza. A los esquemas causales mecenicistas opone 
Driesch su principio de la causalidad de totalidad (Ganzbeitkousalitát) 
y la concepción teleológica de totalidades para el reino de la vida. 

En otras obras expone Driesch su filosofía general como una intui- 
ción comprensiva del mundo desde la perspectiva del orden y de la me- 
tafísica o doctrina de la realidad (Wirklicbkeitslebre). El saber filosó- 
fico, aunque se origina de la reflexión sutoconsciente, tiene su funda- 
mento, contrariamente al criticismo kantismo, en algo ordenado, y 
explicitación de este orden es el objetivo de la «doctrina del 
suerte de ontología y lógica que se desarrolla luego en una 
parte metafísica o «doctrina de la realidad», la cual Driesch cree poder 
constituirse sobre la base de la filosofía de la naturaleza inorgánica. El 
urden es objetivo y sus formas o condiciones son las categorías, que son 
también objetivas y principios estructurantes de la restidad. Driesch 
rechaza el error de Kant, que las tenfa como subjetivas, y extiende la 
tabla kantiana añadiendo la categoría de totalidad individuante, que es 
fundamental en su vitalismo. También el espacio y el tiempo son obje- 
tivos, en cuanto formas o condiciones del orden. El espacio natural es 
cuclidiano;, la teoría de la relatividad, que se sirve de las geometrías 
no euclidianas, expresa sólo relaciones teóricas, no objetivas. Asimismo 
rechaza Driesch el paralelismo psicofísico, porque cree implicar una psi- 
cología mecanicista, opuesta a su vitalismo finalista, a la tendencia de 
sentido y fin, patentes en la vida. 

Esta metafísica. para Driesch, debe ser también crítica y dejar sin 
respuesta un cierto número de problemas, Así, nada se puede saber 
sobre el origen de la vida orgánica y sobre la posibilidad de la ente- 
lequia de establecerse en la vida inorgánica y dominarla. Es también in- 
soluble el problema de si, después de la muerte, los individuos se 
reabsorben en la entelequia transindividual o conservan una cierta exis- 
tencia propia. Análogamente, cree insoluble el problema teísmo-panteís- 
mo, afirmando que la metafísica más alta no puede renunciar al conoci- 
miento del entero progreso del mundo, que puede ser entendido como 
desarrollo de una entelequia cósmica, tendiendo a la realización del 
más alto grado del saber. Dios mismo sería «un demiurgo que sabes, 
pues lo persistente más allá del individuo es ciertamente el saber. 
Driesch ha querido utilizar también la entelequia para explicar los fe- 
nómenos del espiritismo, en los que ha reconocido el signo de un des- 
tino ultramundano del hombre. La especulación de Driesch se aleja algo 
del primer rigor científico, para decaer en interpretaciones nada fun- 
dadas sobre la experiencia y las categorías finalistas. , 

Ertcu Becuer (1882-1929) procede también del estudio de la biolo- 
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gía y las ciencias naturales, para abocar a un realismo crítico y una 
suerte de metafísica inductiva como resultado y sistematización de las 
mismas ciencias. Fue profesor de Filosofía en Münster y, desde 1916 en 
Munich, como sucesor de Kiilpe. Entre sus muchas obras destacan: 
Philosophische Voraussetzungen der exakten Naturwissenschaften («Pre- 
supuestos filosóficos de las ciencias naturales exactas», Leipzig 1907), 
Gebirn und Seele («Cerebro y alma», 1911), Naturphilosophie (Mu- 
nich 1914), Die fremddienliche Zweckmássigkei der Pflanzengallen und 
die Hypothese einer úberindividuellen Seelischen (Leipzig 1917), Geis- 
teswissenschaften und Naturwissenschaften (Munich 1921) y una intro- 
ducción, Einführung in die Philosophie (1926), con un prólogo o nota 
preliminar de Wenzl “. 

Becher se ocupó primero de los problemas de la teoría del conoci- 
miento y la clasificación de las ciencias dentro del objetivismo realista, 
no sin influencia de la fenomenología. Distingue las ciencias del ser 
ideal (que es sólo contenido del pensamiento) de las ciencias del ser 
real, que existe independientemente del ser pensado. Estas tienen como 
punto de partida el dato sensible, pero se valen también de estructuras 
a priori. A ellas pertenecen no sólo las ciencias de la naturaleza y las 
del espíritu (entre las cuales la psicología), sino también la metafísica, 
que es ciencia de la totalidad de lo real y cuyo método resulta, como 
en toda ciencia, de la unión de inducción y deducción, de la experiencia 
y reflexión, sobre la base de una serie de leyes de carácter apriórico que 
intervienen en todo conocimiento de lo real. Desde tal método y posi- 
ción realista se aplicó especialmente a la fundamentación del vitalismo. 
La evidencia de la teleología en el reino de la vida implica la necesaria 
función rectora de lo anímico respecto de todo el organismo. Esto lo 
estudia ante todo en los procesos nerviosos y psíquicos y su íntima 
conexión causal dentro del sistema cerebral. En la totalidad del orga- 
nismo, integrado por el cuerpo y el alma, se muestra lo anímico como 
el factor directivo de la vida. 

Pero la función rectora de lo anímico aparece no sólo en el interior 
del individuo, sino en la conexión de los distintos organismos. Becher 
cree descubrir una finalidad hetero-teleológica en la naturaleza por la 
observación de las agallas de las plantas, las cuales se forman para ser- 
vir de sustento y protección de las larvas depositadas por las avispas 
y otros insectos en los árboles. De ahí se remonta a la hipótesis de un 
aprincipio anímico supraindividual» que configuraría las estructuras de 
todos los organismos vegetales y animales, doctrina que presenta en la 
Introducción y en la citada obra La finalidad betero-teleológica de las 
agallas de las plantas y la hipótesis de lo anímico supraindividual. El in- 
flujo de este elemento anímico supraindividual se reflejaría en el ins- 
tinto que asocia los miembros de la familia en las agrupaciones sociales 
superiores, en los mismos sentimientos de amistad, compasión y del 
deber de la conciencia y hasta en las vivencias místicas de unión con la 
fuente de vida supraindividual que suscitan la impresión de obrar en 
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nosotros un ser superior anímico espiritual. Por fin, el reino de lo 
anímico descendería hasta los estratos ínfimos de la materia, que estaría 
constituida por material anímico. Becher termina así, en 

vitalista y teleológica, en un monismo panpsiquiste similar al de Lotze, 
o en un espíritu del mundo que dirigiera rectoramente todo el ser 
Pero tal metafísica inductiva, tan alejada ya de la experiencia, la pre- 
senta sólo como lucubración de «elevada probabilidad». 

ALors WenzL (1887-1967) fue profesor en la Universidad de Mv- 
nich desde 1933 (desde 1946, titular) en la misma cátedra de Becher. 
En 1947, nombrado miembro de la Academia bávara de Ciencias. Se 
ocupó primero a fondo en las ciencias naturales y la psicología experi- 
mental, escribiendo diversos ensayos sobre temas científicos. Esti 


Metafisica como camino desde los límites de la ciencia a los limites 
de la religión), Materie und Leben als Probleme in der Naturpbilosopbie 
(Stuttgart 1949), Unsterblichkeit ( «Inmortalidad». Munich 1951) y sobre 
todo la obra en que desarrolla con amplitud su concepción metafísica, 
Philosophie der Freiheit (2 vols., Munich 1947-49), con obres sobre 
Leibniz. Nietzsche y otros temas ”. 

Wenz! procede de la matemática y las ciencias naturales, y, lo mismo 
que Driesch v Becher. está convencido de la insuficiencia de los siste- 
mas físico-químicos v de las categorías de la ciencia empírica pare la 
explicación de la vida y del mundo. La filosofía, según él. debe consti- 
tuirse como la teoría más compatible con los resultados de les ciencias 
v recorrer el camino desde los confines de la ciencia hasta los de la reli- 
gión. Como Driesch y Becher. coloca la vida bajo las categorías de tote- 
lidad y finalidad. Vuelve a utilizar la noción de enteleguia, con rasgos 
aún más salientes, como principio organizador y enimador de los seres 
vivientes, que determina los procesos del organismo de un modo dis- 
tinto a las leyes físico-químicas. en cuanto potencia totalizante y de ten- 
dencia al fin. Estas entelequias individuales son, a su vez, contenta 
o sujetos parciales de una voluntad más amplia, de un elemento anímico 
supraindividual que es una superior y comprensiva entelequía. 

De ahí pasa Wenzl a construir su metafísica de le naturaleza como 
interpretación de los datos científicos. Toda realidad, incluyendo la res- 
lidad material, posee un cierto grado de «interioridad» de carácter pef- 
quico, que es llamada «psicoide». La idea de entelequia la extiende al 
ser en general. sirviéndose del concepto de Schopenhauer de voluntad 
y representación. «Lo fntimo de la realidad material es también de esen- 
cia dinámico-anímica.» Todo ser es, en su esencia, representación y vo 
luntad, como contenida supraindividual con relación al individuo infe- 
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rior. Por otra parte, todo ser se descompone en estratos o Capas que se 
relacionan entre sí como la materia y la forma, y van en estructura 
gradual ascendente, de tal modo que en cada grado inferior se hallan 
preformadas las esencias ya realizadas plenamente en la etapa superior. 
Y en todos los estratos domina un momento de libertad, que no es 
privilegio del espíritu, sino que se revela, aunque transformado y a su 
manera, en todos esos estratos del ser; los grados de libertad comienzan 
con la indeterminación y contingencia de los corpúsculos de la materia, 
prosiguen en la pluripotencialidad de las sustancias vivientes, el juego 
de la fantasía, y culminan en la libertad ética del hombre. De ahí que 
sea falsa, en esta ontología de los estratos, la ley de la fuerza sostenida 
por Hartmann: que el estrato superior sea impotente respecto del infe- 
rior. Al contrario, la fuerza y energía del alma se derivan sobre las 
funciones vitales del cuerpo, aunque en éste se sustenten; y en cada 
esfuerzo o acción instintiva del viviente se revela el poderío del espíritu. 

En la misma Filosofía de la libertad se plantea, finalmente, el pro- 
blema del ser en su totalidad. La respuesta a dicha cosmología se da 
con una teodicea, en que se antepone al mundo empírico existente «un 
ser ejemplar, total y unitariamente entelequial», con existencia anterior 
al tiempo empírico. Su totalidad unitaria se quebró cuando el primer 
ser consciente se separó del fin a que estaba ordenado (que es Dios), 
y con su desorden vino a ser fuente de ulterior desorden. Esto hace in- 
teligible que se dé lo bueno y lo malo en el mundo y que exista un 
principio originario antes y por encima del mundo. Este principio es 
Dios, ejemplar de todo ser. Y es el Dios creador del teísmo cristiano. 
Así llega Wenzl, como Leibniz y Lotze, a la afirmación valiente de la 
metafísica de Dios, que Driesch y Becher no llegaron a entrever en 
aquel supremo elemento anímico supraindividual, Esta doctrina teísta 
la considera críticamente madura y bien fundada, alegando veladamente 
los eternos argumentos de la insuficiencia de los seres contingentes y del 
orden del mundo ”. 

En el segundo volumen de la obra desarrolla Wenzl una ética funda- 
mentada en la conciencia de la libertad moral y orientada hacia la ética 
de los valores de Lotze. La libertad volitiva humana es un hecho evi- 
dente y «habría que sostenerla aun en la hipótesis de un determinismo 
que afectara a todo el acontecer natural». Esta libertad es el momento 
culminante en que concluyen los grados inferiores de la interpretación 
del mundo como libertad. Y los valores éticos se fundan en la dignidad 
de la persona libre (la cual es «la base de la persuasión de una inmor- 
talidad de la persona»), conjugados con el principio de un legítimo eude- 
monismo y que encuentran su expresión en las diversas formas de vit- 
tud, La doctrina de la virtud de Wenzl recorre todos los valores de la 
ética individual, familiar, del derecho, la economía y cultura, examinando 
ao nica E A L Bal NO está en nosotros el origen de nosotros 


i i n gue, a pesar de tod Istente, 
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los problemas éticos provocados por el choque y la jerarquía de los va- 
lores: la mentira oficiosa, defensa propia, conflictos de la medicina, 
huelga, revolución, guerras, etc. La filosofía de Wenzl termina así en la 
orientación y educación del hombre en los problemas prácticos de la 


vida. 


El realismo crítico se ha prolongado y difundido en diversos movi- 
mientos de la filosofía actual. Baste mencionar el idest-realismo de Whi- 
tehead, de Moore, el realismo naturalista de Alexander y los seguidores 
del neorealismo anglosajón, además de los numerosos cultivadores del 
realismo metafísico neotomista y del realismo propio del materialismo 
marxista. De todos ellos se habrá de dar cuenta más tarde. 


CAPITULO XIII 


Heidegger y el existencialismo 
Introducción al existencialismo *.—El existencialismo, 


filosofía de la existencia o filosofía existencial, designa la corrien- 


te filosófica y cultural que ha sido dominante y hasta de moda 
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durante décadas en nuestro siglo dentro del pensamiento occi- 
dental. Se llama así porque asume como tema central del filoso- 
far la existencia. Pero de la existencia, al menos en su relación 
con el ser, se ha ocupado siempre la filosofía, porque no cabe 
otro modo de filosofar más que de los seres y de su realidad o 
existencia. Y, no obstante, el existencialismo es una corriente 
o filosofía nueva que nace después de la primera guerra mun- 
dial y obtiene toda su pujanza con el cataclismo de la segunda 
guerra y después de ella. Es entonces cuando esta filosofía se 
ha hecho la más popular, aunque su fulgor se va eclipsando rá- 
pidamente desde la década de los sesenta. 

El existencialismo asume la especulación de la existencia 
de un modo peculiar. No se trata del concepto abstracto de la 
existencia de la doctrina clásica, sino en el sentido totalmente 
nuevo que viene a significar el modo de ser propio de la exis- 
tencia humana considerada en concreto, como aquel modo de 
ser personal e individual del hombre que, por su singularidad, 
escapa a toda universalización y racionalización del pensamien- 
to. El problema del sentido del ser se pone entonces como cues- 
tión central del existencialismo, lo que significa en sus princi- 
vales representantes el renacer de la ontología contra el gnoseo- 
logismo moderno. Pero no se puede especular sobre el ser des- 
de fuera y con conceptos abstractos; la única revelación que 
podemos tener es en el ser concreto que somos nosotros, en el 
ser-ahí (Dasein) del existente humano. El problema del ser tien- 
de así a resolverse en el problema del existir. La ontología cons- 
truida en esta dirección trata de captar el sentido del ser en el 
existente concreto, es decir, en la existencia, y por ello se pre- 
senta en oposición a toda ontología o metafísica esencialista. 

Porque la ontología existencial se plantea no sobre el con- 
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cepto del ser objetivo en general, sino sobre el existente con- 
creto que es el hombre, en el cual se da una relación esencial 
con su ser, relación no opaca como en los entes inferiores, sino 
lúcida o consciente y que aparece como constitutiva del ser del 
hombre. La filosofía existencial se niega a reducir el ser huma- 
no, su personalidad, a una entidad cualquiera. Las cosas som; 
sólo el hombre existe. El hombre no puede reducirse a ser un 
animal racional, o sociable, o un ente psíquico o biológico, El 
hombre, en rigor, no es un ente, porque es más bien un «exis- 
tente», o mejor este existente. El hombre no es, pues, ninguna 
sustancia susceptible de ser determinada objetivamente. Su ser 
es un constituirse a sí mismo. En el proceso de su autoconsti- 
tución existencial, el hombre puede engendrar el ámbito de in- 
teligibilidad que le permitirá comprenderse a sí mismo y su si- 
tuación con los demás y con el mundo. Para el pensar existen- 
cial, el hombre no es «conciencia» ni menos conciencia de la 
realidad; es la realidad misma. El existencialismo es, pues, pri- 
mariamente, un modo de entender la existencia en cuanto exis- 
tencia humana. Se ha hablado, por ello, de «antropocentrismo 
existencial». Pero partir de la existencia humana como un «exis- 
tir» no significa afirmar que solamente hay existencia humana, 
ni abocar a una concepción inmanentista. Y aun cuando recha- 
cen el punto de vista antropocéntrico, los existencialistas reco- 
nocen que la existencia, en particular la existencia humana, es 
de algún modo algo «primario»; sólo desde ella es posible y 
legítimo filosofar. 

La apelación al método de lo inmediato es, junto a la nueva 
concepción del ser de la existencia, rasgo común de los existen- 
cialistas. Esto significa el rechazo de la razón discursiva, de los 
procedimientos analítico-deductivos para determinar el ser a 
través de la mediación de los conceptos. Se acusa a la razón de 
abstracción generalizante y. por ende, de incapacidad para cap- 
tar en la universalidad del concepto, en el género, la individua- 
lidad concreta del existente. La reflexión filosófica debe aban- 
donar tal racionalismo abstracto y volverse a la investigación 
de las experiencias concretas en que se desvela el sentido ínti- 
mo del ser. La reflexión filosófica se torna entonces en descrip- 
tiva de la intimidad personal a través del diario (Kierkegaard, 
Marcel), de la novela, del drama o en la evidencia inmediata del 
arte. Los principales, como Heidegger, Jaspers, Sartre, adoptan 
el método fenomenológico tomado de Husserl, no en la direc- 
ción de descripción intuitiva de las esencias, sino de En pe 
del sentido del ser que aparece en las determinaciones d exis- 
tente humano: sea como indagación existencial (existenziell) 
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u óntica, consistente en la descripción concreta del existente sin- 
gular en las estructuras que éste vive y realiza, que es el método 
seguido por Jaspers; sea como una analítica existencial (exis- 
tenzial) u ontológica, que prescinde del individuo existente y 
considera sus posibles estructuras y determinaciones, que es el 
seguido por Heidegger. 

En todo caso, esta fenomenología descriptiva se traduce en 
una serie de experiencias emocionales que tratan de llegar a la 
inmediata comprensión de nuestra existencia y su situación en 
el mundo. Son los famosos «existenciales» o vivencias y notas 
profundas de nuestro existir que presentan los grandes temas 
de la literatura existencial: el cuidado y la angustia, que presu- 
ponen una experiencia de la contingencia y finitud radicales del 
humano existir; la autenticidad, la libertad y decisión, el com- 
promiso, la anticipación, el proyecto y el hacerse a sí mismo, la 
soledad existencial, el estar en el mundo, el estar abocado a la 
muerte, la nada y la inseguridad radical de nuestra existencia, 
etcétera. 


El existencialismo tiene como precursor reconocido y origen 
inmediato a Kierkegaard (1813-1855), de quien se ha hablado 
en el tomo anterior (t.V) dentro de la filosofía del siglo x1x. El 
es el que lanzó por primera vez el grito de combate: «contra 
la filosofía especulativa (principalmente la de Hegel), la filoso- 
fía existencial», y abogó por un «pensar existencial» como for- 
ma propia de la filosofía. El pensador danés luchó con denuedo 
contra el panlogismo de Hegel, su sistema abstracto de concep- 
tos universales, ajenos a la realidad viviente, y reivindicó enér- 
gico frente a su idealismo una filosofía de la subjetividad o de 
la existencia concreta del individuo humano. Existir es ser indi- 
viduo; lo abstracto no existe. El existente es el hombre vivien- 
te, que dirige su atención sobre el hecho de que existe, que no 
se encierra en la especulación abstracta, sino que vive sus pro- 
blemas existenciales. Porque ser individuo es elegir y apasio- 
narse; la existencia es el momento de la decisión y la pasión. 
Junto a este tema central de la existencia, Kierkegaard aireó 
los principales motivos de ese pensar existencial que han sido 
recogidos por el existencialismo: la filosofía como tarea de com- 
prenderse a sí mismo en la existencia, el existir humana como 
un devenir en el tiempo, como un conjunto de posibilidades 
que ha de realizarse a través de la elección personal; la exis- 
tencia ¡inauténtica y banal del vivir estético y el salto a la vida 
auténtica de la propia interioridad a través de la angustia y la 
desesperación; frente a la dialéctica hegeliana de la objetividad 
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racional y negatividad, la dialéctica existencial del salto cualita- 
tivo de la propia decisión en la libertad, etc. 

Pero el filósofo danés pasó ignorado durante medio siglo 
aun en su propia patria. La Kierkegaard-Renaissence comienza 
con la traducción de sus obras al alemán, realizada por Christoph 
Schrempf en los años 1909-1922, y que despertaron vivo inte- 
rés hacia su pensamiento. El existencial se puede hacer 
iniciar en los años inmediatamente siguientes a la primera gue- 
rra mundial: en 1919 se publican la Rómerbrief, de Karl Barth, 
y la Psychologie der Weltanschauungen, de K. Jaspers, que œ- 
mienzan a referirse a Kierkegaard y asimilar sus doctrinas. La 
herencia directa de su pensamiento, esencial y primariamente 
religioso, lo recoge Barth en el citado comentario de la Carta a 
los Romanos y la transmite a la teología protestante. Su «teo- 
logía dialéctica» refleja los motivos de la dialéctica kierkegaar- 
diana y su concepción luterana de una absurda e irracional osci- 
lación entre contrarios afirmados a la vez sin mediación ni ar- 
monía posible: la justificación y el pecado, la caída v la reden- 
ción, el amor de Cristo y la cólera de Dios, la desesperación y 
la esperanza. Esta tensión dialéctica e irracional la aplican Barth 
v sus discípulos E. Brunner y F. Gogarten a una concepción 
radical de la fe y la revelación. La fe ha sido despojada en ellos 
de toda seguridad y descrita con las categorías existenciales: es 
contradicción, paradoja y absurdo, riesgo y escándalo. Consiste 
en la decisión de fidelidad desesperada y a la vez confiada a la 
Palabra de Dios a quien es imposible conocer. El salto cualita- 
tivo y diferencia abismal entre Dios y la cristura sólo es dado 
en esa fe paradójica y despojada de todo vestigio de conoci- 
miento. 

El existencialismo filosófico o filosofía existencial recibe su 
primera configuración por Heidegger, cuya obra central, Sein 
und Zeit (1927), es anterior a la Philosophie de Jaspers (1932). 
Heidegger, que se remite sólo contadas veces a Kierkegaard, 
pero muestra conocer sus escritos, asume de éste los grandes 
temas de pensar existencial: la reacción contra el idealismo abs- 
tracto de Hegel y el retorno de la reflexión al análisis de la 
existencia concreta del hombre con los grandes problemas de 
su interioridad, la decadencia, la angustia y el existir trágico, la 
temporalidad y el instante, el despertar de la banalidad del vi- 
vir cotidiano para volver a una realización personal de la exis- 
tencia en el ejercicio de la propia libertad, etc. Pero ha secu- 
larizado radicalmente los motivos de la especulación teológica 
de aquél, vaciándolos de su contenido cristiano. De su filosofía 
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ha dicho Mounier que equivale a «un desplazamiento del lute- 
ranismo hacia el ateísmo» por haber eliminado toda preocupa- 
ción religiosa. Los temas kierkegaardianos se alimentan en él 
de otras fuentes ideológicas, que han dado a esos problemas 
comunes resonancias imprevistas. Estas nuevas fuentes condi- 
cionan enteramente la nueva filosofía existencial, llevándola a 
un clima y resultados que el filósofo danés condenó violenta- 
mente. 

El existencialismo no constituye un sistema unitario, sino 
que se ha ramificado en corrientes divergentes conservando 
ciertos rasgos comunes. Se ha dicho que hay tantos existencia- 
lismos como existencialistas, cuya proliferación aún no ha ter- 
minado. A veces la palabra existencialismo ha llegado a tener 
tanta elasticidad que, más que una doctrina filosófica coherente, 
significa sólo un método o tendencia y hasta una atmósfera, 
una literatura, forma de vida o una actitud práctica ante los 
problemas concretos del hombre. Y aunque el sentido técnico 
se oponga a tal apelación vulgar, es verdad que el existencialis- 
mo puede llamarse más bien una forma de pensar típica, y no 
propiamente un sistema. E. Mounier ha representado el exis- 
tencialismo como un árbol, alimentado en sus raíces por Sócra- 
tes, el estoicismo y agustianismo. Estas raíces producen filoso- 
fías como las de Pascal y Maine de Biran. El tronco del árbol 
representa a Kierkegaard. Desde este tronco se extiende una 
ancha copa con una ramificación muy compleja en la que caben, 
junto a los grandes existencialistas, corrientes como la fenome- 
nología, el personalismo, el pragmatismo, la teología dialéctica, 
los pensadores rusos Dostoievsky, Berdiaev, Soloviev, Chestov, 
y hasta filósofos como Blondel, Bergson, Nietzsche y otros 
muchos '. i 

Con igual razón, otros llaman filósofos existencialistas a 
Unamuno y Ortega y Gasset. Y no faltan autores tomistas que 
hablan de Santo Tomás como auténtico existencialista, y de la 
filosoffa tomista como existencialismo en el mejor sentido de 
la palabra, aunque en línea tan opuesta a estas tendencias ac- 
tuales. Pero el mero plantear los problemas existenciales del 
hombre concreto y de su existencia trágica, aun con el patetis- 
mo en que lo ha hecho Unamuno, ni menos el darles la solu- 
ción adecuada sobre la base del realismo tomista, trazando una 
metafísica propia de la existencia, no es ya seguir las directri- 
ces de esta nueva forma de pensamiento, cuya actitud es de 
clara oposición a la metafísica tradicional. El existencialismo 
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se presenta como una corriente filosófica estricta que se ha pro- 
ducido por primera vez en nuestra época. 

Esta filosofía existencial se ha desarrollado en varias co- 
rrientes, las cuales, aun teniendo una genérica inspiración común 
y siendo expresión de un común clima histórico, presentan entre 
sí notables y hasta esenciales diferencias, sea en la doctrina 
misma, sea en las fuentes de inspiración. Las principales son 
la corriente germana, la francesa, la rusa y la italiana. La co- 
rriente alemana la representan los dos grandes pensadores, Hei- 
degger y Jaspers, que son los que han marcado la fisonomía 
propia del existencialismo. La francesa la encarnan J. P. Sartre, 
seguidor de Heidegger y que radicaliza su postura hacia el nihi- 
lismo, y el grupo de G. Marcel, L. Lavelle y R. Le Senne, quie- 
nes se inspiran más en la tradición espiritualista francesa deri- 
vada de Descartes, Pascal, Malebranche y Gratry y configuran 
la dirección del existencialismo cristiano en oposición al de sig- 
no ateo de Sartre. El existencialismo ruso, si bien se reclama a 
la tradición misticista rusa de Dostoievsky, Soloviev y otros, 
está representado por los pensadores en el exilio residentes en 
Francia, L. Chestov y N. Berdiaev. Por fin, la corriente italiana, 
representada por N. Abbagnano y otros, surge bajo la influencia 
del existencialismo alemán con motivos patrios de reacción fren- 
te al idealismo actualista, 

Son las dos corrientes constructoras del existencialismo, la 
alemana y su contemporánea y paralela la francesa, las que han 
popularizado el nuevo modo de pensar existencialista que, a 
pesar de su tecnicismo filosófico, extraño y esotérico, llegó a 
infiltrarse en las masas y ha dominado en grandes sectores de 
la literatura y de la cultura. Desde el punto de vista histórico, 
el clima espiritual que favoreció su interés y difusión fueron 
las tremendas convulsiones de las dos grandes guerras mundia- 
les, que provocaron el fracaso de los grandes ideales humanita- 
rios, del progreso, la técnica y la ciencia, creando un ambiente 
de inquietud e inseguridad, de pesimismo ideológico y angus- 
tia vital. La nueva filosofía presentó al vivo los eternos interro- 
gantes sobre el sentido de la existencia, sobre la muerte y el 
dolor, llegando a imponer su sombría y trágica concepción de 
la existencia humana, abocada a un fatal anonadamiento, y que 
sólo busca su salvación en un ejercicio absurdo de la libertad 
sin sentido y sin rumbo fijos. Por eso la metafísica existencia- 
lista mereció con razón los calificativos de filosofia de la crisis, 
de la angustia y desesperación, empeñada en cerrar la existencia 
humana en sí misma, sin apertura a Dios, fuente del ser y de 
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la esperanza. No cabe actitud alguna esperanzada y optimista 
sin la auténtica experiencia humana, la que descubre la dimen- 
sión más honda de nuestra existencia, abierta a la Trascenden- 
cia. Un nihilismo y amoralismo desolador serán la respuesta 
ética adecuada a esta actitud espiritual de un ser arrojado que 
emerge de la nada y se pierde en la nada de su origen. 

Pero esta filosofía existencial ha hecho a su vez crisis, y va 
siendo superada por otras ideologías a la moda, quizá con me- 
nos romanticismo, pero con más carga dialéctica y materialista 
y que envuelven mayor riesgo y peligrosidad para la conviven- 
cia humana. La inmensa literatura que aquélla había suscitado 
se va apagando, si bien su influencia sigue siendo muy fuerte 
y disolvente en la teología liberal. Sólo quedan estudios teóri- 
cos sobre un movimiento filosófico que va pasando a la histo- 
ria. Más que detallar los rasgos comunes y divergencias de las 
distintas corrientes, interesa aquí recensionar el sistema de sus 
grandes representantes. 


MARTIN HEIDEGGER (1889-1976) * es la primera figu- 
ra del existencialismo, padre y fundador, con Jaspers, de esta 


* Bibliografía: H-M. Sass, Heidegger Bibliographie (Meisenheim am Glun 193, 
elenco bibliográfico); V. Krar, Von Husserl zu Heidegger (1932), A. STERNBERGER 
Der verstandene Tod Eine Untersuchung zu M. Herdeggers Existential Ontologte Leip 
zig 1934); A. DE WAELHENS, La philosophie de M. Herdegger (Lovaina 1942. tr esp 
con Introducción de R. CeÑaL, Madrid 1952); L. STEFANINL, Lesestoniialismo di 
M. Heidegger (Padua 1944), S. Vanni RoviGHt, Heidegger (Brescia 1945), P Chun, 
L'esistenzialismo di Heidegger (Turín 1947), In, L'ultimo Herdegger (Turín 190) 
C. AstTRADA, Ser, humanismo, existencialismo. Una oproximución a Herdegger (Buenos 
Aires 1949), E Lévinas, En découvrant l'existence avec Husserl et Heidegger (Pa- 
ris 1954), W. BIEMEL, Le concept du monde chez Heidegger (Lovaina 1950); K. Lọ 
wrn, Heidegger, Denker in dúrjtiger Zeit (Francfort 1953, tr. esp. Buenos Aires 1958), 
J. Wan, Sur l'interprétation de V'bistoire de la métaphysique d'après Heidegger (Pa- 
tis 1953); Io, Vers la lin de l'ontologie (Paris 1956); ID, La pensée de Heidegger et 
la poésie de Holderlin (París 1953); I. M. HottenBacH, Seim und Gewissen (Baden- 
Baden 1954), E. VieTTA, Die Seinsfrage bei M. Heidegger (Stuttgart 1950); VARIOS, 
M Heidegger zum 6U Geburtstag (Franciort 1950); B. ALLEMAN, Hölderlin und Heideg- 
ger (Friburgo 1954); E. OBERTI, L'estetica mel pensiero di Heidegger (Milán 1955), 
A. VILLANI, Heidegger e il problema del diritto (Milán 1998), P. FURSTENAU, Heideg- 
ker, das Geluge seines Denkens (Francfort 1958), G Sirwixtu Dar Schicksal der 
Metaphysik von Thomas bis Heidegger (Einsiedeln 1959), M HOFGEN, Das Sein und 
der Mensch bes M Heidegger (Salzburgo 1960), W. Mütree Lauter, Moglichkeit und 
Wirklichkeit bes Heidegger (Berlín 1960); R. PabrLiako, Heidegger e sl problema 
kantiano (Turin 1960), M SACRISTÁN LUZÓN, Las ideas gnoseológicas de Heidegger 
(Meina 1999); W., Marx, Heidegger und die Tradition (Stuttgart 1961), I. WIPLINGER, 

abrbeit und Geschichte in Denken M Heidegger (Munich 1961), HL Tice, Index 
a Heideggers Sein und Zeit (Tubinga 1961), A. Cuarenie, L'ontologie phénoméno- 
logique n Heidegger (París 1962); E. Scubrer, Die Sprache Ieideggers (Pfullingen 

€ Ji A POGELEA, Der Denkwez M. Heideggeri (Piullingen 1963, la obra crítica 
e onda): W J. Ricuarnson, Heidegger Through Phenomenology to Thought 
aya 1974, la monografía mejor y más vasta cn inglés); G. Finazzo, l'uomo € i 
mordo nella filosofia di Heidegger (Roma 1963), P  Cerero Galin Arte, verdad Y 
b Ta Heidegger (Madrid 1963), R. Rioux, L'étre et la vérité chez Heidegger el 
pi Tui d Aquin (París 1963), G. VATTIMO, Esserc, storia e linguaggio in Heldeg- 
R Cornia ) H. MEYER, M. Heidegger und Thomas von Aquin (Munich 1964); 

; Corou, M. Heidegger. 1 ritorno dell'essere (Bolonia 1964), R. Emanni, El ser 
RA filosofia de Heidegger (Rosario 1964), M. MüLigr, Existezphilosophie in geistigen 

en der Gegenwart (Heidelberg 1964); G Srii, M Heidegger and the Pre 
fr (Lincoln 1964); P. TROTIGNON, Heidegger (Parle 1965), S. Scuwan, Politische 

ilosopble im Denken Heideggers (Cotonla 1965), G. Penzo, l'unità del pensiero 
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corriente, y el filósofo de mayor resonancia hacia la mitad del 
siglo, no obstante el contenido tan difícil y controvertido de su 
pensamiento. 


Vida y obras.—Nació en Messkirch, del sctual Land alemán de Ba- 
den. Sus primeros estudios los describe Él mismo en el curriculum vitae 
de la tesis doctoral: «Yo, Martín Heidegger, nací en Messkirch (Baden) 
el 26 de septiembre de 1889, hijo del maestro barrilero Federico y de 
su mujer, Juana, ambos de religión católica. Frecuenté las escuelas ele 
mental y media de mi pueblo, el gimnasio desde 1903 al 1906 en Cons- 
tanza y después la segunda superior en el Bertholdgymnasium (de Fri- 
burgo). Una vez superada la prueba de madurez (1909), asistí a cursos 
de Teología y Filosofía y, desde 1911, sobre todo de Filosofía, de Mate- 
máticas y de Ciencias naturales; en el último semestre, también de 
Historia». Su educación primera hubo de ser bajo el signo netamente 


Conrad Gróber, párroco de la iglesia de la Trinidad y futuro arzobispo 
de Friburgo (1932-48), el libro de Brentano, Sobre el múltiple sentido 
del ser según Aristóteles, que le introdujo en el mundo de las ideas 
de las griegos. Y los cursos de Teología y Filosofía de que habla 
(1909-1910) los hubo de tener con los jesuites de Friburgo, donde 
en 1911 ingresa como novicio, saliendo a los pocos meses, y más tarde 


se cuenta que llevaba consigo a Suárez y la Suma de Santo Tomás. 
Desde 1911 sigue Heidegger los cursos de filosofía y ciencias en la 
Universidad de Friburgo, siendo discípulo en filosofía del neokantiano 
Rickert. Un neokantismo libre en la dirección de les ciencias del espíritu 
y de los valores reinaba entonces en la enseñanza acedémica alemana, y 
esta doctrina kantiana marca una huella profunda cn la formación de 
nuestro pensador. Bajo la dirección de Rickert obtiene el doctorado con 
la tesis La doctrina del juicio en el psicologismro (Leipzig 1914). En estos 
años de estudios muestra ya actividad literaria publicando en dos revis- 
tas católicas cinco recensiones (1912-1914) sobre las recientes investiga- 
ciones lógicas (en que se muestra conocedor de la lógica matemática, 
incluso de Rusell y Whitehead), sobre Kant y Aristóteles, sobre la tem- 


in M. Heidegger (Padua 1965), L. Ricci, Heidegger contra Hegel (Urbino 1965): 
A DÉ Waeuss, Essai sur l'évolution de Vidée de vérité chez Husserl et Heiderger 
(Lovaina 1965); J. Bocx, Heideggers Sprechdenken (Meisenheim 1966), A MANSO, 
Esistenza ed essere in Heidegger (Nápoles 1967), F. BATTAGLIA, Heidegg 

solie del o en E. TOGENDRAT, Der begriff bei 

eidegger rlín A $ 

Haya ON p.260-356; Č Fanno, Tomismo e pensiero moderno (Roma 1969, con im 
portantes estudios sobre el último Heidegger); C. Carona, Metafísica de A Bs pitan 
intelectual (Madrid 1969); J. Gaos, Introducción al Ser y tiempo de M. 

(México 11971), etc. 
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poralidad, sobre los fenómenos psíquicos y la crítica del psicologismo 
y sobre «el problema de la realidad en la filosofía moderna», en que 
combate el fenomenismo y aparece aún identificado con el realismo crí- 
tico de la Escolástica. 

Con tan brillante preparación, no sorprende que al año siguien- 
te (1915) sea admitido en la enseñanza universitaria, ingresando como 
Privatdozent con la famosa tesis de habilitación Die Kategorien- und 
Bedeutungslebre des Duns Scotus («La doctrina de las categorías y de 
la significación en Duns Escoto», Tubinga 1916). Es un ensayo histórico- 
filosófico sobre la Escolástica en que ha escogido como base a Escoto, 
«un pensador personal con claros rasgos de moderno» más que Tomás 
de Aquino. Pero su análisis se basa especialmente sobre la Grammatica 
speculativa (el texto que también Pierce tomó como base para sus es- 
tudios fenomenológicos de las categorías), la cual ha demostrado Grab- 
mann no ser de Escoto, sino de Tomás de Erfurt. Con frecuentes citas 
de Rickert y Husserl, el joven docente señala en su ensayo la impor- 
tancia decisiva de la teoría de las significaciones y la «fenomenología 
de los actos noéticos», e interpreta la intencionalidad de Escoto en tér- 
minos de Husserl y de su doctrina de la intencionalidad de la conciencia. 
Sin duda aboga en favor del método escolástico, pero es porque incluye 
«elementos de consideración fenomenológica tal vez más que ningún 
otro» y orienta «en el genuino espíritu de Aristóteles» hacia la explice- 
ción descriptiva de los contenidos empíricos. Pero admite también que 
la dirección metafísica de tal pensamiento hace imposible «la reducción 
fenomenológica» y apunta al tema básico de la obra de Escoto, que es 
el ser, señalando que detrás de los problemas lógicos de categorías y 
significaciones se ha de dirigir la investigación a su fondo translógico 
o metafísico del conocimiento del ser y «la verdadera realidad», anun- 
ciando un ulterior estudio sobre el ser y sobre el sentido historicista 
y místico de la filosofía. 

Por otra parte, la lección inaugural de su docencia en Friburgo 
lleva el título El concepto del tiempo en la ciencia histórica (1915, pu- 
blicado, en revista, Leipzig 1916). La noción del tiempo aparece «cris- 
talizada» en la vida del ser histórico. Los temas básicos de la filosofía 
heideggeriana se encuentran ya preformados en estos primeros escritos, 
a la vez que se muestran en ellos sus últimos contactos con el catoli- 
cismo y su filosofía tradicional. Por influjo de las nuevas ideologías 
asimiladas va alejándose lentamente de la vida religiosa y su posición 
se hace más crítica respecto de la Escolástica. No hay información cierta 
de cuándo o en qué medida Heidegger abandonó la Iglesia católica, 
dado su talante personal de reserva y ocultamiento de sus sentimientos 
íntimos. Pero todo su sistema es netamente neutral y aun negativo res- 
pecto del problema de Dios y de la religión, que en el fondo son ex- 
cluidos, aunque más tarde se defendiera de la acusación de ateísmo que 
le dirigieron, entre ellos su oyente en Friburgo Sartre. 

En 1916 viene Husserl a la cátedra de Friburgo, y Heidegger inicia 
su contacto personal con él, cuyas doctrinas de antemano conocía. Pero 
ahora cobra creciente interés por la fenomenología y la adopta como 
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método de su filosofar. Pasa entonces a asistente del gran maestro y 
colaborador en sus tareas escolares. En su obra principal declara que en 
estos años «Husserl le familiarizó con los más variados dominios de la 
investigación fenomenológica mediante una solícita dirección personal y 
la más liberal comunicación de trabajos inéditos» *. Desde 1919, en que 
regresa del servicio militar en el frente de guerra (no tuvo lecciones, 
declara en el Registro, desde 1917 al semestre de verano 1919), daba 
regularmente lecciones o seminarios sobre «problemas de la nueva feno- 
menología», que los continuó en los años de su profesorado en Marburgo. 
Pero la fenomenología le sirvió sólo de bese para avanzar en la inter- 
pretación de «la existencia fáctica y del mundo circundante», interpre- 
tando libremente la fenomenología pura y buscando en ella el punto 
de partida para su propia investigación del ser y la existencia. No siguió, 
pues, a Husserl en el camino de la subjetividad trascendental y de la 
conciencia inmanente, por lo que éste no lo consideró más tarde como 
su discípulo. 

En 1923 es nombrado catedrático de la Universidad de Marburgo, 
uno de los centros del neokantismo. Es por esta década de los veinte 
cuando debió de tener mayor contacto con las doctrinas de M. Sche- 
ler y aun entrar en relación con él, a quien dedica su ensayo Kant y el 
problema de la metafísica (1929). La influencia de Scheler, que se pre- 
ocupa más de los problemas antropológicos, hubo de ser decisiva para 
su orientación antropologista y planteamiento del problema ontológico 
desde el ser del hombre. Según su declaración, trabajaba por entonces 
en la composición de su obra magna, Sein und Zeit, que publica en 1928, 
dedicada a Husserl «en admiración y amistad». Esta amistad se fomenta 
y corrobora, pues Heidegger edita las lecturas de Husserl] tenidas en 
Gotinga en su Jahrbuch de 1929; y antes había añadido anotaciones al 
artículo de Husserl sobre fenomenología en la Encyclopeedia Britannica. 
Todos ellos eran méritos para obtener la sucesión de su cátedra. Y en 
efecto, Husserl, a su jubilación, en 1927, propone el nombre de Heideg- 
ger como su más calificado sucesor, con la esperanza de ganarle más 
para su causa. En 1928 es nombrado Heidegger como catedrático de la 
Universidad de Friburgo, la cual, con ambas figuras, se convirtió en uno 
de los más famosos centros filosóficos del mundo. 

Pero ya a los primeros meses comienza Heidegger a manifestarse 
como pensador independiente que sigue su propio camino. Los contac- 
tos entre ambos se hicieron menos frecuentes, a pesar de la contribución 
de éste en el Festschrift para el 70 aniversario de Husserl con su notable 
ensayo Von Wesen des Grundes (1929). Sólo en el primer curso se re- 
gistran ejercicios fenomenológicos entre las lecciones de Heidegger, el 
cual se entrega en esta fase a profundizar en la filosofía gricga de 
Parménides, Platón y Aristóteles, de Kant, los idealistas y más tarde 
de Nietzsche; a la vez que a su temática del ser. En Marburgo tuvo 


? Sem und Zeit n7 nota. Cf, para esta fase preparatoria de su pensamiento, 
H SrieceLnerG, The phenomenological Movement 1 (La Haya 1965) p.273m, W. J. Ri- 
cuaroson, S. J., Heidegger Through Phenomenology to Thought (La Haya 1974), dunde 
se encuentra en Apéndice, p.663-71, el Registro de las lecciones y seminarios dados cn 
toda Ja sctividad docente de Heidegger con algunes acoteciones suyas, 
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por colegas a los teólogos protestantes Paul Tillich y R. Bultmann, que 
recibieron fuerte impacto e influencia de su existencialismo, y en Fri- 
burgo se encontraba a la vez Hartmann. La disociación de Husserl so- 
brevino lentamente, expresando ambos en mutuas críticas las divergen- 
cias de su pensamiento. 

Al sobrevenir el régimen del nazismo, Heidegger manifiesta sus sim- 
patías por el nuevo movimiento y pronto se ve envuelto en los negocios 
políticos. En 1933, en plena efervescencia nazi, es nombrado rector de 
la Universidad. Su famoso discurso inaugural, Selbstbebauptung der 
deutschen Universitat («Autoafirmación de la Universidad alemana», 
Breslau 1933), contiene una abierta adhesión a las nuevas ideas polí- 
ticas, con la esperanza en la afirmación de un jefe que encamine el 
pueblo alemán hacia su destino (cuya autoridad la encuentra simbolizada 
en la voluntad de poder de Nietzsche) y al que se someta asimismo la 
ciencia y sus estudiosos?. Su activismo político hubo de manifestarse 
en discursos de propaganda y presidencia de desfiles y hasta abrigó la 
ilusión de que su propia filosofía fuera la adecuada para asimilar la 
ideología nazi en vez de la de Rosenberg. No obstante, hubo de dimitir 
(febrero de 1934) en su cargo de rector «por diferencias con el Minis- 
terio de Cultos», según propia anotación en el Registro, continuando, 
sin embargo, en su enseñanza a la vez que en sus simpatías e implica- 
ciones políticas, a diferencia de tantos otros hombres de ciencia que 
fueron obligados a abandonar sus cátedras y a exiliarse. Tal actitud en 
favor del nazismo ha arrojado una oscura sombra de descrédito posterior 
en la figura de nuestro filósofo. Su actividad docente siguió ininterrum- 
pida hasta noviembre de 1944, en que fue destituido de su cátedra por 
las autoridades francesas de ocupación, como él mismo registra. 

Desde 1952 volvió a tener cursos esporádicos e irregulares, junto 
con algunas conferencias hasta 1966, en que se aleja definitivamente del 
contacto con su «mundo», retirándose a la soledad en su casa de campo 
de Todnauberg, en la Selva Negra, entregado a sus meditaciones y re 
dacción de algunos escritos. En Todnauberg pasó sus últimos años bajo 
un olvido general. Es el filésofo que ha sobrevivido a su propio olvido, 
como se ha dicho. Aun allí ha ejercido su figura fascinación sobre sus 
amigos y admiradores, que han peregrinado al refugio solitario del maes- 
tro para proponerle una vez más preguntas e interrogantes. Entre estas 
entrevistas destaca el encuentro-homenaje de un grupo de científicos y 
discípulos, dado en una emisión televisada con motivo de cumplir sus 
ochenta años *. Muere Heidegger el 26 de mayo de 1976, a los ochenta 
y sicte años, y su sobrino sacerdote se ocupa de su enterramiento en el 
cementerio católico de Messkirch, por expresa voluntad suya. Tal vez, 


3 He aqui una frase saliente que define el tono del discurso: «Lo importante cn 
ü ¡efe intecon] es la fuerza de su soledad, y no por egoismo o do de dominio, 
sing por ol gación Tal fuerza crea élites v una verdadera escuela Los estudiantes 
alemanes sn dispuestos a someterse al destino alemán, incluso en lo que éste 
enga o La tan cacarcada libertad es expulsada de las universidades» 

Entre a Heidegrer im Gespräch, tt esp: M Heidegger al habla (Madrid 1971). 
os que intervienen figura su antiguo discípulo Karl Rahner, quien dice: «Entre 


tantos buenos maestros, N R 
a su Maestro» lbid., p.57). sea dado venerar a uno solo a Martín Heidegger, como 
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en un retorno final a la fe primera haya dado cima feliz a su infati 
búsqueda del ser en un encuentro definitivo con el Ser ear 
fuente del ser. 

_ Obras.—Ya hemos mentado antes los primeros y preparatorios es 
critos de nuestro filósofo. La siguiente obra, que sigue siendo la funds- 
mental, conteniendo el núcleo central de su pensamiento, es Sein und 
Zeit (primera parte, publicada en el Jabrbuch de Husserl; «VIII 1927). 
ya la vez en volumen separado (Halle 1927; 11.* reimpr. 1967). Debía 
seguir una segunda parte, cuyo esquema se anuncia. Pero ésta no fue 
nunca redactada, y desde la 7.* reimpresión se suprime la indicación ə 
tal parte, modificado ya el rumbo de pensamiento del sutor. En reali- 
dad, a juicio de los críticos, los escritos sucesivos, que son todos breves, 
pueden considerarse como esta segunda parte. Siguieron los ensayos 
Vom Wesen des Grundes («De la esencia del fundamento», Halle 1929), 
dedicado a Scheler; Kant und das Problem der Metapbysik (Bonn 1929), 
contribución al Festschrift de Husserl, y Was ist Metapbysik? (Bonn 
1929), que, con la conferencia rectoral citada, cierran le primera fase 
de su pensamiento. 

El llamado segundo período, en que la atención del filósofo se cen- 
tra cada vez más en «la verdad del ser» o el problema ontológico, sin 
romper, no obstante, la continuidad de la problemática heideggeriana, 
puesto que esta verdad no puede desvelarse sino en el existente hu- 
mano, se inicia con la conferencia tenida en Roma, Hólderlin und das 
Wesen der Dichtung («Hölderlin y la esencia de la poesis», Mu- 
nich 1937), con Platons Lehre von der Wabrbeit («Geistige Uberliefe 
rung» n.2, 1942) y sobre todo con Brief über den Humanismus («Carta 
sobre el Humanismo», publicada juntamente con la anterior, Ber- 
na 1947). La nueva dirección resalta asimismo en el «apéndice» a ls 
conferencia de 1930 Vom Wesen der Wabrbeir (Francfort 1943), en la 
Einleitung a la 5* (1949) y el epilogo (Nechwort) a la 4.* edición de Qué 
es la Metafísica (Francfort 1943). Siguieron los ensayos Holzwege («Cami- 
nos del bosque», Francfort 1950), Erläuterungen zu Hölderlins Dichtung 
(«Interpretaciones a la poesía de Hölderlin», que recoge todos los e 
sayos sobre el poeta, Francfort 1951), Einführung in die Metaphysik 
(«Introducción a la Metafísica», de lecciones de 1935, Tubinga 1953), 
Vortráge und Aufsätze («Conferencias y artículos», Francfort 1954), Der 
Feldweg («Camino del campo», Francfort 1953). Los trabajos siguientes 
recogen las últimas lecciones de Friburgo: Was beisst Denken? («¿Qué 
es pensar?», Tubinga 1954), Aus der Erfebrung des Denkens («De la 
experiencia del pensar», Pfullingen 1954), Was ist das 5 die Philosophie? 
(«¿Qué es eso de filosofía?», Pfullingen 1956), Zur Seinsfrage («Sobre ls 
cuestión del ser», Francfort 1956), Identität und Differenz ( 
gen 1957), Der Satz vom Grund («El principio del fundamento», Pful- 
lingen 1957), Aristoteles Physik B. 1., en Il Pensiero (Milán 1958), Hegel 
und die Griechen (del homenaje a Gadamer, Tubinga 1960). Resalta 
en la fase final de nuestro filósofo la voluminosa obra Nietzsche (2 vols., 
Pfullingen 1961), que, sin embargo, procede con ligeros retoques (según 
declaración previa) de lecciones tenidas en los cursos 1936-42 con otras 
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digresiones. Todavía de sus postreros años se han publicado textos de 
discursos suyos en respuesta a diversos homenajes, como Kantsthese über 
das Sein (Francfort 1962), Die Frage nach dem Ding (Tubinga 1962), 
Die Technik und die Kebre (Pfullingen 1962), Zur Sache des Denkens 
(Tubinga 1969) y otros escritores menores, artículos y conversaciones 
que retornan siempre al tema filosófico *. 


Punto de partida. El problema ontológico.—Heideg- 
ger es un estudioso incansable de la filosofía que ha llegado a 
un conocimiento muy vasto de las distintas etapas del saber fi- 
losófico: tanto de la filosofía antigua de grandes autores grie- 
gos como de la Escolástica (de ésta muy parcialmente), de Kant 
y de los idealistas y, sobre todo, de las distintas corrientes fi- 
losóficas de su tiempo. Y ha meditado muy profundamente en 
los grandes temas ontológicos y humanos. Las influencias que 
han obrado en la construcción de su pensamiento son por eso 
muy complejas. Pero hay unas cuantas líneas de doctrina que 
han inspirado más especialmente la elaboración de sus ideas y 
le han conducido a la construcción de su filosofía como «uni- 
versal ontología fenomenológica», partiendo del análisis de la 
existencia humana, como se dirá luego. 


Ante todo, es patente la inspiración de sus primeros estu- 
dios en Aristóteles y en la Escolástica, que han determinado su 
interés constante por el problema del ser, por la configuración 
de la filosofía como una ontología. Su colega Hartmann había 
iniciado también el retorno a la metafísica de lo real y a una 
ontología. Pero sus caminos son divergentes y no se advierten 
influencias mutuas. Heidegger, además, se adelantó planteando 


$ Véase en W. J. RICHARDSON, Heidegger Throug Phenomenology to Thought (La 
Paya Da Apéndice, p.673-682, la lista completa de todos los ecto de Heidegger 
Por Sobie orden de composición y de publicación. Fstj en curso la edición de sus 
f pad e. Obras completas, Mevada a cabo por el editor Klosterman bajo la di- 
ección del hermano de Heidegger y que contendrá no sóla las ya publicadas, sino 


todo “el legado de escritos inéditos. Están programados B0 vals. y van publicados ya 


TRADUCCIONES ESPAÑOLAS. El ser y el tiempo, tr de | Gaos (México 1951; 4+ ed 
pny Kant y el problema de la metafísica. tt de G. IBSCHER Maleo 1954); ¿Qué 
e elisioa, tr. de X Zusirt (Madrid, «Cruz y Raya», 1933; Buenos Alres 1967); 
a IDA en Sur (Buenos Aires 1932); La esencia del fundamento, tr. de A. GOLLER 
e Y in. en Sustancia (Tucumán 1940), te de J D Garcta Bacca (México 1944): 
a - García Beisunce (Venezuela 1968). Sendas perdidas (Holzwege). tr. de 
J. ona RMENGOL (Buenos Aires 1960, 1969); Holderlin y la esencia de lu poesia, 
m en geois (1943); tr. de J. D. Garcfa Bacca (México 1944); Doctrina de Platón 
A 5 verdad y Carta sobre el Humanismo, tr. de A WAGNER DE REYNA, en 

8 a uenos Aires 1948, Santiago de Chile 1958: Madrid 1959): tr de R. Gu: 
bere (Madrid 1966), De la esencia de la verdad, tr de C. Astrada (Bue: 
nos alr : tr. de E. García Bersunce (Venezuela 1968); Introducción a la 
n s, ae Er E. Estiu (Buenos Aires 1959); ¿Qué significa pensar?, te. en Sur 
Pr res 1932), tr. de H. Kaxwemann (Buenos Aires 1958); ¿Qué es eso de 
le: ciencia de pa red 1960); Arte y poesia (con Hölderlin Y 
e te . os (México 1958), ete, La brevedad de estos 


la multiplicación de traducci i a que 
Aquí no se mencionan en su totalidad. aducciones, incluso en revistes q 
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primero estos temas. La constante preocupación de nuestro 
filósofo por desvelar la verdad del ser, por enfocar toda la fi- 
losofía hacia el descubrimiento del ser y sus estructuras, le vie- 
ne sin duda inspirada por su primera formación en Aristóteles 
a través de la obra de Brentano y por su juvenil indagación es- 
colástica sobre Escoto. Su segunda mayor influencia procede, 
sin duda, del descubrimiento de Kierkegaard y de su temática 
de la existencia concreta y singular del hombre, punto de par- 
tida del pensar existencialista, como se ha dicho. La influencia 
de la doctrina de M. Scheler sobre el hombre como fuente de 
todos los valores ha debido de ser también condicionante para 
la dirección antropocéntrica de su pensamiento. Luego vino la 
asimilación de la fenomenología, que determinó su método exis- 
tencial, circunscrito al análisis emocional de las dimensiones y 
del existir humano en su situación concreta. El camino para 
descubrir la realidad del ser, para este método fenomenológico, 
es el puro análisis descriptivo de las estructuras sensibles tal 
como se presentan a la conciencia, abandonando como superada 
va desde Kant toda investigación racional de la Trascendencia, 
a que se remitía todo el estudio kierkegaardiano de la existen- 
cia o subjetividad humana. Sólo que esta conciencia trascenden- 
tal de Husserl o el Cogito cartesiano han sido sustituidos por el 
sum del existente humano como el lugar propio de la compren- 
sión del ser. 

De los análisis sobre el tiempo de Kant en clave neokantia- 
na y del historicismo de Dilthey ha recibido inspiración Heideg- 
ger para su concepción de la existencia humana como pura 
temporalidad e historia, sin ningún substrato o ser sustancial, 
reducida a su realización contingente e histórica. Asimismo se 
encuentra en general dependencia de la filosofía de la vida y 
sobre todo de Nietzsche. Nota común en ellos es el principio 
de la exaltación del hombre y de los valores de la vida con- 
creta y existencial. Esta concepción vitalista es esencialmente 
antiintelectualista y antiespiritualista, a la vez que actualismo 
negador de toda sustantividad, ya que hace consistir la existen- 
cia en puro proyecto y continuo proceso de realización bajo la 
sola norma de lo temporal. 

Tales son las principales influencias que condicionan la nue- 
va creación existencialista. Heidegger ha elaborado, sin embar- 
go, un modo de filosofía propio y original. Enlazando con la 
antigua metafísica del ser, de o isa en nueva 
perspectiva una ontología fundamental que, no obstante, siguien- 
do los procedimientos de la fenomenología, se ha limitado al 
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análisis fenomenológico del ser de la existencia humana y del 
ser de los demás entes en relación con éste y en cuanto se 
hacen presentes en ella. El método fenomenológico, además, que 
no es discursivo, sino de simple «mostración» de lo que apa- 
rece, deviene una hermenéutica que se aplica al existente hu- 
mano para interpretar su estructura fundamental. La filosofía 
será, pues, una «ontología fenomenológica universal» que arran- 
ca del análisis existencial del hombre. 

Tal es el cometido de la obra capital Sein und Zeit (Ser y 
Tiempo), que se prolonga en los escritos siguientes, al menos 
hasta la segunda fase en que la investigación se abre más a la 
verdad del ser en general. Tratemos de extraer su contenido 
principal en cuanto lo permite la difícil terminología y el esote- 
rismo de los vocablos nuevos creados por nuestro filósofo, cuya 
explicación sigue torturando a los comentaristas. 

La larga Introducción de la obra se titula: «Exposición de 
la pregunta sobre el sentido del ser» (Frage nach dem Sinn vom 
Sein), su necesidad, estructura y preeminencia. Esta pregunta 
plantea el problema ontológico y la afirmación de la metafísi- 
ca, y fue el tema de las meditaciones de Platón y Aristóteles. 
Pero «cayó en olvido» por las sucesivas deformaciones de la 
filosofía, y Heidegger trata de reiterarla restaurando la investi- 
gación ontológica. Sobre todo, la ontología medieval, «máxime 
de las escuelas tomista y escotista», que discutió tanto el pro- 
blema del ser sin llegar a fundamental claridad, acabó por su- 
primir la pregunta. Tres razones dieron para darla por super- 
flua: que el ser es el más universal de todos los conceptos, que 
el ser es indefinible y que es, por otra parte, el más comprensi- 
ble de todos. Pero Heidegger, invocando dos textos de Aristó- 
teles y uno de Santo Tomás, «deduce» que sí, en efecto, vivi- 
mos en una comprensión imperfecta del ser, pero su sentido 
permanece en la oscuridad y la misma indefinibilidad del con- 
cepto induce a reiterar la pregunta por el ser. 

Se trata entonces de presentar adecuadamente «la pregunta 
fundamental» que interroga por el sentido del ser exponiendo 
su estructura, pues ella habrá de llevarnos a la comprensión de 
la respuesta. En ella ha de distinguirse primero «aquello de 
que se pregunta» (Erfragtes): lo interrogado o buscado es el 
ser, «aquello que determina a los entes en cuanto entes» como 
objeto formal de todas las cosas que «son» y llamamos entes. 
«Aquel al que se interroga» por el ser de los entes, que debe ser 
un ser capaz de responder, de comprender la pregunta y de dar 
un sentido al ser por el que se pregunta. Este ser interrogado 
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(Befragtes), un ser privilegiado, «él mismo determinado esen- 
cialmente por aquello por lo que se pregunta en él, que es el 
ser, es el ente que somos nosotros mismos (los que pregunta- 
mos) y que tiene, entre otras cosas, la posibilidad de ser del 
preguntar; lo designamos terminológicamente como el Dasein». 
Este «ente del carácter de Dasein tiene una relación especial a 
la pregunta misma que interroga por el ser» *, 

Ya tenemos la palabra clave del pensamiento bei > 
repetida constantemente en la obra. Es el término de Dasein 
con que designa siempre al existente humano, el modo de ser 
que somos nosotros; en una palabra, el hombre. En la filosofía 
germana, en Kant, Hegel, y hemos visto en Hartmann, Dasein 
significaba simplemente la «existencia» en oposición a la esen- 
cia (Sosein o Wassein) de todos los entes. Heidegger lo toma en 
su acepción etimológica y lo refiere siempre al hombre: Da-seín 
significa ser-abí y, a la vez, el ahí del ser. Es decir, el hombre 
está ahi como el ahi del ser, como el lugar óntico en donde el 
ser se revela. «El Dasein humano se comprende en su ser.» 
Á este ente que es el hombre le es peculiar la relación especial 
al ser (das Sein), el estar abierto a él mismo, porque tiene la 
propiedad de hacer transparente (durchsichtlich = ver a través 
de él) el Ser en su sentido ontológico. «La comprensión del ser 
(Seinsverstándnis) es ella misma una determinación de ser del 
Dasein. Lo ónticamente peculiar del ser-abí reside en que es 
ontológico» ”, 

Las demás realidades «son» simplemente, y son llamadas 
siempre «entes» (Seiendem). Sólo el hombre tiene ese privile- 
gio de ser interrogante del ser (Seim) y de explicar esta pregun- 
ta, manifestando, a través de sus estructuras fundamentales, 
la constitución del ser. Por eso afirma que el Dasein humano 
tiene sobre los demás entes «una preeminencia óntico-ontológi- 
a E o e al, niemino Daria meme por ra rr lo 
A a A e e 
ss a la realidad onrera existencial del hombre, a que el término hace 


siempre mención; por mo. e spim se nes uso de todes estes modalidades 
de versión para no tit con ssia término alemin. 

La versión de Jo Gaos ha sido ya tacheda de muy defectuoma por su excesiva 
literalidad y por el empleo de expresiones extrañas que hacen ls frase a mentado e 
teligible y que tienen mejor col a en otros términos más iia E 
otros tenemos siempre delante el texto alemán para dar un sentido propio $ 
aceptable a la frase. En particular traducimos el ivo existenzial por oo 
y no par «existenciario», dejando la otra modali Óntica del existenziell en eeri: 
tentivo», como se hace en todas las otras lenguas. En cambio, seguimos al ha 
en la omisión de los guiones del original, poniendo simplemente entre comillas $ 
conjunto de palabras que hacen un sustantivo (v. Rr.. eser en el mundos fal as 
el-mundo) para mayor facilidad. Sabido es el exceso de extorsión gramat: 
estilo de Heidegger. Sus análisis filosóficos son en gran parte filológicos. 

7 Ibid., n.4, vers cit., p.22 
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ca», porque no solamente es un ente determinado en su ser y 
«el más señalado entre todos los entes», sino que es además 
un «ser ontológico» cuya «modalidad está en la comprensión 
ser», en la originalidad de comprender su propia existencia y 
de comprender el ser de todos los entes de una forma distinta 
de la de su ser-ahí. Y es, por eso, «la condición de la posibili- 
dad de todas las ontologías» *. Heidegger va a barajar con fre- 
cuencia la distinción, siempre oscura, de lo óntico y lo ontoló- 
gico. Esta diferencia se funda en la diferencia entre el ser (Sein) 
y el ente (Seiend). Considerando el ente simplemente como lo 
lo que es, tenemos el punto de vista óntico. Pero podemos tra- 
tar de comprender el ser de este ente, en su estructura funda- 
mental y en su relación constitutiva y manifestación a través 
del Dasein, y entonces se pone el problema ontológico. Los en- 
tes son estudiados en su realidad fáctica por las ciencias a tra- 
vés de las categorías, las cuales han de presuponer su constitu- 
ción ontológica en el mundo por mediación del Dasein, que ha 
de dilucidar el sentido del ser en general. Por eso, advierte que 
«el preguntar ontológico es anterior al preguntar óntico de 
las ciencias positivas» °. Y todavía añade que a esta compren- 
sión del ser se presupone una primera comprensión «preonto- 
lógica» o vulgar de nuestro ser, de donde parte, porque el 
Dasein nos es Ónticamente lo más cercano (pues somos nos- 
otros), pero ontológicamente o como conocido «lo más lejano». 
El problema ontológico, o del sentido del ser, pasa en se- 

guida a ser el problema existencial al definirse asimismo el Da- 
sein como existencia. La esencia del «ser-abi» consiste en su 
existencia, afirma reiteradamente Heidegger ©. La existencia 
(Existenz) tampoco es equivalente a la noción tradicional de 
«existencia», sino que designa también la determinación de ser 
peculiar del Dasein humano. Porque el «ser-ahí se comprende 
a sí mismo partiendo de su existencia, de una posibilidad de 
ser él mismo o no él mismo». La comprensión, pues, del ser 
que constituye el Dasein deriva de su carácter de Existenz, de 
ser tarea de su propia realización, como un haz de posibilida- 
des. «El ser-ahí es en cada caso su posibilidad... y, por ser 
esencialmente su posibilidad, puede este ente, en su ser, elegir- 
se a sí mismo», establecer su propio proyecto de existir. Por 
eso «el término ser-abí con que designamos este ente no expre- 
sa su gué es, como mesa, árbol, sino el ser» ", Heidegger afir- 

3 Ibid., n.34, p.18-24. 

* Ibid., n.3 p.20. 

1 Ibid., c.1 n9 p.34. Cf, n.25, n.43, n.64, etc, 


1 Thid., n.4 p.22; c1 n9 p.34. El existen 
é ¡ cl n9 p34. ti a om 
hecha, sino un poder ser, un conjunto de asi e e EE 
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ma no sólo «la preeminencia de la existentia sobre la essentia» 
en este ser del hombre, sino incluso que la propia sustancia del 
hombre es su existencia °. Pese a sus protestas posteriores, la 
ontología de Heidegger es netamente existencialista. 

En consecuencia, toda la ontología heideggeriana, su esfuer- 
zo explicativo de que la pregunta sobre el sentido del ser ad- 
quiera una inflexión existencial, se configura como una anali- 
tica del existente humano. «De ahí que la ontología fundamen- 
tal... tenga que buscarse en la analitica existencial del ser-ahí.» 
El término de «analítica» lo toma de Kant, para quien sería 
el «negocio de los filósofos», el tema de hacer comprensibles 
«los secretos juicios de la razón común» *. 

El método fenomenológico será el camino propio de esta 
analítica existencia. Para Heidegger. la fenomenología «signi- 
fica primariamente un método que no caracteriza el qué mate- 
rial de los objetos materiales de la investigación filosófica, sino 
el córro formal de ésta». Quiere atenerse a la máxima: ¡a las 
cosas mismas! , tratando de conocer «lo que es comprensible 
de suyo» en ellas, sin adoptar prejuicios o nociones preconce- 
bidas. El sentido de la misma intenta extraerlo del significado 
original de la palabra «fenómeno», que no es la simple aparien- 
cia, sino «lo que se muestra en sí mismo». Y logos, que implica 
la función de apopbansis, de «sacar de su ocultamiento al ente 
de que se habla v permitir verlo, descubrirlo como no-oculto 
(alethes)», donde empieza a esbozarse la noción de verdad 
como desvelamiento del ser. 

La fenomenología, por tanto, como ciencia de los fenóme- 
nos, tratará de mostrar el ser de los entes «tal como se mues- 
tra en sí mismo». Su procedimiento será primero «descripti- 
vo», que es la forma de aprehensión y explanación «intuitiva 
y original de los fenómenos», muy distinta de su visión acci- 
dental e irreflexiva. Mas como fenomenología propia, tal des- 
criptiva tendrá el sentido de una interpretación o hermenéuti- 
ca. mediante la cual se dan a conocer el sentido propio del ser 
del Dasein y sus estructuras fundamentales. 

De ahf la doble definición en que Heidegger concluye: que 
«la ontología sólo es posible como fenomenología». Y puesto 
que ontología y fenomenología no son as disciplinas e per 

con otras a la filosofía, sino dos nor il 
terizan, a la filosofía misma, de ahí la definición general: «La 
filosofia es la ontología universal y hermenéutica del “Dasein 


1 Ibid. p55, n25 p133 «La sustancia del hombre no es el espíritu, como sin- 


i l ; merpo, sino la existencia» 
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como analítica de la existencia... en que toda cuestión filosé. 
fica surge y retorna» "4. : 

Heidegger se remite aquí al primer Husserl de las Investi- 
gaciones lógicas como fuente de inspiración, aunque la feno- 
menología de las esencias de éste la ha transformado en exis- 
tencial. Y añade que su nueva «analítica de la existencialidad 
de la existencia» difiera de la antropología, psicología y biolo- 
gía como ciencias del ser humano. Estas no alcanzan a la com- 
prensión del ser ni su fundamentación ontológica, sino que ata- 
ñen a su conocimiento óntico mediante categorías; se refieren 
a un conocer científico de las cosas, de lo inmediatamente dado 
(das Vorhandene) a través de la distinción de sujeto y objeto. 
De nuevo inserta duras críticas de las metafísicas antiguas, in- 
cluida la ontología cristiana, que ha definido al hombre teoló- 
gicamente «como algo creado a imagen de Dios». Su nueva 
ontología la anuncia como Destruktion de esas antiguas onto- 
logías, que han caído «en el olvido del ser» '*. 


ANALÍTICA EXISTENCIAL 


Partiendo de estos supuestos que representan la parte ge- 
neral de la ontología con sus conceptos fundamentales y su 
inflexión al análisis hermenéutico del Dasein humano, todo el 
grueso de la obra Sein und Zeit va dedicado a esta analítica 
existencial del hombre. Lleva el título general: «Interpretación 
del Dasein en la dirección de la temporalidad y explicación del 
tiempo como horizonte trascendental de la pregunta sobre el 
ser». Puesto que la pregunta sobre el sentido del ser se ha 
plasmado en ese ente privilegiado que lleva en sí la compren- 
sión del ser, toda la analítica existencial se centra en la inves- 
tigación de las dimensiones o aspectos varios de la existencia 
humana que desembocan en su estructura fundamental de tem- 
poralidad y consiguiente historicidad. 


34 Ibid., n.7 p.46, 49. Tudo el tema, p.37-49. La fenomenologia significa » 
para Heidegger, según su particular interpretación filológica, leer o aL 10 
fenómenos (Légein ta Phainomena) en el sentido de dejar ver lo que se muestra tal 
como se muestra. Esto quiere decir que el fenómeno es algo que primariumente no Ye 
muestre, sino que en relación con csto primariamente mostrado está escondido, aunque 
por otra parte constituye su esencia y fundamento, pues observa que «cl ser de los 
entes no es algo tras de lo cual esté aún algo que no aparezca» (p 46). Heidegger ha 
elaborado un concepto peculiar del fenómeno éste no puede ser este o aquel ente 
{lo que primariamente se muestra), sino el ser del ente que está encubierto. La feno- 
menología se convierte en métado en orden a dejar ver el ser a través del ente Y dedo 
que el ente a cuvo través hay que jeer el sentida del ser es el existente humano, 
le fenomenología se transforma en hermenéutica existencial En ella está el método 


exclusivo de la filosofía, que a sı 4 i i i $ 
pha ae a 0 As OS se circunscribe esencialmente a la ontología 
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La obra se divide en dos grandes secciones, según el plan 
anunciado (n.8): La primera es el «análisis fundamental y pre- 
paratorio del Dasein». La segunda trata de este «ser-ahí y la 
temporalidad», que pretende descubrir en el tiempo la estruc- 
tura más profunda y radical de esa existencia humana. Ambas 
contienen esa analítica ontológica especial que supone el punto 
de partida general ya dado. Y proceden de un modo similar 
por cl examen de las disrintas determinaciones, notas o carac- 
teres del ser existencial humano, los llamados existenciales. El 
plan prevé una tercera sección: «el tiempo y el ser», no es- 
crita, pero que responde a la temática dilucidada en los siguien- 
tes ensayos. Y la segunda parte o mitad de la obra se anuncia 
como examen de las distintas formas históricas de la ontología 
antigua (Aristóteles, ontología medieval y cartesiana, Kant), y 
que debía ser la crítica o Destruktion de les mismas. Parte no 
compuesta, sin duda. porque ya van suficientes críticas de los 
mismos dispersas en la obra. 


El «ser en el mundo» («In-der-Welt-sein»).—Es el pri- 
mer existencial y estructura fundamental del Dasein, punto de 
partida para dilucidar todos los demás. La expresión compues- 
ta ha de tomarse como «un fenómeno dotado de unidad»; es 
el modo de existir constitutivo de este ser. Pero se ha de ex- 
plicar en sus tres elementos. 

1) El ser que existe en el mundo. Es el Dasein, el ente 
concreto que es el hombre, definido por «el concepto formal 
de existencia». Heidegger casi nunca le llama hombre ni sus- 
tancia, sujeto o espíritu o tampoco yo. Son categorías antropo- 
lógicas y psicológicas, no ontológicas. Es el «ser-ahí», el ente 
en relación esencial a la existencia, el existente concreto. Esta 
concreción del ser humano lo designa por la categoría de la 
Jemeinigkeit (= «el ente que en todo caso soy yo mismo»), 
al que compete la indiferencia modal de existir auténtico o in- 
auténtico ™*. 

2) El «ser-en» (aIn-sein») expresa la relación constituti- 
va de este ser humano con el mundo. No es una relación de 
continencia, como el agua está en el vaso, el vestido en el ar- 
mario. Tampoco es simple relación espacial, como dos cuerpos 
tangentes en el espacio. La peculiar manera de estar en el espa- 
cio en el Dasein «sólo es posible sobre la base de ser en el 
mundo en general». Esta es una relación existencial de carácter 
estructural, significada más bien por la preposición bei (= «ser 
cabe el mundo»). que indica estar familiarizado, frecuentar o 


iè Tbld.. sec] c.2 n.12 p.63. 
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habitar, modo activo de estar con los objetos. Señala también 
cierta «trascendencia» o tendencia a salir a las cosas, el dirigir- 
se a ellas para aprehenderlas. De ahí el modo de «ser en el 
mundo» cognoscitivo. Pero el conocimiento es un modo de «ser 
en el mundo» fundado en el modo existencial y general. 

3) El mundo es el correlato existencial o elemento estruc- 
tural del «ser-en» humano. No es que el hombre lo tenga a 
veces y otras no, se le agregue el mundo ocasionalmente o haya 
sido colocado accidentalmente en él, pudiendo estar en otra 
parte, sino que el hombre «es como es en cuanto ser en el 
mundo», y está constituido esencialmente por este ser «en el 
mundo». Lo primero, pues, que apreciamos en el modo de ser 
del Dasein es que no existe independiente ni aislado, sino su 
estructura de inmerso en el mundo. 

Heidegger agrega un largo capítulo para «describir feno- 
menológicamente el mundo», o exponer la estructura del fe- 
nómeno que llama «la mundanidad del mundo» (die Welrlich- 
keit der Welt). En el concepto del mundo encuentra cuatro 
matices o acepciones diferentes: como concepto óntico o de- 
signando la totalidad de los entes del mundo, como una región 
especial de estos entes (v.gr., el mundo matemático), en cuan- 
to referido al Dasein humano en el cual éste vive y, finalmen- 
te, «designando la noción ontológico-existencial de la munda- 
nidad». De ahí derivará la calificación de «mundano», o perte- 
neciente al mundo respecto de los hombres, y la de «intramun- 
dano» (innerweltlich) para designar los objetos o entes del 
mundo ”. 

La descripción fenomenológica del mundo parte del análi- 
sis del Dasein en su existencia cotidiana. «El mundo inmediato 
del existente cotidiano es el mundo circundante (Umwelt)», su 
pequeño mundo. Frente a este mundo de los entes circundan- 
tes, la existencia cotidiana se caracteriza entonces por su trato 
o comercio (Umgang) con los entes intramundanos, comercio 
que se produce bajo las distintas modalidades de la preocupa- 
ción (Besorgen). El hombre es un ser activo frente a las «cosas» 
que ya los griegos las llamaron pragmata. La preocupación pri- 
mera del Dasein frente a estas cosas no es la del conocimiento 
puro de ellas, sino de manejarlas, su utilización, su empleo. Por 
ello, frente a esta actitud pragmática del hombre, las cosas re- 
visten ante todo el carácter de utensilios (Zeug). El hombre 
opera con ellos, los elabora, produce distintos útiles para hacer- 
los servir a sus propios usos. Y las cosas así producidas se re- 
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visten de una serie de referencias respecto de este existente 
práctico que se preocupa de sus obras, las cuales constituyen 
su «manejabilidad» (Handlichkeit) o el «para qué» (Wozu) de 
cada útil. La preocupación es el sentimiento activo que realiza 
la transformación del «ser a la mano» en utensilio o Zeug. El 
hombre no considera las cosas en sí mismas, sino en cuanto 
son útiles para su actividad, para el despliegue de sus posibili- 
dades. Heidegger concibe como primario, no el conocimiento, 
sino la actividad. El sentido original de los objetos es práctico; 
el sentido teórico es derivado. En esta actitud se ha visto un 
cierto pragmatismo. 

El «ser a la mano» (Zubandenbeit) es, por lo tanto, la mo- 
dalidad o forma de ser propia de los entes del mundo en cuan- 
to útiles, su «determinación ontológica categorial». Las cosas 
en sí son la materia del mundo, un «existente bruto», que han 
recibido una forma de su destinación al hombre. Pero la con- 
ducta práctica del hombre no es «ateórica» en el sentido de 
marchar ciegamente en el uso de ellas, sino que requiere un 
conocimiento metódico de la naturaleza. La forma de «a la 
mano» (Zuhandenes) de los objetos requiere y presupone su 
conocimiento natural como algo inmediatamente dado (Vorban- 
denes) de los entes intramundanos **. 

La estructura de los entes del mundo como útiles está de- 
terminada por un conjunto de «referencias» (Verweisungen) 
que expresan su carácter de seres «a la mano» y objetos al 
servicio del existente humano. La referencia, a su vez, apela a 
un «signo» (Zeichen), una indicación de la estructura de los 
entes como seres relativos o para otro. El signo, a su vez, en 
cuanto refleja el carácter utensiliar de los entes «a la mano», 
establece una conexión referencial y posee la función de expli- 
citar «la estructura ontológica del ser a la mano, de la unidad 
referencial y de la mundanidad». Mediante el «comprender» 
(Verstehen) descubre el Dasein la conformidad o destinación 
(Bewandtnis) de los entes intramundanos y su «significativi- 
dad» (Bedeutsamkeit) como objetos destinados a ser emplea. 
dos y apropiados. Surge asf el concepto del mundo en 
como un tejido de relaciones que incluye la referencia a un 
sistema de utensilios y que constituye la mundanid E d 

El mundo, pues, ira nota caraneitda phas ; 

surge de la ordenación de los utensilios en 5 
Ae, o conjunto de referencias de todos los útiles crea- 
dos por la actividad del Dasein y referidos a este ser concreto 


1t Thid., n13 pRORS 
1t ibid., n.t7-18 p.9 103. 
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del hombre. La idea del mundo es la que sintetiza los objetos. 
De esta suerte, el mundo es una creación nuestra, no en cuan- 
to a la existencia bruta de las cosas, que están ahí sin inter- 
vención del hombre, sino en cuanto tejido global de referencias 
al hombre. «El Dasein da un sentido al mundo» en cuanto uni- 
fica los entes brutos en un sistema referido a sí mismo. Por lo 
tanto, el mundo no es independiente de nosotros. Sin embargo, 
este ser del mundo, caracterizado como un existencial, no eva- 
pora la realidad de las cosas, sino que nos descubre los entes 
«en su en sí sustancial» ”. 

Después de nueva discusión sobre la res extemsa de Des- 
cartes, plantea el problema de la espacialidad. Si el espacio per- 
tenece de alguna manera al mundo, todos los entes intramun- 
dos deben poseer su espacialidad. Pero el Dasein constituye 
de un nuevo modo la espacialidad porque su actividad es espa- 
cializante. En cuanto hace posible el encuentro de los entes «a 
la mano», les atribuye el espacio, o más exactamente descubre 
su espacialidad propia, mediante las relaciones de cercanía y 
distancia. «En la esencia del Dasein reside una tendencia a la 
cercanía», y por esta función de aproximar, de situar las co- 
sas en un lugar, se le revela la distancia o lejanía (Entfernthert) 
En todo caso, el espacio es el mundo formal, la suma y el con- 
junto de las relaciones entre las cosas. Y, si bien no haya de 
definirse como la forma de res exfensa, no se sigue que deba 
concebirse «como meramente subjetivo». El Dasein funda el 
descubrimiento del espacio, que se produce en el encuentro 
del mismo con las cosas ”. 


«Ser-con» los otros («Mit-sein») y existencia cotl- 
diana.—Es el segundo existencial constitutivo de la existencia 
humana, que fluye del hecho de darse muchos Dasein en el 
mundo. La cuestión responde a la pregunta de quién es, o el 
sujeto. La precomprensión óntica o natural nos da la percep- 
ción de múltiples yos y que «el yo es la esencial determinación 
del Dasein». Si hay muchos entes idénticos al mío, entonces el 
«ser en el mundo» que es mi modo de ser ha de caracterizarse 
ontológicamente como un «ser con», co-existencia o cohabita- 
ción con otros «yos», en referencia existencial con ellos. Los 
demás existentes humanos serán comprendidos entonces como 
«ser-ahí-con» (Mit-da-sein), y nuevas notas existenciales que 
determinan el modo de ser nuestro. Las mutuas relaciones ten- 
drán entonces el carácter de «ser también» (Sein-auch), con- 


2 Ibid.. n 18 p.103 
U Ibid., 1.2224, n23 p.120; n.22 p.128. 
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comitancia y comunidad del yo con los demás «ser-ahí»; el 
Pug es así compartido con otros seres iguales, es un Mit- 

El sentimiento que surge de este «ser-con» o vivir en œ- 
munidad (Mitsein) no es ya la preocupación o Besorgen, el 
andar cuidándose y trabajando con los entes materiales o co- 
sas «a la mano», sino la solicitud o procuración (Fúrsorge), en 
que se funda «la actividad social que se organiza en las institu- 
ciones». Esta solicitud con los otros, que «se presenta como 
una estructura de nuestro ser», reviste múltiples modalidades, 
unas positivas y otras deficientes y negativas. Á veces es un 
procurar extremo, sustituyéndose al otro y tomando sobre sí 
las cualidades de él. Otras veces es de forma negativa y hasta 
contraria: El «ser uno para el otro» (Miteinandersein) puede 
trocarse en ser «uno sin otro», O «uno contra otro», o indife- 
rencia, reserva y aislamiento, que son deformaciones de este 
existencial. 

La apertura (Erschblossenbeit) es el modo de ser o actitud 
propia del «sercon» los otros, que se manifiesta en la com- 
prensión con los demás. Los seres coexistentes formen una co- 
munidad de seres libres, abiertos unos a otros y que tratan de 
conocerse. Pero Heidegger rechaza al final la Einfúblung de 
Scheler. el sentimiento afectivo por el que descubriría el suje- 
to la realidad de los demás. Tal sentimiento «no es un fenóme- 
no existencial original», como tampoco el conocimiento, porque 
el ser en común es un constitutivo existencial anterior que nace 
del «ser en el mundo» ?. 

La cotidianidad («Allfáglichkeit»), la existencia cotidiana, 
es el resultado de este «ser-con» los otros, del vivir en común. 
En esta mutua comunicación del vivir cotidiano dice Heideg- 
ger que el Dasein o el ser del yo cae bajo el dominio de los 
otros. «No es él mismo, los otros le han arrebatado el ser. El 
arbitrio de los otros dispone de las cotidianas posibilidades de 
ser del ser» que es cada uno. Es la existencia cotidiana, en la 
cual nuestro yo se diluve, se impersonaliza, porque para vivir 
en sociedad es necesario acomodarse a los usos y costumbres, 
modas y reglamentos de esta sociedad. , a 

¿Cuál es el sujeto de este modo de ser cotidiano, del vivir 
en sociedad? Heidegger responde que no es el yo: «el quién 
no es éste o aquél; no uno mismo, ni algunos, ni la suma de 
todos. El quién es algo neutro, das Man o el se». Es el mismo 
«se» de que habla Kierkegaard, el otro pensador solitario como 
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Heidegger. Se dice, se hace, se lleva, etc. «Disfrutamos y goza- 
mos como se goza; leemos, vemos y juzgamos de la literatura 
y arte como se ve y juzga; incluso nos apartamos del ‘montón’ 
como se apartan de él; encontramos irritante, lo que se encuen- 
tra irritante.» Este se ejerce «verdadera dictadura» y «disuelve 
todo lo peculiar del Dasein en la forma del ser de los otros», 
constituyendo así «la forma de ser de Ja cotidianidad» ”. 

Este se que disuelve nuestro ser en la existencia común as- 
pira a la nivelación universal, a suprimir todo cuanto destaque 
de la masa v del término medio. Instaura una existencia abierta 
(Öffentlichkeit), difundida entre todos. Es el imperio del gre- 
garismo. El Man priva a cada uno del sentimiento de responsa- 
bilidad, diluyéndolo en la responsabilidad colectiva. De esta 
manera nos priva de todo deseo de comprensión de nosotros 
mismos y de una existencia profunda. En cambio, nos propor- 
ciona seguridad y quietud. 

En suma, «el se descarga el ser de cada uno en su cotidia- 
nidad... Todos son el otro y ninguna el mismo... es el nadie 
(Niemand), al que se ha entregado todo nuestro ser en esa vida 
en común» *, Es entendido como otro existencial, inherente a 
la estructura positiva del Dasein. Pero es a la vez una forma 
de ser en que se pierde el modo de ser propio v auténtico de 
cada uno, cavendo en la existencia imanténtica, equivalente al 
vivir en la cotidianeidad y de que hablará más en lo siguiente. 


El ser del ahí y sus elementos.—El amplio capítulo V. en que Hei- 
degger acumula los numerosos existenciales del vivir cotidiano, que de- 
terminan la existencia en la cotidianeidad ya antes señalada, Heva por 
título el «Ser en» (Das In-seim) o la «mismidad del sf mismo» (die 
Selbigkeit des Selbst). Vuelve con ello al análisis del «ahí» del aser», 
al Da del Da-sein, al estudio de la estructura en sí original del exis- 
tente humano que se ha determinado como «ser en el mundo» y «ser 
con los otros». La expresión del ahí señalaría «la esencial apertura de 
este ente cuyo esencial carácter estriba en no estar cerrado» (Unverschlos- 
senbeit). Algunos han visto en este análisis la estructura de la hecceidad, 
la noción típica de Escoto sobre el constitutivo del individuo (por algo 
Heidegger habría estudiado a Escoto), ya que el «ahí» del Dusein apela 
a la determinación del lugar, a un existir aquí o allí". Pero nada hay 
en nuestro filósofo que se refiera al ser de esencia de la ontología clá- 
sica, pues sigue repitiendo que «la esencia del Dasein está en la exis- 
tencia». La analítica sigue siendo «ontológico-cxistencial», por nueva se- 


rie F aspectos fenomenológicos que determinan nuestra existencie tem- 
poral. 


d Ibid., n.27 p.144 
M Thid., n.27 p 144-145 
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El encontrarse (Befindlichkeit) es ahora el existencial primario 
forma existencial fundamental en que el «serehí es su ahí». Nuestra 
existencia se expresa por ese término que designa un sentimiento (Stim- 
mung) o disposición afectiva. Gracias a esta disposición, el hombre se 
da cuenta de su situación originaria en el mundo. A Heidegger no le 
preocupa el origen del hombre. Parte de su consideración como ya 
existente, puesto en el mundo, sin preguntarse quién le ha puesto, ni 
por qué ni para qué lo han puesto. Lo primero que apreciamos de mues- 
tro ser es que se encuentra, se halla en una situación determinada, en 
medio de un mundo y de otros seres. 

Tal es el sentimiento original del encontrarse, equivalente «al es- 
tado de ánimo de cómo le va a uno y que coloca al ser en su abi», 
expresando la pura facticidad de nuestro ser. «Se manifiesta el puro 
que-es, pero queda en la oscuridad el de dónde y el a dónde». Sólo nos 
es dado el ser como abierto a los otros entes y a los co-existentes. 
Y además «se nos revela como una carga (Das Sein ist als Last ofjembar 
geworden)», en cuanto nos encontramos siendo y experimentamos que 
atenemos que ser», nos sentimos como encadenados al haber de ser”. 

De este sentimiento fundamental brotan otra serie de modos existen- 
ciales, determinantes del ser abi de nuestra existencia. 

El fenómeno del temor (Furcht) es presentado como modalidad par- 
ucular de ese primer sentimiento”. Los entes intramundanos con los 
que nos encontramos y nos hacen frente tienen com frecuencia carácter 
amenazador cuando se acercan a nuestra existencia y nos traen algo no- 
cwo. Por eso son temibles como amenaza de irrupción en muestro vivir 
v, a la vez, revelación de la inseguridad en nuestra existencia, Tememos 
por muchas cosas que corren peligro en torno nuestro: por nuestros 
bienes, por la casa, por la vida; y tememos también por los otros coexis- 
tentes, como los amigos. El temor desvela de diversos modos nuestra 
existencia en la forma de su «ahí», de su encuentro con las cosas por 
las que se preocupa. Por eso significa un modo de su encontrarse: el 
ser amenazado y atemorizado. 

El comprender (Verstehen) es otro existencial igualmente original 
que el anterior, que caracteriza constitutivamente el modo de ser «ahí» 
o hecceidad de nuestra existencia. Tal «fenómeno de la comprensión 
debe entenderse como un modo fundamental del ser del Daseis». Aun- 
que es un término intelectual, Heidegger afirma que «el comprender es 
siempre afectivo». No designa, pues, una cierta modalidad de intelec- 
ción o explicación, sino algo anterior y existencial, ligado a la prece- 
dente «disposición afectiva», que hace posible todos los modos de com- 
prender, de hacer frente a las cosas a les que está abierto. Desde su 


un 
æ Ibid., n.29 p.151-157. Heidegger advierte aquí, p.156, que el enálicis de eme 
sentimiento de la Phefiadiichkeit y de los siguientes equivale y ya está cn. demet a 
el tratado De las mes, comenzando en Aristóteles y tan discutido en 

sofía antigua, medía y moderna. Sin embargo, desde Aristóteles ano se ha dado < 
paso adelante digno de mención». Se jes ha dado cabida sólo cn el marco piro 
Ingla, cuendo en rigor poseen un sentido y dimensión primera existencial, 
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modo de ser del Dasein como poder-ser (Seim-kónnen)o. Nuestra exis- 
tencia se determina como poder algo, es primariamente una posibilidad; 
no en el sentido lógico, sino como posibilidad ontológica de existir, el 
poder ser fáctico entregudo a la responsabilidad de sí mismo, a las 
múltiples posibilidades de realizar la existencia. 

De ahí que tal comprender debe ser interpretado en su estructura 
como un proyecto (Entwurf), una proyección del ser arrojado a un mun- 
do de posibilidades (geworfene Möglichkeit). El Dasein proyecta sus po- 
sibilidades hacia el futuro, pues, en cuanto poder ser, aún no es, por lo 
que se constituye existencialmente como proyecto de ser. Su constitutivo 
está dado en el lema: «¡Llega a ser lo que eres! » * 

El proyectar del comprender tiene la posibilidad de desarrollarse. Y el 
desarrollo del comprender es llamado interpretación (Auslegung), distinta 
de la Hermeneutik, de la idea general de la fenomenología como inter- 
pretación del fenómeno. Aquí el comprender recobra su carácter intelec- 
tual, de dar sentido, de hacer inteligibles las cosas. «Cuando los entes 
intramundanos son descubiertos a una con el ser del Dasein, es decir, 
han venido a ser comprendidos, decimos que tienen sentido (Sinn)». Sólo 
nuestro ser «puede tener sentido o carecer de él». Y por tanto, sólo 
nuestro Dasein tiene un «comprender interpretativo», en cuanto puede 
proyectar luz e inteligibilidad sobre la existencia bruta de las cosas. «El 
sentido del ser» sólo puede venir de nuestro Dasein, que ilumina la rea- 
lidad óntica de las cosas dentro de su «ser en el mundo». Esta compren- 
sión interpretativa de nuestro ser supone una precomprensión (Vorgriff) 
intuitiva de los objetos, que es dada por el conocimiento científico ”. 

Tal interpretación fundada en el comprender se manifiesta y se ar- 
ticula en la proposición (die Aussage) o el juicio enunciativo. Aquí Hei- 
degger pretende incorporar la lógica de las proposiciones a sus análisis, 
dándole también un sentido existencial. Su análisis del juicio predicativo 
se orienta a mostrar el fenómeno de la comunicación o manifestación del 
conocimiento a que se ordena toda proposición apofántica. Así concluye 
que, si la proposición es un fenómeno derivado de la interpretación y 
comprensión, ello hace ver claramente que «la lógica del logos tiene sus 
raíces en la analítica existencial del Dasein», y de ahí la insuficiencia de 
la doctrina tradicional, que dio una base metódica falsa a la ontología 
antigua ”. 

El habla o discurso (Rede) y el lenguaje (die Sprache) vienen a com- 
pletar la finalidad comunicativa a que se ordenan la interpretación y 
proposición como estructuras fundamentales de nuestra ser en cuanto 
abierto al mundo de los entes. El habla es la articulación de la compren- 
sibilidad, que sirve de basc a aquellas y constituye la expresión de las 
mismas. «Hablar es articular significativamente la comprensibilidad del 
ser en el mundo», que se resuelve en significaciones. El habla es «el 
fundamento ontológico-existencial del lenguaje», pero no el lenguaje mis- 
mo. Su carácter ontológico aparece en que el hombre es zôon lógon éjon, 
un ente que habla, como lo define reiteradamente Heidegger. También 

A Ibid, n3l p163; p 160-166, 
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cial (n.9) como doble posibilidad del vivir humano. La existencia insutén- 
tica es la que corresponde a la disolución de nuestro yo en el se (Men). 
En vez de tener por sujeto el yo (yo soy, yo pienso, yo hago), este modo 
de existir tiene por sujeto el se (se dice, se hace). En esta modalidad, 
el yo se convierte en el «uno», en «cualquiera». Los fenómenos consti- 
tutivos de este existir inauténtico son las siguientes notes existenciales. 

La pulabreria (Dss Gerede) es el medio principal de esta alienación 
en que degenera el lenguaje común. Este ya pierde su finalidad de com- 
prensión y de comunicación del comprensor. «No se comprende el ente 
de que se habla, sino que se atiende simplemente a lo hablado como 
tal » No se pregunta qué son las cosas, sino qué se dice; se sustituye 
la realidad y la profundidad por la aperiencia y la superficialidad. La 
habladuria llega a destruir la comprensión, pues no se comunica la res- 
lidad auténtica del sujeto sino «por el camino de transmitir y repetir lo 
que se habla». Es la conversación insulsa y sin bese (boderlose), consis- 
tente en repetir lo que se habla. «Se alimenta de lo leído en alguna 
parte»; el lector jamás podrá distinguir lo originalmente obtenido de 
aquello simplemente repetido. De muchas cosas no sabemos más que lo 
que se dice, la realidad de lo comprendido y comunicado importa poco. 
El charlatán no se preocupa de lo que son las cosas, sino sólo de hablar, 
de saber lo que se dice. La palabrería convierte así el Dasein en una 
aforma de ser desarraigada» en la que carece de toda relación profunda 
consigo mismo *”. 

La curiosidad (Neugier) viene a sumarse a la palabrería para sumir 
al ser humano en la inseguridad, incomprensión y clausura de sf. No se 
trata de la noble curiosidad de que hablaba Aristóteles, que a través 
de la admiración constituye el principio del saber, sino de la concupis 
cencia de ver todo que condenaba San Agustín, de la «avidez de nove- 
dades». Es la preocupación por lo nuevo en cuanto nuevo, por estar 
al día; «no por comprender lo visto, sino sólo por ver. Sólo busca lo 
nuevo para saltar de ello nuevamente a algo», sin interés alguno por 
saber, por estar en la verdad. En tal curiosidad. el hombre se absorbe 
inmediatamente en el mundo del que se preocupa, se abandona al pre- 
sente, cayendo en la agitación, inestabilidad y dispersión (Zerstreuung) 
que conduce al olvido y a la pérdida de sí mismo. En revanche, la cu- 
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riosidad produce una especie de tranquilidad y reposo, «por la segu- 
ridad de una aparente vida auténtica» y en plena actividad. 

La ambigiiedad o el equívoco (Zweidentigkeit) resulta irremediable- 
mente de las dos anteriores. Heidegger la concibe, más bien que como 
un disimulo y desfiguración de las cosas, o como una prolongación de las 
habladurías hacia el futuro, una exagerada búsqueda de algo nuevo 
respecto de lo que pueda pasar o suceder, algo así como el sensaciona- 
lismo de la prensa y medios de comunicación modernos por descubrir 
novedades y anticipar o predecir los acontecimientos, o bien el ansia de 
publicidad que repugnaba tanto a su talante concentrado y solitario. «La 
ambigiiedad de la pública interpretación hace pasar el hablar por anti- 
cipado y el sospechar ávido de novedades por el efectivo suceder y 
estigmatiza como secundario y no importante el realizar y el obrar... 
Cada cual está al acecho del otro, de qué hará y qué dirá.» Es un estar 
rastreando y sospechando los sucesos para comentarlos en continua char- 
la. Una vez que han pasado los hechos, pierden su interés y se vuelve 
a la búsqueda de otras novedades ”, 

La decadencia (Das Verfallen), el ser en caída, constituye el resul- 
tado final de este ser absorbido en el mundo y en los otros, perdido en 
la publicidad del vivir cotidiano, en el anonimato del uno, gobernado 
por la palabrería y la avidez de novedades. La existencia decaída es, por 
ello, una manera de existir, en la cual el yo no es verdaderamente sí 
mismo, puesto que está privado de sus posibilidades propias. La deca- 
dencia del Dasein no ha de tomarse, por tanto, como una supuesta 
ucalda desde un estado primitivo más alto y más puro», sino como pro- 
ceso constante de desarraigo y alejamiento de sí mismo. Y no significa 
una disminución de la realidad óntica de su ser, sino que se trata de 
un modo existencial que concierne a la estructura ontológica de su modo 
de existir en el mundo y con los otros. 

El ser decaído, perdiendo su personal propiedad y cayendo conti- 
nuamente en el mundo cotidiano en el que su existencia deviene tan 
impersonal como el mundo mismo, es lo que constituye al Dasein en 
una existencia inauténtica. Lo que pierde en su caída no es la existencia 
como tal (que sólo se produce en la muerte) sino su autenticidad 
(Eigentlichkeit), su identidad personal e independiente con su poder 
original de realizarse a sí mismo. La existencia inauténtica es una huida 
de sí mismo, de su propio ser y sus posibilidades, de nuestra propia 
condición original, cuyo reconocimiento solamente reside en la existencia 
auténtica. Por otra parte, tal decaída en lo inauténtico, que amenaza 
de continuo el vivir cotidiano, no es irremediable, Puede ser remediada 
con el esfuerzo de propia superación; pero puede degradarse cada vez 
más en un constante desgarro de la autenticidad hasta hundirse en el 
movimiento de lo común y anónimo como en un «torbellino» (Wirbel). 

El estar arrojado o «derelicción» (Geworfenbeit) es el estado propio 
de esta caída de la existencia en lo inauténtico, en el torbellino de 
vivir anónimo, Antes habfa situado este fenómeno como asociado al 
sentimiento fundamental del «encontrarse» (Belindlichkeit) en su situa 


3 Tbld.. n.36-37 p.189.195 
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ción original en el mundo (n.29), uí aparece característica 
del movimiento de la caída cn el abimo de la existencia lnmusénnica del 
se (Man). Nos encontramos arrojados, abandonados o dejados en el mun- 
do, sin saber quién nos ha puesto en dl. Aunque hayamos sido arroja- 
dos al mundo, nuestra existencia es una carge. Tenemos que ser y que 
hacer nuestra existencia, tenemos que actuar nuestras posibilidades. El 
hombre ha sido abandonado en el mundo, con la obligación de actuarse 
plenamente a pesar de su impotencia, aunque no haya elegido el existir. 
Aquí ya comienza la visión trágica del Dasein como un ser-arrojado-en- 
el-mundo en el cual se ha perdido *. 


El cuidado («Sorge»).—La larga serie de existenciales acumulada 
en este análisis preparatorio se termina con la exposición del cuidado, 
la cura, que para Heidegger representa la unidad global o síntesis que 
integra todos los elementos anteriores del complejo fenómeno de la 
existencia humana, Así lo expresa el título del extenso capítulo VI 
dicado al tema: «El cuidado como ser del Dasein. La cuestión de 
totalidad original de la estructura global del existente humano», El 
del «ser-ahí» con toda su estructura ontológica se condensa, pues, en el 
cuidado. Como aparece en el parágrafo final, Heidegger se inspira para 
ello en la fábula latina de Higinio, reportada por Herder y refundida 
por Goethe en su Fausto, en la que la mítica Cura figura como forme 
dora del hombre, al que Júpiter le infunde el espíritu y la Tierra le da 
cuerpo ”. 

«El ser humano se revela como cuidado» en cuanto fenómeno fun- 
damental de su existencia y toda su vida es cuidado, ansia. Este senti- 
miento original entraba en los precedentes elementos. Porque nuestra 
existencia se manifiesta como cuidado o Sorge, su comunicación o aper- 
tura a los otros entes intramundanos responde a la preocupsción o «cui- 
darse de» ellos (Be-sorgem), y la relación a los otros es solicitud (Fër- 
sorge) por ellos. Heidegger parte para su descripción del análisis de la 
angustia, como forma más fuerte de este sentimiento de ansia e inquieto 
cuidado, que por su conexión con la analítica siguiente suele relegarse 
a esa parte. 

Pero el cuidado no debe entenderse como un simple sentimiento, 
pues Heidegger lo interpreta como constituyendo la totalidad existencial 
de las estructuras ontológicas del ser humano y unificante de los com- 
ponentes anteriores, de la manera siguiente: los análisis primeros de la 
comprensión y proyecto habían ya manifestado al Dasein como un poder- 
ser o tensión hacia la realización de sus posibilidades de existencia. Estas 


Y Tbid.. n.38 p 195.211. Este estedo de caída lo interpreta, sin embargo, 
ger como ascensión a una vida econcretas que ¿produce también quietud (Berubi, è 
El hombre en medio de la egitación y alienación del vivit cotidiano se siente asegu- 
cado por le opinión común Quiere una existencia segura, y al mismo tiempo «vivir». 
insertarse en los acontecimientos que le harán olvidar su vacío; de este modo 
encontrar su ipscided en la ilusión de una agitación perpetua. Alude asimismo a la 
doctrina de la ecorrupción de le naturaleza humans» o sietus , que, añade 
cuslaulera que sea su valor, no tiene que vet am este fenómeno de la caída, que es 
entolórico-existencial y anterior e eses afirmaciones de la realidad i 

D Ibid, c6 n39 p.200ss, n42 p.217ss Dichos versos latinos ec reproducen en el 
texto, n.42 p218, exhumados por los filólogos germanos allí citados. 
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posibilidades son limitadas, y además están amenazadas. Por su dimen- 
sión de poder ser, el hombre se adelanta a sí mismo en el proyecto 
existencial; el ser del hombre implica siempre un todavía no que tiende 
a superarse. Pero este hombre que se anticipa a sí mismo se encuentra 
ya siempre arrojado al mundo, y en el que ordinaria y primariamente 
se ha perdido en la inautenticidad y en la caída. Así, pues, el «cuidado» 
comporta a la vez los tres básicos elementos: la existencialidad (existir 
como expresión de avanzar, superarse) o el hecho de anticiparse hacia 
su poder ser; la facticidad o el ser arrojado, el hecho de ser ya en el 
mundo; el ser-caído y perdido entre los entes mundanos. 

Heidegger apela aquí a esta estructura fundamental por su primario 
momento o dimensión: el Dasein es un ser-anticipado (Sich-vorweg-sein), 
que se anticipa a sí mismo en tensión hacia el futuro o proyección de 
sí, y que a la vez no puede superarse sin ser arrojado en el mundo. 
La existencia presupone la facticidad. «La existencialidad es determi- 
nada esencialmente por la facticidad.» Tal es, en su totalidad estructural, 
la determinación y situación del Dasein humano como cuidado: un ser 
que se anticipa estando ya en un mundo como ser caldo junto a los 
otros entes intramundanos *. 

Se añade en seguida que en este ser anticipativo (Sich-vorweg-seim) 
«se encuentra la condición existencial ontológica que hace posible la 
libertad para posibilidades existenciales auténticas». Superándosc o tras- 
cendiendo hacia esas posibilidades, el Daseín se hace libre para ellas 
La existencialidad es ella misma libertad, la cual determina la relación 
con sus posibilidades en la doble modalidad de existir. El cuidado nos 
coloca frente al dilema: autenticidad o inautenticidad, con el riesgo 
siempre constante de perder la identidad de la propia existencia en el 
mundo del se. De esta sumisión a la vida gregaria debe arrancarnos la 
decisión libre para realizarse auténticamente. 

Dentro de este capítulo VI siguen largas digresiones sobre la reali- 
dad del mundo exterior y el concepto existencial de la verdad”. En 
cuanto a lo primero, la demostración de la realidad del mundo, tan de- 
batida entre sus contemporáneos desde Dilthey, no ofrece a nuestro 
filósofo mayor problema ni necesita prueba, pues él se sitúa antes de 
las discusiones del realismo e idealismo. El problema de la realidad se 
resuelve reduciendo la totalidad de los entes al fenómeno del mundo, 
el cual va dado inmediatamente en la primordial visión del Dasein como 
«ser en el mundo». Todas las realidades ónticas se engloban, pues, en 
este dato original como modos de ser en el mundo. En torno a la se- 
gunda especulación, Heidegger esboza de nuevo ideas sobre la verdad 


como desvelación o descubrimiento del ser, que va a desarrollar en su 
segunda etapa. 


% Ibid., n.41 p.211-13. Cf p192 del texto alemán Im sich-vorweg-sein-inm-elner 
Welt liegt wesenbaft das verfallende Sein bei besorgten innet ibeltlicben Zuhandenen 
Y en seguida viene otra fórmula similar que se repite más tarde (n.50). El Dasein es 
Sich-vorweg-schon-sein-in - (der-Welt) als Seln-bel (innerweltlich begernenden Selenden). 
es «un ente que anticipándose es ya en (un mundo) junto a otros (entes) Intramun- 


1 Ibid., c.6 n.43-44 p.221-252. 
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ESTRUCTURA ONTOLÓGICA FUNDAMENTAL DEL «DASEIN» 


Comienza ahora Heidegger la segunda parte o sección de 
su obra Sein und Zeit. La analítica existencial ha presentado 
nuestra existencia en sus diversos elementos constitutivos, cuya 
unidad estructural venía sintetizada en el cuidado. Todo lo que 
la existencia hace y desea: el querer, la preocupación, la solici- 
tud, el ímpetu y la indignación, incluyendo tanto su vida teó- 
rica como la práctica, no son sino manifestaciones de esa ansia 
vital o cuidado *. Los análisis de esta segunda sección preten- 
den determinar «el fundamento ontológico último» de la cons- 
titución del Dasein que permita penetrar en su estructura Ínti- 
ma, conocerlo en su totalidad y darnos, por fin, el sentido del 
ser. La sección se titula: «El Dasein y la temporalidad», y 
anuncia la tarea de una «interpretación ontológica original de 
este ser», la cual habrá de abocar por tanto en el descubri- 
miento de la temporalidad del mismo. Porque el «desarrollo 
del sentido del ser sólo puede hacerse en el horizonte del tiem- 
po», el que a su vez manifiesta «el sentido ontológico de la 
Sorge» La nueva investigación confluye, pues, en el análisis 
de la temporalidad, que es «el fundamento ontológico original 
de la existencialidad del Dase». 

Aunque Heidegger subraya aquí la idea de una fundamen- 
tación ontológica, la investigación sigue el mismo método de 
un análisis fenomenológico emocional, o del esclarecimiento del 
ser de la existencia por nuevas notas existenciales. Toda la pri- 
mera analítica era también ontológica, según notaba de conti- 
nuo. Heidegger no se eleva al plano ontológico-inteligible del 
ser; su constante actitud es del análisis existencial por el ca- 
mino empírico-fenomenológico. 


La angustia («Angst»). —El fenómeno de la angustia exis- 
tencial es estudiado dentro del análisis de la cura como su for- 
ma más aguda y constituyendo «el sentimiento de la situación 
fundamental (Grumdbefindlichkeit) del Dasein», pero su co 
nexión es estrecha con la nueva analítica de la muerte (donde 
también se la señala) y como revulsivo que hace salir de la 
total cafda en el vivir cotidiano, abriendo paso a la existencia 
auténtica. Por ello suele ser situada en este contexto. Heideg- 
ger sigue en este tema, como advierte, la tradición de la teolo- 
A a ss me 


i s i ico del cuidados. 
Arafo bhajn el título eLa temporalidad como sentido antológico 
taras Ibido sec It n45 p.253.57, con la indicación de la nota anterior. 
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gía cristiana de San Agustín sobre el temor y de Lutero sobre 
la inquietud desesperada del remordimiento; pero sobre todo 
se inspira en Kierkegaard “. Estos motivos cristianos los ha 
extorsionado con su radical interpretación laica. Ya no es la 
angustia ante el pecado, sino una congoja ontológica del ser 
humano ante el vacío de sí propio, ante su radical contingencia. 

La angustia nace del fenómeno de fuga ante sí mismo del 
hombre en la caída y perdido en la existencia anónima e im- 
personal del se. «En la caída se desvía el ser ahí de sí mismo.» 
La angustia se distingue del temor, que proviene de la proxi- 
midad de un ente intramundano nocivo y amenazador. Tene- 
mos ante un objeto, una cosa determinada que amenaza. Pero 
el objeto de la angustia no es algo determinado y concreto. 
«La angustia no ve un determinado aquí o allí desde el cual se 
acerque el amenazador. Lo que amenaza no está en ninguna 
parte.» La angustia no sabe qué es aquello ante que se an- 
gustia. Pero «en ninguna parte» no significa una nada, sino 
que implica un paraje, un estar abierto a un mundo espacial. 
Por eso el ante qué («Wovor») de la angustia es el mundo en 
cuanto tal. En la angustia desaparecen los objetos determina- 
dos y nos encontramos simplemente ante el mundo. Nos pone 
frente al mundo, prescindiendo de los objetos que nos distraen. 
«Aquello de que se angustia la angustia es el mismo “ser en el 
mundo' en cuanto tal»; no son los entes intramundanos, sino 
«el mundo como mundo» (die Welt als Welt) lo que nos ame- 
naza y nos angustia. En ella se hace patente el sentimiento de 
nuestra situación original en el mundo, la condición trágica de 
estar arrojados al mundo. 

De ahí que el efecto inmediato de esta angustia es el aisla- 
miento, un modo de ser aislado. La angustia nos aísla (verein- 
zelt) y nos arroja en irremediable soledad, constituyendo al 
ser como solus ipse. Pero este «solipsismo» no es un mero va- 
cío, sino que pone el ser ante sí mismo, lo entrega a su poder- 
ser y descubre su ser libre para realizar sus posibilidades en 
una existencia propia y auténtica. La angustia arranca así al 
Dasein de su caída en el mundo, de su cotidiana familiaridad 
y absorberse en él como «en su casa», devolviéndole a su pro- 
pio ser extraño al mundo y a la responsabilidad de sí mismo. 
La existencia cotidiana se esfuerza por huir de esta imagen 
real de un mundo inhóspito, creándose un mundo ficticio de 
aquietada seguridad. Pero esta tranquilidad es ilusoria. En 
cualquier momento puede surgir, con la angustia, el sentimien- 
to profundo de no encontrarse en el vivir cotidiano como «en 

* ibid., n.40 p.210. 
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su casa»; del aislamiento y soledad, que debe concebirse como 
«un fenómeno original y ontológico-existencial» inherente a 
nuestro ser. 

La angustia se experimenta raras veces, dado el predominio 
de la caída, publicidad y existencia impersonal. Pero puede 
emerger en las situaciones más inocuas: dependiendo de la os- 
curidad, donde es común sentirse solo y sin «nada» que ver 
del mundo; de las condiciones fisiológicas, etc. Puede asaltar- 
nos en el momento menos pensado; por esto, la seguridad y 
tranquilidad de la existencia cotidiana es siempre precaria, se 
ve siempre amenazada. Áun en esos casos, no es simple fac- 
ticidad, sino problema ontológico, que cumple la función de 
poner al hombre frente a su más auténtico poder-ser, de ha- 
cerle patentes las dos posibilidades fundamentales de existencia 


auténtica o inauténtica “. 


El ser para la muerte («Sein-zum-Tode»).—El capítu- 
lo primero de esta segunda sección lo dedica Heidegger a su 
meditación de la muerte, en estrecha conexión con la cura y la 
angustia. La sugestión sobre el tema le viene, dice, de la tradi- 
ción teológica, y más especialmente de los filósofos vitalistas 
Dilthey, Simmel y otros, que se ocuparon de él en conexión 
con los problemas de la vida %. Pero nada tiene que ver su 
investigación, tan fría y negativa, con la meditatio mortis cris- 
tiana. Su análisis existencial de la muerte prescinde por com- 
pleto de toda «metafísica» y actitud «edificante» sobre la mis- 
ma, de sus causas y sentido en relación con el mal y el dolor 
v. desde luego, de los problemas del «más allá» y de la inmor- 
talidad, que ni siquiera menciona. Todo ello cae fuera del ám- 
bito de los métodos fenomenológicos. Asimismo prescinde de 
las investigaciones de la biología sobre los procesos de la vida 
y su interrupción, de la antropología cultural sobre el culto a 
los muertos, y de toda psicología y teodicea. Su cometido es la 
interpretación ontológico-existencial del fenómeno de la muer- 
te. Heidegger sigue, pues, su camino propio, presentando su 
visión trágica de la muerte dentro de su artificioso conjunto 
de existenciales. i 

La muerte se nos presenta primero por la experiencia de 
los otros. Desde ella se nos aparece como una realidad funda- 
mental, pues cada uno tiene que morir con su propia muerte. 
La interpretación ontológica parte de la experiencia de nuestra 
existencia como un «todo», como totalidad de ser (Ganz-seim). 


“ Ibid., n 40 p 204211. Cf n30 p2735; n.51 p277. 
42 Thid. IT c1 n4653. Cf. las referencias n.49 p 273. 
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La muerte, de la que nadie nos puede librar, es el fin o ter- 
minación del Dasein; la totalidad de nuestra existencia llega, 
con la muerte, a su fin (Ende). Con el morir nuestra existencia 
ha cesado, los restos quedan reducidos a algo distinto, algo 
óntico de carácter corpóreo. ¿Qué sentido tiene nuestra exis- 
tencia como un ser para llegar al término? He aquí algunas 
fórmulas: al Dasein pertenece, mientras existe, un «aún-no» 
(ein Noch-nicht). Su ser de ir al término tendrá el carácter 
(cuando llegue este fin) de un «no ser más ya» (Nichtmebr- 
dasein), como su modo de ser inseperable. Quiere esto decir 
que la muerte caracteriza nuestra existencia como un término 
o fin de la misma, que el «aún-no» de nuestro existir es un 
fruto «inmaduro», una posibilidad de ser en devenir al «no- 
ser» (Nichtsein). La muerte no es para nosotros como la per- 
fección de un fruto que llega a su madurez, sino cesación al 
llegar al término, que pone fin a nuestra existencia. «La muer- 
te es un modo de ser que asume el Dasein tan pronto como 
existe. Desde que el hombre viene a la vida, es ya bastante 
viejo para morir», repite con Böhme “. 

De la necesidad del fenómeno de la muerte como «ser para 
el fin» deriva su interpretación ontológico-existencial como ca- 
rácter más señalado del Dasein. Este se definía como un poder 
ser, una posibilidad «que se anticipa», aun existiendo en su 
facticidad como ser caído y arrojado al mundo. Pero la posi- 
bilidad más inminente, indeclinable y enraizada en nuestro ser, 
es el morir. Dado el carácter anticipativo del Dasein, la cons- 
tante anticipación de su ser potencial y futuro se concreta, en 
definitiva, en la muerte, que no es aún, pero que, en rigor, 
está ya presente. La muerte acecha de continuo la vida del 
existente humano, que ha sido arrojado al mundo para en él 
morar y que en él vive muriendo, es decir, corriendo hacia la 
muerte. Por eso Heidegger repite con insistencia la fórmula: 
la muerte es la posibilidad más peculiar, irreferible e insupe- 
rable de nuestra existencia. Y es también la posibilidad más 
cierta e indeterminada, que es, por otra parte, la posibilidad 
extrema de nuestro vivir. La muerte rompe todas nuestras re- 
laciones con el mundo y con los otros seres. No es una posi- 
bilidad sobreañadida, que nos asalta, sino radical, incluida en 
nuestro propio ser. 

] Esta posibilidad ontológica se funda también en la cura O 
cuidado, como expresión de nuestro ser anticipado, proyectado 
hacia adelante, arrojado a sus posibilidades. Y la muerte es 


© Ibid., n.48. 
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nuestra más genuina posibilidad. La angustia, que es la forma 
más aguda de esa cura o ansía, nos revela tal posibilidad de 
ser arrojado a la muerte. «La angustia ante la muerte es an- 
gustia ante el poder ser más propio, irreferible e indeclinable.» 
La angustia nos revela que somos un «ser arrojado al mundo» 
para morir. El Dasein se ha de definir, por tanto, como un 
«ser para la muerte»: Sein-2um-Tode *. 

La interpretación de la muerte en la existencia cotidiana 
es muy otra. Se mira a la muerte como un accidente que ocu- 
rre a los otros, pero que aún no le toca a uno; algo indeter- 
minado que ha de llegar algún día, pero que, por lo pronto, no 
es para uno amenazador. El hombre en la existencia inautén- 
tica trata de tranquilizarse ante la muerte, que se la mira aún 
en la lejanía. El cotidiano ser de uno implica una constante 
huida ante la muerte, un continuo esquivarla como una posibi- 
lidad que atañe sólo a otros. Por el contrario, la angustia pre- 
senta cl fenómeno de la muerte como cercana e inminente y 
mantiene presente la amenaza constante y absoluta de la mis- 
ma. Porque «el ser para la muerte es, en esencia, angustia». 
La existencia auténtica es aceptar el hecho de nuestro ser para 
la muerte como nuestra posibilidad más radical. La aceptación 
de la muerte reviste el carácter de una espera (Erwarten), de 
un avanzar continuo o correr mirando a la muerte, entrevién- 
dola a cada instante como una posibilidad inminente y supe- 
rando la cobardía ante la angustia. De este modo recobra la 
libertad, desligándose de las ilusiones del vivir perdido en lo 
cotidiano y enfrentándose a una «apasionada y angustiosa liber- 
tad para la muerte» (Freiheit zum Tode) ®. 

Esta libertad consiste, pues, solamente en elegir entre dos 
actitudes ante la muerte: aceptación o distracción. La única 
actitud del existente auténtico estará en comprenderse como 
ser para la muerte, que implica «la posibilidad de la imposi- 
bilidad sin medida de la existencia». O sea, que en todo mo- 
mento nuestras posibilidades deben proyectarse sobre la pam 
talla de la muerte, que es nuestra última e inevitable posibi- 
lidad. La muerte es la revelación de la no-existencia, de la nada. 
De aquí deriva la inanidad de la agitación del vivir cotidiano. 
Se debe obrar, pero sin entregarse al frenesí de la acción ex- 
terior. Todas nuestras posibilidades están como suspendidas en 
la nada. 


4 Ibid., n.50 p.273-5; n.32 .278-80. 
a Ibid., n.53 p.290. Cf. p vzd O 
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Conciencia, culpabilidad y opción libre.—En el si. 
guiente capítulo introduce Heidegger el análisis de estos fe- 
nómenos íntimos de nuestra existencia, que deciden el paso y 
una especie de conversión a su modo de ser más propio y autén- 
tico. Se trata del principio que puede rescatarnos de la tiranía 
del se, del hombre caído y hundido en la dispersión de la vida 
cotidiana y banal en la que trata de distraerse y olvidar, por 
miedo a afrontar su trágico destino de «ser para la muerte». 

El principio de esta conversión es un testimonio (Bezeu- 
gung) que está en lo íntimo de nuestro ser. Es «el testimonio 
que debe hacer comprender el poder-ser propio de sí mismo», 
el «quién» o sujeto propio de este «modo de existir» que es el 
Dasein, como distinto de ese vivir inauténtico del Man, que 
lo devuelve a sus posibilidades ontológicas. Ese testimonio es 
la función de la conciencia (Gewissen), fenómeno original que 
pertenece a la constitución del Dasein como ser abierto. Hei- 
degger trata de explanar un análisis ontológico-existencial de 
la conciencia (a la que llama «conciencia moral»); análisis que 
es anterior a toda descripción psicológica de vivencias de tal 
conciencia, «a toda resolución biológica o a toda interpreta- 
ción teológica» de la misma, para el cual no tienen validez las 
clasificaciones de las facultades del alma, de la voluntad, del 
sentimiento o de los actos. 

«La conciencia da a comprender algo, o abre.» El fondo 
íntimo de la misma se revela como una llamada (Ruf); es la 
voz o grito de la conciencia. Este vocar es un llamamiento 
(Anruf) dirigido al modo inauténtico de nuestro ser en el vi- 
vir cotidiano para revocarle (Aufruf) a su «poder ser sí mis- 
mo», a su modo de existencia propia. Es un llamamiento silen- 
cioso, que no se expresa con palabras, pues quiere justamente 
retraer de las vanas palabrerías del existir anónimo, enfrascado 
en la conversación del mundo y que no permite oír esa llama- 
da oculta. «La conciencia habla únicamente en el modo de 
callar.» Es una invitación silenciosa—anterior al lenguaje— 
para huir de la existencia perdida en el uno y volver a la con- 
ciencia de sí, a «recluirse en la silenciosidad de sí mismo». 
Heidegger se pregunta por el sujeto (¿quién llama?) y el tér- 
mino (¿quién es llamado?) de esa oculta llamada. La respuesta 
es tan breve como paradójica. «La llamada viene de mí y, sin 
embargo, sobre mí.» «El Dasein llama en la conciencia a sí 
mismo» %, 

La voz de la conciencia no viene de Dios, como «una po- 


* Ibid., c.2 n57 p.299. Cf. n.54-57 p.291 304, 
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tencia extraña que se dé a conocer», ni del pueblo o de la 
raza. El hombre se llama en la conciencia a sí mismo; es una 
«llamada que, viniendo a mí sobre mí, se dirige a mí». El hom- 
bre es el que llama y el llamado, pero en la doble modalidad 
de su existencia. El que llama sin palabras y en el silencio de 
la conciencia es el Dasem que se angustia, perdido y olvidado 
de sí en la existencia anónima. Por eso se afirma que «la con- 
ciencia se revela como la llamada del cuidado», que es sín- 
tesis de todos los elementos de esta caída en el vivir inautén- 
tico. Y el llamado en la angustia es el mismo existente hu- 
mano, abocado a volverse hacia su más peculiar poder-ser, a 
proyectarse a sí mismo en las posibilidades de la existencia 
auténtica. Es el grito del cuidado en la angustia el que llama 
al yo para que vuelva sobre sí y al sentido de su condición 
original. 

¿Qué es lo que hace comprender esta llamada interior de 
la conciencia? La respuesta es que dicha vocación o Ruf de la 
conciencia es una invitación a reconocernos culpables. «La con- 
viencia acusa al Dasein de culpable (Schuldig) o le amonesta 
de una posible culpa.» El sentido de esta culpa o falta no es 
el mismo que el de la conciencia vulgar. No se trata de una 
«deuda» moral (Schuld significa culpa o deuda) que hayamos 
contraído y por la que seamos deudores a los otros. «El ser 
culpable ha de determinar la existencia», afecta a la raíz mis- 
ma de nuestro ser y ha de explicarse como un problema onto- 
lógico. La idea existencial de culpable se ha de definir como 
«el ser fundamental de un ser determinado un so, es decir, 
ser fundamento de una negatividad (Grundsein einer Nichtig- 
keit)» ”. La culpabilidad significa, pues, una falta o defecto, 
una negatividad, que está en la raíz misma de nuestra existen- 
cia. El Dasein es radicalmente negatividad y culpabilidad, inhe- 
rente a su modo de ser arrojado, contingente y finito. 

Se trata, por tanto, de una culpa ontológica, nota existen- 
cial, de un ser que ha sido proyectado a este mundo y entre- 
gado a la responsabilidad de un existir que no se ha dado a 
sí mismo y que es posibilidad para la muerte. La culpa del 
hombre es fundamento de negatividad. Todas las formas sub- 
siguientes de hacerse culpable o deudor son sólo posibles «so- 
bre el fundamento de os culpabilidad». Pero, de 
suyo, no apela a ninguna falta o culpa concreta, ya que es 
REA a lies problema de bien y mal moral. Es el mis- 
mo Dasein que «es culpable en el fondo de su ser» y se mani- 


4 Ibid., n. p.308. Cf p.304-314. 
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fiesta en el angustioso «cuidado», porque «la cura cestá pe- 
netrada de negatividad en su misma esencia». Sin embargo, 
esta culpabilidad esencial es «la condición originaria de posi- 
bilidad del bien y del mal moral, es decir, de la moralidad en 
general y de sus formas fácticas» “. 

El sentido de esta llamada de la conciencia se torna claro 
en la comprensión de la propia culpabilidad, que es un «querer 
tener conciencia». El hombre, «comprendiendo la vocación, oye 
a su más peculiar posibilidad de existencia». Y su respuesta a 
esta llamada de la conciencia es reconocer su culpabilidad y 
aceptar conscientemente su propio ser. Esto se realiza en una 
opción libre o decisión (Entschluss) que le sitúa en un estado 
de resolución (Entschlossenbeit) o actitud de firme aceptación 
de su posibilidad de existencia más propia. «El hombre se ha 
elegido a sí mismo.» Por tal decisión se ha liberado de la ti- 
ranía del vivir cotidiano e impersonal del «uno» y pasa al 
mundo de existencia auténtica, tomando sobre sí, heroicamen- 
te, su propia suerte. 

La existencia auténtica consiste, pues, en la respuesta del 
Dasein a la voz de la conciencia, aceptando en silencio y an- 
gustia el hecho de nuestra culpabilidad (como limitación, fini- 
tud), que decide anticipadamente nuestras posibilidades más 
extremas. Y como la última posibilidad, la más auténtica e irre- 
mediable, es la muerte, tal existencia auténtica estriba en la 
aceptación anticipada de la muerte, un pre-correr (Vorlaufen) 
a la muerte, que es la nada. En esto consiste la existencia so- 
lucionada, estado de resolución o Entschlossenbeit, en que él 
se encuentra libre y seguro de sí, «como la verdad propia», 
liberado de la falsedad del existir inauténtico. Tal determina- 
ción existencial coloca también al hombre «en situación», que 
es una situación abierta o resuelta, a diferencia de la situación 
cerrada e inmersa en accidentalidades del vivir inauténtico. De 
ahí se deriva el sentimiento del presente, que es estar colocado 
en situación. La existencia auténtica hace su situación presente, 


que acepta su condición original y anticipa su posibilidad ex- 
trema que es la nada ”. 


4 Ibid, n.58 p.310-11. Más tarde, n.61 ili 
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La temporalidad («Zeitlichkeit»).—Heidegger somete 
a análisis aún más sutiles y prolijos, a través de los capítulos 3, 
4 y 6 (el c.5 es dedicado a la historicidad), este fenómeno ori- 
ginario de la temporalidad en que consiste fundamentalmente 
el ser del Dasein como existir, puesto que engloba a los otros 
existenciales. Diremos al menos lo sustancial de su concepción. 

Previamente anunciaba que la experiencia original de la 
temporalidad es dada en el fenómeno de «estar resuelto» del 
Dasein como un correr avanzando hacia su posibilidad última, 
que es la muerte. Y polemizando contra Kant, sostiene que «el 
ser mismo» de nuestra existencia no debe concebirse como la 
«sustancia», el sujeto o el yo de la ontología clásica. El ser del 
Dasein no ha de considerarse como una cosa que es, sino como 
algo que deviene y existe realizándose, como un proceso de 
temporalización *. 

El punto de partida de su interpretación es la comprensión 
de la temporalidad como «sentido ontológico» del cuidado o 
Sorge. «La temporalidad se desvela como el sentido del cuida- 
do propio.» Pero este existencial expresaba la totalidad estruc- 
tural del Dasein en sus varios momentos. Como ser que se 
anticipa, proyectando su poder-ser existiendo ya arrojado en el 
mundo entre los entes intramundanos. En efecto, existir es 
comprenderse como proyecto, avanzando en la proyección de 
sus posibilidades y, en definitiva, correr al encuentro de la 
muerte, Ese proyectarse, comprenderse como porvenir, consti- 
tuye justamente el futuro. Pero existir es, a la vez, encontrarse 
arrojado a una existencia que no se ha escogido y asumir esa 
existencia como culpable. Para ello es necesario que el exis- 
tente pueda ser su va sido, pueda retroceder hacia sí. El hom- 
bre no puede dirigirse hacia su porvenir sin volverse hacia lo 
que ya ha sido. Esta capacidad de reversión constituye el pa- 
sado. Finalmente, retrocediendo hacia sí con vistas a lo porve- 
nir, el ser resuelto en la situación sólo es posible haciéndose 
presente en tal situación. «En el encontrarse (sentimiento de su 
situación original o Befindlichkeit) se sorprende el Dasein a sí 
mismo como el ente que, siendo aún, ya era; es decir, es cons- 
tantemente sido.» Futuro, pasado y presente son los tres mo- 
mentos de la temporalidad que reflejan la unidad original de 
la estructura del cuidado. El anticiparse se funda en el futuro; 
el «ya-en» del ser arrojado entraña el pasado, y el «ser-entre» 
se hace posible en el presente. 

Los tres momentos del porvenir, pasado y presente son 


% Ibid, c3 n6t p.310-1; n.63 p.34347. 
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llamados por Heidegger los tres éxtasis de la temporalidad, a 
la cual, por ello, la designa por el término griego de lo éksta- 
tkón por excelencia. La temporalidad es el original fuera de 
sí, en y para sí mismo, tal es la definición que da de ella, 
La unidad de los tres momentos constituye el fenómeno de la 
temporalidad. Pero Heidegger insiste: «La temporalidad origi- 
naria se temporaliza desde el futuro, en cuanto que lo futura- 
mente sido (zukünftig gewesen) despierta ante todo el pre- 
sente. El fenómeno primero de la temporalidad es el futuro» *. 
Este futuro es en cierta manera el cumplimiento verdadero del 
pasado (habiendo sido), y presupone por tanto el pasado. Mas 
el pasado como tal no puede manifestarse sino en el porvenir. 
Hay entre ambos una relación de implicación recíproca. Si el 
pasado no deviene tal sino por el futuro, podemos decir que 
el futuro hace surgir de alguna manera el pasado. Esta expre- 
sión no debe entenderse en un sentido temporal, como si hu- 
biera primero un futuro al cual vendría a añadirse el pasado. 
Las tres fases se implican unas en otras, al mismo tiempo que 
se excluyen, y por eso son llamadas fases temporales ex-státicas. 

Tal comprensión de la temporalidad difiere netamente de 
la concepción vulgar que hace del tiempo una pura sucesión 
de instantes. Pero «el ahora» que ya no es, ha caído, como 
suele decirse, en el pasado. Se representa el pasado como una 
suerte de tumba en donde vienen a caer los instantes que no 
son ya. Para Heidegger, en cambio, el pasado es en cierta ma- 
nera «habiendo sido», un participio que designa el carácter 
peculiar de no ser pasado o, mejor, de ser presente en tanto 
que pasado, como mi infancia es aún presente en mí. Y en el 
presente se incluye un porvenir, pues si la existencia significa 
anticipación, el futuro no podrá ser algo que ahora no es y 
luego será, sino un porvenir que ya está siendo. Presente y 
futuro que incluyen, a su vez, el pasado, porque este venir a 
ser de continuo es estar viniendo a ser lo que ya era, impli- 
cando, por lo tanto, el haber sido. 

Heidegger considera, pues, al hombre no como estando en 
el tiempo como en un recipiente extrínseco (el agua en el vaso 
o en el cauce del río), sino como constitutivamente temporal. 
Su modo de ser consiste en temporalizarse, y «su esencia es la 
temporalización en la unidad de los tres éxtasis». La com- 
prensión vulgar del tiempo «en cuanto pura secuencia de aho- 
ras sin principio ni fin» difiere de esta temporalidad original 
por la nivelación de su carácter exstático. Ese concepto vulgar 


5 Ibid.. n65 p356; CE. p351-358 Cf. sobi E concept 
de Monde chez Heidegger (París 1950) p.124ss. recese tema, We Bruni Le i 
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no es original, sino que surge de la temporalidad, que se ma- 
nifiesta como «el tiempo original». Por otra parte, siendo la 
proyección al futuro el momento primario de la temporalidad 
ésta se revela como algo finito. La finitud se presenta como el 
carácter propio de la temporalización, porque el poder-ser y 
tensión hacia el futuro del Dasein concluye en la posibilidad 
extrema del no-ser de la muerte. Con tal finitud del tiempo 
original no se niega el proseguir sin fin del tiempo o la infi- 
nitud del tiempo de la concepción vulgar *. 


El análisis de la temporalidad se prosigue en lo restante de la obra, 
pues los tres capítulos últimos continúan la exposición de esta estruc- 
tura temporal del Dasein «como cotidianidad, historicidad e intratem- 
poralidad». En el largo capíudo IV, Heidegger persigue con denuedo 
la aplicación del fenómeno original de lo temporal a través de todos los 
modos del Dasein, reiterando incansable los existenciales descritos, según 
la idea de que la temporalidad caracteriza de distinta manera cada uno 
de ellos. En efecto, los caracteres de los tres momentos del tiempo vè- 
rían según se trate de la existencia anónima cotidiana o de la auténtica, 
y a cada modalidad existencial corresponde un modo de temporalidad. 
Así, el futuro adquiere, en el vivir inauténtico, la forma de una tensión 
hacia adelante, llena de cuidado por todo lo que nos preocupe, hacia 
lo que se hace, se manipula o se nos promete. Significa entonces la 
consecución o no de lo que absorbe o preocupa al hombre, de lo que 
constituye su atención comprometida. Tal fumro insuténtico tiene, cn' 
consecuencia, el carácter de atención. Mas en la existencia auténtica, cons- 
títuida por la asunción de la única posibilidad propia y cierta, que es 
la muerte, el futuro adquiere la forma de la decisión anticipadora, del 
vivir para la muerte, y el hombre permanece extraño a les seducciones 
de las posibilidades mundanas. 

En cuanto al pasado, que está estrechamente vinculado a la situación 
afectiva, se presenta en la existencia insuténtica como miedo que, si 
bien dirigido hacia un mal futuro, está vinculado a la situación fáctica 
del hombre, a lo que él ha sido. El miedo es una angustia degenerada 
y precipitada en el mundo, al que mantiene ligado el hombre, hacién- 
dole olvidar su posibilidad propia. El pasado de la existencia auténtica 
es, en cambio, la angustia, que rompe toda la relación del hambre con 
el mundo. , 

Finalmente, el presente es, en la existencia insuténtica, le presencia- 
lización misma de las cosas en el mundo, en la cual se funda la existen- 
cia cotidiana como rutina insignificante de días que se suceden hasta 
el infinito. Al presente insuténtico del «bora (Jetzt) se contrapone el 
presente auténtico del instante (Augenblick). Heidegger toma esta no- 
ción de Kierkegaard, que se había valido de ella para designar la irrup- 
ción paradójica de la eternidad en el tiempo. Mas, para nuestro filósofo, 
el instante es la aniquilación del ahora, el repudio de aquella presen- 


2 Ibid, n.66 p.336-361. 
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cialidad de las cosas que constituye el presente inauténtico y, por ende, 
el retorno de la existencia sobre el propio poder-ser, con la repetición 
(Wiederholung) de su más propio pasado ”. 

El capítulo último (c.VI) de la obra (posterior al tema de la histo- 
ricidad) es dedicado al análisis del tiempo, que viene fundado en la 
temporalidad. El término de «tiempo» es reservado a la concepción 
natural o vulgar del mismo confinado al vivir inauténtico y del que se 
sirve habitualmente el pensamiento común y la ciencia. En cambio, lo 
primario y más original es la temporalidad, constitutivo ontológico-exis- 
tencial del Dasein. 

Esta noción vulgar del tiempo la ha tomado toda la filosofía de la 
célebre fórmula de Aristóteles: Numerús motus secundum prius et pos- 
terius. El tiempo es la numeración o medición cuantitativa de los mo- 
mentos que se suceden ininterrumpidamente, numeración calculada se- 
gún el punto de referencia solar y del que dan cuenta los instrumentos 
de medición, calendarios y relojes. Forman todos una suma o secuencia 
de momentos iguales del presente, que es el ahora, aunque en la suce- 
sión son designados como «ahora», «luego» y «entonces» o el pasado. 
El fenómeno original de la «horizontalidad ex-stática» de las tres fases 
se ha perdido. Este concepto vulgar de tiempo nace de una nivelación 
del tiempo original, que es la existencial temporalidad del Dasein, y 
afecta a su existencia fáctica como «ser en el mundo», abierto a los 
entes intramundanos, que debe ver en torno a sí y proyectar su luz 
sobre los objetos «a la mano» que manipula, dándoles su significativi- 
dad como instrumentos y enlazándolos en su trama de relaciones. Tiene 
* necesidad entonces de contar el flujo de los momentos o fechas de su 
pragmática relación con la realidad de dichos entes. Surge así la explica- 
ción de la temporalidad del Dasein en el decurso de los «ahoras» del 
tiempo que fluye, su trascendencia a los entes del mundo. Como «ser 
en el mundo» y cuidándose en su vivir cotidiano de las cosas, el Dasein 
«temporaliza los entes intramundanos», los sitúa en el ámbito de su 
comprensión y, a la vez, en los distintos presentes de su vivir cotidiano 
€ inauténtico. 

«Llamamos a esta estructura relacional de los aboras, entonces y 
luegos, aparentemente comprensible de suyo, la fechabilidad (Datierbar- 
keit)». El tiempo ordinario consiste, pues, en la capacidad de datación 
(Datierung), de fijación de fechas de los distintos elementos que for- 
man la determinación pública del tiempo. Es un tiempo público, del 
que todos se sirven, y mundano que afecta a todos los entes del mundo. 
Por eso añade que las características estructurales del mismo son ala 
fechabilidad, la distensibilidad, la publicidad y la mundanidad» *. El 
tiempo se origina del presente, mientras la temporalidad arranca del 
futuro. 

p Este tiempo mundano es también el que presenta la ciencia como 
tiempo infinito, que discurre y perdura en una secuencia interminable 
de aboras que desaparecen y se aniquilan uno a otro, constituyendo 
aana Rid, a con la crítica a Kierkegaard de que no ha captado el fe 
“ Ibid., c.6 n.80 p.445-449. CI. n7881. 
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siempre un presente de duración continus. Contra Kant, observa Hei 
degger que de su objetividad no puede caber duda. «El ucmak mus 
dano es más objetivo que todo posible objeto», ya que afecta a todo 
lo físico y psíquico del mundo. Pero a la vez añade que es subjetivo 
como resultante de la temporalidad del Dasein, que temporaliza y vincu- 
la a su comprensión del mundo toda realidad óntica. En el fondo es 
anterior a toda subjetividad y objetividad, como inherente a la misma 
temporalidad del Dasein, que desde su existir cotidiano llega 2 concebir 
teóricamente la marcha fugaz del tiempo. 

La fatigosa y abstrusa meditación de Heidegger, que al final com- 
bate el puro idealismo de Hegel, no llega a desligar la noción objetiva 
del tiempo de la subjetividad del existente humano, en cuya tempors- 
lidad existencial van englobados e interpretados o hechos inteligibles 
todos los entes del mundo. 


Historicidad.—El análisis del capítulo V, sobre la histo- 
ricidad del existir humano entre los dedicados a la tempore- 
lidad y al tiempo, muestra claro que esta historicidad es conce- 
bida como aspecto o dimensión de dicha temporalidad. Heideg- 
ger declara querer recoger en ella las investigaciones de Dilthey 
y otros historicistas, tan dominantes en su tiempo, sobre este 
problema *. La asimilación no es tanta, sin embargo, que no 
trate el tema dentro de su posición, dando su típica interpre- 
tación ontológico-existencial de la historia e historicidad. 

«La historia es inherente al ser del Dasein, pero este ser 
se funda en la temporalidad.» El hombre es un ser histórico, 
y su historicidad deriva de su temporalidad; es, en rigor, un 
modo de la temporalidad. Lo histórico se comprende en un 
ente como pasado, pero de un pasado «en relación de acción 
positiva o privativa sobre el presente de lo real ahora». Por 
eso la historia mienta no tanto el pasado «cuanto la proce- 
dencia del pasado», es decir, un pasado «que es aún presente 
en el ahora. Lo que tiene una historia entra en la continuidad 
de un devenir. La evolución en este caso es ya un ascenso, ya 
una decadencia. Lo que tiene historia puede, al par, hacer his- 
toria. Haciendo época determina, al presente, un futuro. His- 
toria significa aquí un continuo de acción y de sucesos que 
prosigue a través del pasado, el presente y el futuro» *, f 

Así, pues, el hombre no sólo se desenvuelve en el tiempo 
y en la historia, sino que él mismo es temporal y es histórico, 
y su historicidad se arraiga en la temporalidad. Esta miraba 

S Ibid., c.3 n72 p.408. Cf. n.72-77 p.402-428. 
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desde el presente al futuro. Pero la historia implica «el con- 
tinuo de las vivencias» en su acontecer o gestarse histórico, 
todo el decurso del acontecer humano, desde el nacimiento has- 
ta la muerte. Historia (Geschichte, de geschehen = suceder) 
es un acontecer en perspectiva del pasado, pero con acción en 
el presente hacia el porvenir, según los tres ex-stasis de la tem- 
poralidad. Y, en su conjunto, «historia significa además el todo 
de los entes que mudan en el tiempo, las mudanzas y destinos 
de los seres humanos, de las agrupaciones humanas y de su 
cultura». Heidegger habla aquí con menos reparo según cate- 
gorías ordinarias y contempla la existencia humana, en cuanto 
histórica, en continua movilidad, como puro devenir y evolu- 
ción no siempre hacia el progreso, contra la crítica hecha antes 
a Bergson. La historia es el específico acontecer del hombre en 
la totalidad de su existencia y de las existencias; pero en pers- 
pectiva del pasado e implicando una tradición ”. 

«El ser primariamente histórico es el Dasein» o el hombre, 
protagonista de la historia, y sólo «secundariamente históricos» 
son los entes intramundanos y la naturaleza, como se dirá. 
De ahí se plantea el problema de «la constitución fundamental 
de la historicidad», su interpretación existencial. Tal histori- 
cidad humana no puede tener lugar en la existencia inautén- 
tica: la trivialidad cotidiana, por su misma insignificancia, no 
tiene historia propia. Por tanto, la historicidad deberá fundarse 
sobre la existencia auténtica. El hombre auténtico, que ha sido 
definido por el cuidado, es un ser arrojado al mundo, que se 
proyecta al futuro en la angustia y la deyección culpables y 
cuyo destino último es «ser para la muerte». Mas esta nihilidad 
radical no elimina el mundo, sino que lo presupone en su rea- 
lidad fáctica. La comprensión de tal nihilidad no impide existir 
como ser abocado a la muerte; antes bien, de la angustia hace 
surgir la decisión o «estado de resolución» y apertura al mun- 
do, nos hace libres para aceptar la existencia tal como ella es. 
«Sólo el ser en libertad para la muerte da al hombre su meta 
pura y simplemente tal y empuja la existencia hacia su finitud.» 
La finitud de la existencia arranca al hombre de la multipli- 
cidad de posibilidades y satisfacciones del vivir cotidiano y le 
enfrenta con la única posibilidad, la de «ser libre para la muer- 
te». En otras palabras, la libertad del hombre, en que se funda 
su historicidad, consiste en escoger y aceptar como propia la 
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situación de hecho en que estam j 
fieles a ella. i os arrojados y en permanecer 
berais libertad, llamada «la superpotencia (Übermacht) de la 
ad finita para dominar la impotencia (Obnmacht) del 
abandono a su siruación» de nihilidad, lo denomina Heidegger 
el escoger su destino individual (Schicksal), aceptarse a sí mis- 
mo «libre para muerte, en una posibilidad heredada y, sin em- 
bargo, elegida». El destino en que consiste la historicidad del 
hombre es precisamente este heredar las propias posibilidades, 
repetir la situación a la que uno se ha ligado. Esta repetición 
(Wiederholung) constituye el carácter fundamental del desti- 
no. Es una herencia y una «tradición», el retorno a las posibi- 
lidades de la existencia pasada, un querer que sea en el futuro 
lo que ya ha sido en el pasado. La fidelidad histórica consiste 
en volver a tomar v hacer propias las posibilidades que se he- 
redan del pasado. Tal repetición de las posibilidades no es, 
empero, una restitución del pasado, sino más bien una réplica 
de esas posibilidades en el futuro. 

Por otra parte, como el hombre existe en cuanto «ser en 
el mundo» y «ser con los otros», su acontecer histórico se 
constituve esencialmente como un «gestarse con», participando 
con los demás en una común lucha y quehacer, en un destino 
colectivo (Geschick). Puesto que su situación es un coexistir 
con los demás hombres entre las cosas, la existencia auténtica 
le confiere la posibilidad de unirse al destino de la comunidad 
o pueblo al que pertenece. La coparticipación con los de su 
generación es lo que constituye el pleno y propio acaecer his- 
tórico del existente humano. Destino, individual e histórico, de 
un ser o seres abocados a la muerte y que proyectan su futuro 
con esta sola y fatal mira, son los términos que sustituyen en 
Heidegger a la visión providencialista de la historia. «El ser 
para la muerte, es decir, la finitud de la temporalidad, es el 
oculto fundamento de la historicidad del Dasein.» Esta histo- 
ria humana que reitera el pasado y lo proyecta al futuro, tam- 
poco tiende al progreso. «La repetición ni se abandona a lo 
pasado, ni apunta a un progreso. Ambas son en el presente 
indiferentes a la existencia propia» ”. 

Como la existencia humana se desarrolla en el mundo, su 
historicidad se comunica a los entes del mundo—útiles, monu- 
mentos, obras, libros—que manipula, elabora o constituye y a 
los cuales, por tanto, les da sus «destinos». Estos entes intra- 
mundanos «son, en cuanto tales, históricos» y tienen su his- 


“Ibid. n74 p 412-417 —La repetición era también una categoría propia de Kier- 
keguard 


548 C.13. El existencialismo 


toria, no como algo exterior, sino incluida en la unidad de la 
historia humana. «Llamamos a estos entes lo histórico-mun- 
dano... El mundo histórico sólo es fácticamente como mundo 
de los entes intramundanos.» La historicidad de las cosas del 
mundo no se añade a ellas como atributo exterior: forma par- 
te de su ser. Existe, por tanto, una historia del mundo, plas- 
mada en los sucesos, instituciones y monumentos que encierran 
tan larga historia. «Pero también la naturaleza es histórica; no 
en el sentido en que hablamos de historia natural, pero sí como 
paisaje, lugar de residencia, campo de batalla, sede de culto.» 
Así se construye el proceso entero del acontecer histórico ge- 
neral ?, 

Y, finalmente, Heidegger adjudica al hombre vulgar y anó- 
nimo, perdido en la existencia inauténtica, sólo una historici- 
dad impropia, «que oculta la prolongación original del destino 
individual». El hombre en el vivir cotidiano sólo se ocupa de 
la inmediata novedad, olvidando lo antiguo. No es capaz de 
reiterar lo pasado, sino que se pierde en la modernidad, com- 
prendiendo lo pasado por el presente, y sólo se limita a retener 
los restos histórico-mundanos como noticias de hoy. Así, la 
existencia vulgar del común anónimo no hace historia propia ®. 

La bistoriografía, o la ciencia de la historia, tiene su origen 
en la historicidad fundamental de la existencia humana y del 
mundo. Esta ciencia histórica es llamada Historie, mientras que 
el término Geschichte es reservado para designar la realidad 
histórica en sí, el proceso de la historicidad humana, objeto 
de esa ciencia; la cual debe tener como tarea peculiar, no la 
simple narración de los hechos, sino «el abrir el ente histó- 
rico», la comprensión existencial de la historicidad, pues «toda 
ciencia se constituye primariamente por la tematización». El 
tema de la historiografía no es la serie de los acontecimientos 
en su singularidad, ni un universal (deducir leyes históricas de 
los hechos); es la posibilidad que fue efectivamente existente 
en el pasado. Mientras ésta no es repetida como tal, es decir, 
aprisionada por una comprensión histórica auténtica, queda 
como un tipo supratemporal y abstracto, sin nada de histórico. 
Sólo la actitud existencial auténtica, decidida a repetir las po- 
sibilidades que ya fueron suyas, puede revelar el sentido del 
pasado en su propiedad historiográfica. Heidegger acepta la 
división propuesta por Nietzsche de tres formas de historia: 
monumental, arqueológica o anticuaria y crítica. Corresponde- 
rían a los tres momentos de la historicidad del Dasein y des- 


P Ibid., n.73 p.418-21. 
4 Ibid., p.422. 
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embocarían en una «crítica del presente», pues la historia i 
plica una desactualización del hoy, una separación doloroa de 
su publicidad decadente, y por eso es necesariamente crítica %*. 


* + + 


Termina así la magna obra de Heidegger, Ser y Tiempo, 
tan original, difícil y abstrusa, cuya explicación arrae a la vez 
que atormenta a los comentaristas. La conclusión es que todo 
el análisis ontológico-existencial del Dasein humano, como cons- 
titutivo propio de la existencia y lugar propio del sentido del 
ser, se resuelve en la temporalidad. Ha mostrado que la histo- 
ricidad, constitutivo también del ser de la existencia, «es en el 
fondo temporalidad» (n.78). Por lo cual, «la constitución onto- 
lógico-existencial de la totalidad del existente humano tiene 
su fundamento en la temporalidad» (n.83). Entonces el tiempo 
no se añade a la existencia, es decir, al ser del hombre, aunque 
sea como una determinación fundamental. El título mismo de 
la obra parece sugerir que el ser es el tiempo. El tiempo será, 
pues, el sentido del ser, el horizonte del ser, aquel significado 
último que la pregunta sobre el ser tiende a descubrir. La 
última trama de la existencia es, pues, para Heidegger, una 
dialéctica del tiempo, que se da en los tres ex-stasis de la tem- 
poralidad: un presente que supone un término trascendido 
—pasado—y que cuenta siempre con un término al cual tras- 
ciende—futuro—. En el presente se incluye el porvenir, pues 
si la existencia significa anticipación, el futuro no podrá ser 
algo que ahora no es y luego será, sino un porvenir que ya está 
siendo, en que el ser se está realizando sin cesar. Presente y 
futuro que incluyen, a su vez, un pasado, porque este venir a 
ser de continuo es estar viniendo a ser lo qwe ya era, impli- 
cando, por tanto, el haber s O E E 

Sin embargo, en el parágrafo final de la obra (n.83), y des- 
pués de haber interpretado a su favor el idealismo de Hegel 
(«El tiempo es el yo puro intuido desde fuera... Por su esen- 
cia misma, el espíritu se manifiesta, pues, necesariamente en el 
tiempo»), vuelve Heidegger a proponer la misma pregunta del 
comienzo: la que interroga sobre el sentido del ser. A pesar 
de que sus laboriosos análisis de la existencia humana eran de- 
nominados de continuo como «ontológico-existenciales» tenden- 
tes a constituir una «Ontología fundamental», dice ahora que 
toda la anterior constitución del ser de la existencia sigue sien- 


sl Ihid., n76 p.423-28. 
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do sólo «un camino. La meta es el desarrollo de la cuestión 
del ser en general». Y las preguntas se acumulan poniendo 
todo lo elaborado en cuestión. ¿Por qué no plantear dicho 
problema ontológico desde la realidad objetiva y óntica de las 
cosas, o desde la conciencia, más bien que desde el Dasein o 
existencia humana? La cuestión del sentido del ser no está 
aún planteada, y menos aún dada la respuesta. Y las dos pre- 
guntas que cierran la obra son aún más acuciantes: «¿Lleva 
algún camino desde el tiempo original hasta el sentido del ser? 
¿Se revela el tiempo también horizonte del ser?» * 

Es evidente que la obra queda inconclusa, como quedará 
el sistema entero. Heidegger es un espíritu inquisitivo, cuyo 
modo de filosofar aparece como una indagación continua, un 
retorno constante al principio, como su maestro Husserl. En 
los sucesivos escritos volverá constantemente sobre el tema del 
ser y su sentido, sin dejar resuelto el problema. 


HACIA LA ETAPA ONTOLÓGICA 


En los años siguientes, Heidegger se limitó a publicar breves ensa- 
yos, conferencias, trabajos históricofilosóficos o de literatura filosófica. 
En ello habrá de buscarse la última fase de su pensamiento, que no llegó 
a cuajar en una Obra sistemática, sino que se halla dispersa en dichos 
escritos. Hay, sin duda, un claro avance y un nuevo giro en su doctrina, 
siempre en marcha infatigable hacia el esclarecimiento de la pregunta 
sobre el ser, hacia la construcción de una ontología fundamental, pero 
sin abandono sustancial de su doctrina primera, que sigue siendo básica 
y la más propia. En el intervalo se ha de resumir el contenido de otros 
tres inmediatos escritos, publicados en 1929, que amplían con diversos 
matices y nuevos aspectos la posición primera. 


La nada, finitud y trascendencia.—La conferencia ¿Qué es la meta- 
física? reafirma aún más la visión sombría y pesimista de la existencia 
humana como finitud y contingencia radical, cuyo «ser para la muerte» 
va envuelto en la nada y en definitiva se resuelve en la nada, llegando 
así a un verdadero nihilismo, sin duda bajo la sugestión de Nietzsche. 

En ella plantea Heidegger una cuestión metafísica fundamental, que 
abarca y define toda la metafísica: es la cuestión sobre el ente mismo, 
pero en contraposición con la nada. La pregunta sobre el modo de dilu- 
cidar el ente entra en seguida en relación con la nada, porque la ciencia 
admite la nada. Esta noción aparece como algo que conocemos, y, Sin 
embargo, la nada «es la negación pura y simple de la totalidad del 
ser», pues la nada niega el ser. En el preguntar por la nada y su res- 
puesta hay, por tanto, un «contrasentido». Pero no es válida la solución 


* Tbid., n.83 p.469-471 
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de la Lógica que hace de la nada del pensamien 

ción, existente sólo en el juicio. e e pr 
es Originaria que el no la negación : origen 
de la negación, y no al ivé O 

En nuestro interrogar «es preciso que la nada previamente se nos 
dé», nos sale al paso siempre la nada. Sólo, pues, una experiencia ra- 
dical de la nada podrá legitimar nuestra búsqueda ante les objeciones 
del entendimiento, que tratan de detenerla, oponiendo que la nada es 
un «concepto contradictorio». Esta experiencia radical se da en nuestro 
temple de ánimo (Befindlichkeit) que descubre y patentiza la nada. Es el 
temple de ánimo radical que recala en la angustia. Heidegger sintetiza su 
análisis de la angustia como un sentimiento radical ante el vacío de nues- 
tra existencia, distinto del temor, que es siempre de un ente determinado 
que amenaza, mientras que la angustia no es de algo; nos angustiamos 
por nada. 

La angustia, pues, «hace patente la nade». «En la angustia se nos 
descubre la nada», en cuanto que en ella «el ente en rotal se torna 
caduco», y en cierta manera se nos escapa y se bunde en el anonads- 
miento. Mas, por eso mismo, «la esencia de esta nada, originariamente 
anonadante, es que lleva al existir ante el ente en cuanto tal», ya 
a bese de la originaria patencia de la nada, puede la existencia 
hombre llegar al ente, en cuanto procede de la patente nada. De ahí la 
famosa fórmula: «Existir (ex-sistir) significa: ester sostemiéndose dentro 
de la nada». Y si de antemano no estuviera sostenida dentro de la 
nada (yue es lo que llamamos trascendencia), jamás podría entrar en 
relación con el ente ni, por tanto, consigo mismo. Y esin la originaria 
patencia de la nada no hay mismidad ni hay libertad» “. 

Con ello ya se obtiene la respuesta a la pregunta sobre la nada. 
«No es objeto ni ente alguno. La nada no se presenta por sí sola... 
No nos proporciona el contraconcepto del este, sino que pertenece ori- 
ginariamente a la esencia del ser wismo. En el ser del ente acontece 
el anonadar de la nada» (p.98). Este estar sumergida nuestra existencia 
en la nada-—fenómeno del que escapamos en el vivir superficial, pero 
que se nos patentiza en la existencia auténtica descubierta por la an- 
gustia—nos hace más patente la fímitud de nuestra existencia, ecechada 
de continuo y mordida por la nada. «Ten insondablemente ahonda la 
finitud en la existencia, que la profunda y genuina finitud cscapa a 
nuestra libertad» “. 

De este modo concluye Heidegger que la cuestión acerca de la nada 
«comprende y abarca la metafísica entera», en cuanto que la «metafí- 
sica» expresa por su mismo nombre «una transinterrogación allende el 
ente, para reconquistarlo después». El problema de le nada se presen- 
taba ya de antiguo en la frase equívoca: ex nihilo nihil fit. Y la mete- 


Es 


“ la Metafisica?, ir. de Xavier Zumar (ed. Buenos Aires 1967), p.54. 100. 
“ Ba 59. Cf tos Este estar poe la enisiencia z la nade, epoyada 
la recóndita a ia, es un sobrepasar ente en total: r 
E a tbid., pios Cr p.107: «El ser y la nads van juntos; pero no porque gpr 
coincidan en su inmediatez e indeterminación—como en el concepto begelisno—. i pS 
que el ser es, por esencia, fmitO, Y solamente se patentiza en la trascendencia 


existencia que sobrenada en la 
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física antigua llegó desde clla a una grosera interpretación: la nada 
seria la materia informe, formada por una figura o imagen que la plasma 
en el ente. Al contrario, «la dogmática cristiana» niega la verdad de 
la proposición, sosteniendo: ex sibilo fit ens creatum, bajo la interven- 
ción del Ens increatum. «Pero si Dios es Dios, nada puede salvar de 
la nada, puesto que lo Absoluto excluye de sí toda nihilidad. Este tosco 
recuerdo histórico muestra la nada como contraconcepto del ente, como 
su negación » Pero frente a este vago sentido se ha descubierto la nada 
«como perteneciendo al ser mismo del ente». De ahí que se ha de vol- 
ver a dar nuevo y opuesto sentido a la vieja fórmula, diciendo: «Ex 
mbilo omne ens qua ens fit. Sólo en la nada de la existencia viene el 
ente en total a sí mismo. pero según su posibilidad más propia, es 
decir, de un modo finito» ~. 

No cabe dar una interpretación más nihilista del ser y de toda la 
metafísica. Y a la vez absurda, porque al ser entero se le deja sin 
fundamento alguno, hundido en la nada sin saber por qué ha de sobre- 
nadar en ella y no desaparece toda existencia en pura nada. No es 
extraño que tan fatídica respuesta no satisfaga ni al mismo Heidegger, 
que termina el opúsculo como siempre en suspenso y volviendo a su 
incansable interrogar: «¿Por qué hay ente y no más bien nada?» 

La obra del mismo año, Kant y el problema de la Metafisica”, con- 
tiene un largo análisis de la doctrina kantiana que demuestra, ante todo, 
a Heidegger muy familiarizado con los’ textos de Kant, debido a su pri- 
mera formación neokantiana. Es un ejemplo típico de su método de in- 
terpretación, pues en ella trata de descubrir en Kant su propia com- 
prensión del Dasein como ser trascendiendo la nada en su finitud ra- 
dical y constituido por el horizonte de la temporalidad. Heidegger apela 
a la obra kantiana Fundamentación de la Metafísica, que sería un pro 
yecto de superación de la metafísica en la vuelta al fundamento de la 
misma como Ontología fundamental, investigando la posibilidad del co- 
nocimiento ontológico formador del horizonte trascendental dentro del 
cual se ha de captar el ser de la existencia. Pero en realidad es una 
sutil exégesis de los capítulos de la Crítica de la razón pura sobre la 
deducción trascendental y el esquematismo de los conceptos puros, que 
encerrarían el núcleo de su pensamiento. 


4 Ibid., p.104-08. Esta explicación nihilista, o del ser por la nada, ya estaba in- 
dicada de mil modos en la obra principal Resumiendo toda el conjunto, podemos 
encontrar que la implicación de la existencia en la nada está sostenida bajo cuatro 
aspectos: a) porque la existencia carece de fondo y es arrojada del abismo sin fondo 
que es la nada; b) la existencia está abocada n la nada como su término y es absor- 
bida en ella por la muerte; c) el ser mismo de la existencia es un correr anticipado 
a la muerte, que es la nada, porque la nada, en cierto modo, le pertenece y le cons- 
tituye; d) el ser de los otras entes es hecho surgir también de la nada, según la 
anterior fórmula, perodia, a la vez que radical oposición a la del dogma cristiano: 
ex nibilo omne e aua ens fit. 

pesar jar la pregunta abierta, Heidegger nunca llegó a encontrar el verda- 

Erre po ri del ser, por el que tanto cuestionaba el Ser por sí o Ser 
E € t fundamentante, según Zubiri i s- 
caen “indem gún la fórmula de Zubiri, la misma del exi 

ra sido estudiada con gran detalle por J. L. MOLINUEVO en sus an 

tículos Ls Fundamentación Kantiana de la Metafísica E Heidegger, en «Pensa- 

miento» 32 (1976) n.259.279, y El tema de la Trascendencia en Kant y el probleme 


pb Metafísica, «Pensamiento» 32 (1976) p.433-463, ampliados en la obra aparecida 
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La famosa «apercepción trascendental» kantiana es į como 
la «imaginación trascendental», que sería la raíz (Wurzel) de la sensi- 
bilidad y el entendimiento, englobando intuición y pensamiento. Esta 


entendido por Kant con categorías «sustancialistes», y Heidegger trata 
de reducirlo al principio formador del tiempo originario en cuanto forma, 
a través del conocimiento ontológico, la objetivación y su horizonte. 

A través, pues, de sus oscuros análisis interpretativos, Heidegger 
vuelve a subrayar la finitud del existente humano, constituido esencial- 
mente en el horizonte de la temporalidad. Este horizonte temporal de- 
terminará también la nueva concepción de la trascendencia en el tiempo 
y sobre los otros entes del Dasein humano, que Heidegger va a analizar 
con más detalle en el ensayo siguiente. 

El concepto de la trascendencia es desarrollado especialmente en el 
denso opúsculo De la esencia del fundamento, que representa un nuevo 
esfuerzo del constante retorno heideggeriano al problema de la funds 
mentación de su ontología. El ensayo se halla en la misma línea de es 
peculación de Sein und Zeit, profundizando más la temporalidad del 
Dasein desde este nuevo aspecto de su relación de trascendencia sobre 
el mundo. 

La idea de la trascendencia ya aparece en dicha obra mayor, donde 
se concibe como una trascendencia ex-stática horizontal según los tres 
momentos de la temporalidad. Aquí de nuevo propone el problema 
de la trascendencia como fundamento del ser y de la metefísica. Heideg- 
ger quiere incorporar a su filosofía la trescendentalided de la doctrina 
de Kant, de quien toma este concepto, dándole un giro nuevo. La obra 
comienza evocando la doctrina aristotélica de las cuatro causas y de la 


siempre el concepto clásico de la verdad como adecusción de la mente 
con la realidad, que se daría en el acto del juicio. La verdad ha de darse 
en una dimensión antepredicativa o preconceptual, pues reside en 
desvelamiento del ser, que es siempre la verdad del ser, como tanto h 
de repetir. La verdad pertenece al ser del ente, como dijo Leibniz. 
Y Kant ha mostrado, por su parte, la conexión entre fundamento y ser, 
interpretando el principio de razón dentro de su definición de la verdad 
trascendental, pues «este principio distingue lo que en general pertenece 
al ser del ente, como accesible a la experiencia», según explicó en el 
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ensayo anterior. Pero «si la esencia del fundamento tiene una Íntima 
referencia a la esencia de la verdad, entonces el problema del funda- 
mento sólo puede tener su sede allí donde la esencia de la verdad recoge 
su íntima posibilidad, en la esencia de la trascendencia. La pregunta 
por la esencia del fundamento se convierte en problema de la trascen- 
dencia», que es la pregunta más originaria dentro de la cual debe ha- 
llarse el problema del fundamento o principio (Grund)*“. De ahí el tí- 
tulo del opúsculo. 

Con esta interpretación tan ficticia del «principio de razón», Hei- 
degger remite el problema del fundamento «al ámbito de la trascen- 
dencia». El opúsculo prosigue entonces analizando esta noción de la 
trascendencia y su sentido en la estructura del Dasein. «Trascendencia 
significa sobrepasar» (Uberstieg). Trascendente, el que trasciende, es el 
que realiza esta superación y en ella permanece. Se trata del acontecer 
propio de un ente. Se puede captar formalmente este sobrepasar como 
una relación que se extiende de algo hacia otra cosa. En este sentido 
comporta como componente esencial ese hacia el cual se dirige, que se 
le designa de ordinario, aunque sin razón, como lo trascendente. Y, en 
fin, hay en este proceso algo que es sobrepasado. Estos momentos están 
tomados de un acontecer espacial, en el cual hace pensar ante todo 
dicho término» ”. Hay otra interpretación (la de Husserl), según la cual 
la trascendencia se referiría al sobrepasar del sujeto hacia el objeto. 
Este sentido debe rechazarse, pues si partimos de un sujeto encerrado 
en su inmanencia, nunca podría superarse el abismo creado entre el 
sujeto y el objeto. 

En realidad, la trascendencia se refiere al Dasein del hombre, no 
como un movimiento espacial, sino como una determinación fundamen- 
tal de su existir, anterior a todo comportamiento, y que hace posibles 
todos sus movimientos en el espacio. Y ¿cuál es el término hacia el 
cual se da este sobrepasar existencial? Heidegger responde: hacia el 
mundo. El Dasein sobrepasa los entes hacia el mundo. «Llamamos a 
aquello hacia lo cual el Dasein como tal trasciende, el mundo, y ahora 
determinamos la trascendencia como “ser en el mundo'. El mundo cons- 
tituye la estructura unitaria de la trascendencia; como perteneciente a 
él, el concepto del mundo se llama un trascendental» Aquí, trascenden- 
tal no tiene el sentido gnoseológico de Kant, ni tampoco designa el 
simple sobrevenir fáctico de su existencia, sino que se trata de una 
conexión esencial que pertenece a su estructura ontológica. «El Dasein 
no es un “ser en el mundo’ sólo porque exista fácticamente, sino a la 
inversa: sólo puede ser como existente, es decir, como Dasein, porque 
su constitución esencial reside en el ‘ser en el mundo’... La tesis, a la 
esencia del Dasein pertenece el ‘ser en el mundo”, contiene el problema 
de la trascendencia» ”. 


Se trata ahora de dar una justa interpretación del «fenómeno del 


* De la esencia del fundamento (Vom Wesen des Grundes) tr. de E. GARCÍA 
BELSUNCE. en Ser, verdad y fundamento (Caracas 1968) p.20-22. A w. Bemer, Le 
Concept du Monde cher Heidegger (Lovaina 1930) p 153-172. 

* Tbid. IT p 2225 
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mundo» para la aclaración de la trascendencia. idegger i 

trar que las diferentes filosofías, desde los praa Kant no kaa 
considerado nunca el mundo (kosmos, mundus) como la simple suma 
de los entes naturales, sino que todos insisten, con más o menos vigor 
sobre la relación entre el hombre y los entes considerados en su tota. 
lidad. En particular se remite a los textos de San Pablo, de Sen Juan 
y de San Agustin (mencionando también a Santo Tomás) para subrayar 
la concepción bíblica del mundo en el sentido de mundi babitatores, 
que acentúa así la dimensión antropológica de! mundo. De nuevo, en 
un largo recorrido de la doctrina de Kant, intenta mostrar que, junto 
a su concepto cosmológico del mundo como la coordinación y enlace de 
todos los entes finitos, aparece también la noción de «uns totalidad 
trascendental (ontológica) de cosas en cuanto fenómenos» y hasta la re- 
presentación superior de esa totalidad, que llama «el ideal trascendental». 
Asi. pues, la tradición filosófica reduciría de ordinario el concepto del 
mundo a la modalidad o el «cómo» (Wie) del ser del ente tomado cn 
su totalidad (das Setende in Ganzem) y de esta precomprensión de la 
totalidad como algo relativo al Dasein humano ”. 

El mundo pertenece, pues, a una estructura relscional que caracte- 
riza al Dasein como tal y que llamamos «ser en el mundo». Ello indica 
que el mundo como totalidad del ente es aquello por lo cual existe 
el Dusein, el cual, sin embargo, es tal que existe por sí (umicidllen seiner), 
Esto no implica un solipsismo egoísta, sino que el sobrepasar o tras- 
vender el Dasein sobre el mundo es la proyección de sus posibilidades 
sabre el mismo en su acontecer temporal. La temporalización del Dasein 
vs llamada también un proceso de entrada (Ernmgang) en el mundo del 
ente. como un acontecer con los entes e irrumpir entre ellos, trascen- 
diendo como existente, cuyo acsecer se denomina «protohistoria» (Urges- 
chichte). Este término no designa una suerte de prehistoria que prece- 
dería temporalmente a la historia propiamente dicha, sino más bien lo 
que hace posible toda historia, es decir, la trascendencia. La entrada en 
el mundo del ente es ligada así a la existencia del Dasein en cuanto 
éste realiza la trascendencia, que es a la vez su temporalización por 
cuanto la trascendencia hace posibles todos los acontecimientos como 
tales. Y como la sucesión de éstos no es otra cosa que la historia, tam- 
bién la trascendencia es el fundamento de la historia misma. Y, final- 
mente, en su trascendencia se dice que el Dasein configura o «informa 
(bildet) el mundo» en el doble aspecto de que manifiesta sus relaciones 
constitutivas y de que realiza, gracias al mundo, una forma o imagen 
original que deviene el modelo (Vorbild) de todos los entes, a partir 
de la cual desvela el ente. Ello parece significar simplemente una cierta 
comprensión anticipativa y global de los entes por el Daseín, que es un 
desvelamiento de los mismos ”. fin, que la 

En el tercer apartado se intenta mostrar, por tin, traseen- 
dencia constituye justamente la esencia del fundamento. El Dasein pro 
yecta sus posibilidades de existencia por la voluntad (Wille), pues ésta 


N Ibid., p.27-40. 
D Ibid.. p.42-44. 
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proyecta los fines en razón de los cuales forma el ser humano su exis- 
tencia. Esta voluntad no es un querer determinado, sino el querer en su 
sentido más original; se trata de lo que en él proyecta las posibilidades 
de ser sí mismo y que es raíz de todos sus comportamientos particu- 
lares. La voluntad así definida es, en su esencia, libertad. «El sobrepa- 
sar hacia el mundo es la libertad misma», como proyección del ser 
humano, que, siendo esencialmente libertad, puede formar un mundo 
al sobrepasarse y proyectarse en las posibilidades que va a asumir. Así 
«la libertad como trascendencia es el origen del fundamento en general 
y libertad para el fundamento», según la triple modalidad del «fundar» 
(Griinden): como etigir (stiften) el proyecto del mundo, como tomar 
apoyo (Boden-nehmen) y fundamentar (Begrúnden)”. 

Heidegger muestra luego la correspondencia de este trascender del 
Dasein con los distintos existenciales con que antes se describía su 
temporalidad: el ser arrojado en el mundo y proyectarse en él como 
un libre poder-ser, el encontrarse o contacto afectivo con los entes, la 
comprensión, la preocupación cotidiana y las otras modalidades de «ser 
en el mundo», todas ellas se condensan ahora en la trascendencia, como 
acontecimiento fundamental del Dasein que realiza su temporalización, 
cuya unidad de los tres momentos corresponden a los tres modos de fun- 
damentar que nacen de la trascendencia. «Esta correspondencia subsiste 
porque la trascendencia enraiza en la esencia del tiempo, es decir, en su 
constitución ex-stático-horizontal». A su vez, la trascendencia se des- 
pliega en la libertad, que es el fundamento originario y verdadero prin- 
cipio y cuya limitación de posibilidades determina la finitud del ser. 
«La esencia de la finitud del Dasein se descubre en la trascendencia 
como libertad para el fundamento» ”. 

La sutil y oscura especulación de este opúsculo se mueve, por tanto, 
dentro de la concepción de Sein und Zeit. La trascendencia aquí descrita 
constituye simple profundización de la doctrina allí expuesta sobre la 
estructura del Dasein humano como «ser en el mundo», temporalidad 
e historia, Es una trascendencia que se agita en la pura temporalidad 
del ser, recluida en el mundo. Por eso advierte Heidegger en larga nota 
que su propósito era clarificar la trascendencia como «el horizonte tras- 
cendental de la pregunta por el ser», según el título de dicha obra prin- 
cipal, la cual terminaba que tal horizonte del ser se revela en el tiempo”. 

_Con esta concepción se corresponde el otro tipo de trascendencia antes 
señalado de un trascender el ser sobre la nada en cuanto es emergencia 
continua fuera de la nada por el instante fugaz en que la nada nos 
arroja, a la vez que nos constituye como temporalidad finita. Y parale- 
lamente se insinúa cierta trascendencia recíproca del mundo de los entes 


i ibid., III p.47-49 
pa d., p.350, 38. Cf. p.49.58. Tal concepción del fundamento sustituleía al prin- 
cipin supremo de razón, no en la [Inca gnoscológica, sino en la antepredicativa de ls 
ontología fundamenta!. P 55 «Puesto que el fundamento es un carácter esencial tras- 
cendental del ser en general. por eso el principio de razón vale para el ente. Pero 
el fundamento pertenece a la esencia del ser, potque hay ser (no ente) sólo en la 


trascendencia, en cuanto fundar que proyecta un m trarsc». 
73 Tbid., p.46 nota 99. y undo con carácter de cacon 
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sobre el existente humano, existencia condicionan consti- 
tutivamente van ligados. os yedi 

En cambio, no hay lugar en todo el sistema la auténtica 
cendencia: ni para la trascendencia del conocer o salto de la inmanencia 
de la conciencia a la plena objetividad, ní menos para la trascendencia 
sobre el mundo por la relación al Absoluto trascendente. Heidegger no 
ba dado cabida en su filosofía al teme de Dios. Su nihilismo existencial 
cierra la Puertas a cualquier apelación a Dios y es negativamente ateo. 
La realidad existencial está, para él, inexorablemente cerrada en la fi- 
nitud y temporalidad intramundanes del ser, que sobrenada en la nada 
como el único origen y principio de los entes ”. 


Retorno al tema del ser.—Los numerosos ensayos, artículos y lectu- 
ras que a partir de su conferencia sobre Hõlderlin (1936) fue publicando 
Heidegger constituyen lo que se llama el segundo período, con que nues- 
tro pensador sustituyó el intento fallido de completar su primera obra 
fundamental con una segunda parte. La variedad y dispersión de estos 
pequeños escritos impiden dar cuenta de los mismos. Nos contentaremos 
con una indicación general que recoja el nuevo proceso de su pensa- 
miento. 

Esta nueva dirección se caracteriza por un (relativo) cambio de sc- 
titud del pensamiento de Heidegger del primero al segundo perfodo, 
que ya aparece en el escrito La doctrina de Plaión sobre le verdad. 
En él nuestro autor atribuye a Platón dicha mutación o desplazamiento 
del acento en el modo de concebir la verdad, que ha tenido por efecto 
un ocultamiento de la verdad misma, o más bien un retorno a su oad- 
tamiento originario. En virtud de ese desplazamiento, el sentido de la 
verdad como «desvelemiento» del ser (eletheia, Un-verbogenbeis) cede 
paso al segundo aspecto. en que la verdad es considerada como «recti- 
tuds o adecuación intelectual que se de en el juicio. Comienza así el 


verdad del ser. 

En el escrito siguiente, De la esencia de la verdad (1943), se esboza 
aún más esta actitud. Se rechaza en él una vez más el concepto vulgar 
de la verdad como adecuación o conformidad del entendimiento y la 


» Ibid., pH nota 56. Heidegger declara que «por la interpretación ontológica del 
Dasein cona ser en el mundo' mo se decide ni positiva hi negativamente sobre uD 


i 1 la auténtica Trascendencia que todos los le excluyen 
“a relación del Ensayo E y Prólogo a la 3° edición, inicia mu idea de 
la diferencia ontológica No ha de repetir que no se debe el ser como 


en 
en virtud del ser que los trasciende. El ente se distingue del ser como 
se distingue del fundamento. Por eso llama equí «a este fundamento de la diferencia 
ontológica la trascendencia del Dasein», en cuento que los ena, tenca tienen barf esia 
de su la potibilidad en la esencia de este Dasein». La cia cid 
formula as la distinción radical entre el ser y el ente, Junto, ¿a su 

ción y que los entes tienen au fundamento en este ser del Dase! 
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realidad, formulada en un enunciado. Pero es inconsistente «la atribu- 
ción habitual y exclusiva de la verdad al enunciado, como único lugar 
esencial. La verdad no afinca originariamente en la proposición». Perte- 
nece primero a aquel fundamento que hace posible la conformidad del 
enunciado, en el cual se dará la originaria esencia de la verdad. De ella 
nos da la siguiente extraña formulación: «La esencia de la verdad es la 
libertad, se descubre como libertad. Esta es el existente y desvelador 
dejar-ser al ente». Como antes se definía la libertad como la trascen- 
dencia del Dasein, también ahora la verdad se retrotrae al mismo funda- 
mento del ser revelador del existente humano. Se trata también de 
aquella luminosa libertad del «ser» que deja aparecer los «entes» tales 
cuales son y en el límite temporal de su presencia. «El hombre no po- 
see la libertad como propiedad, sino al contrario: la libertad, el Dasein 
existente y desvelador posee al hombre.» La verdad del juicio es una 
verdad derivada y hecha posible sólo por aquella verdad originaria, en 
virtud de la cual los entes se hacen «presentes», de modo que puedan 
conmensurarse en el juicio ”. 

Los motivos de este segundo período están sobre todo desarrollados 
en el importante escrito Carta sobre el Humanismo, denso y funda- 
mental trabajo que recoge los esbozos anteriores y cuyas ideas y formu- 
laciones se van a repetir en los escritos siguientes”. AlIf se habla por 
primera vez de una vuelta o inversión (Kebre) del pensamiento de Hei- 
degger en el sentido de un retorno de la analítica existencial expuesta 
en Sein und Zeit a una auténtica ontología, o a la pregunta inicial de 
dicha obra sobre el sentido del ser; es decir, retorno del ser del ente, 
que constituye el objeto de la metafísica, al ser mismo que se desvela 
y se oculta en el mismo conocimiento del ser del ente. Tal sería la 
vuelta o cambio anunciado como el proyecto o plan de la segunda parte 
no elaborada: la transición de Sein und Zeit a Zeit und Sein”. 

. Se ha querido ver en ello una oposición entre los dos momentos del 
primero y el segundo Heidegger. Habría éste abandonado la primera 
vía existencial, en que la investigación sobre el ser estaba condicionada 
por las estructuras cognoscitivas del sujeto, pasando a la indagación del 
ser mismo. Sería, por tanto, una transición desde el subjetivismo antro- 
pológico del análisis fenomenológico al objetivismo de la ontología. 

Pero los textos no ofrecen base para una interpretación de la fa- 
mosa «vuelta» en cl sentido de tal cambio sustancial. Ahí mismo se se 

7 r 
en ai trip eel Dd Efe e e e E aos ola 
completarse por otra conferencia: De la verdud de la esencia En Nota final se te- 
coge su contenido con esta fórmula: «La esencia de la verdad es la verdad de la 


cuencias, significando la coincidencia de la verdad con el ser como su rasgo funda- 
mental en cuanto Huminación que desvela los entes 


” La Carta, Brief über Humanismus, escrita como respuesta a diversas cuestiones 
me e eritar francés JFAN BauERFT le planteó en la suya (1946), fue luego comple- 
nes ny publicada por Heidegger junto con el ensayo anterior, Platons Lehre von der 
pl heit Mit einen Brief úber den Humantsmus (Berna 1947) Otros editores la pu- 

iraton por separado Las cuestiones planteadas por Bautrer eran varins, entre las 
Cuales estabe la pregunta: «¿cómo volver a dar un sentido al Humanismo?», tema 


Ea a en confrontación con los supuestos metafísicos 


TM Uber den Humanismus, 
R. Munier (París 11964). 
Tiempo y Ser. 


7 texto alemán con traducción francesa e introducción por 
P69. La citada expresión indica el paso de Ser y Tiempo a 
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Y, en efecto, la carta Sobre el Humanismo, en que se contienen ya 
las ideas principales de este muevo giro (junto con la importante Istro- 
ducción a ¿Qué es la Metafísica?, de 1949, y su Epilogo, de 1943, que 
la complementan), es una defensa y justificación de la doctrina de Seis 
und Zeit, a cuyos textos de continuo se remite. La continuidad, sin 
embargo, no es tal que no se introduzcan cambios, interpretaciones y 
perspectivas originales. Se ha abandonado el término de «ontología fun- 
damental», lo que no implica el rechazo del camino precedentemente 
seguido, La analítica existencial no constituye tanto el «fundamento» de 
una ontología general cuanto el «punto de partide» para clarificar el 
significado del ser y asegurar sus fundamentos. En la nueva dirección, 
toda la meditación de Heidegger (ahora es de preferencia Besinnung = 
una reflexión o también «experiencia» fundamental del ser) se cem 
tra cn el pensamiento del ser, en preparar el camino para una válida 
fundamentación del ser. Por esto, esta segunda fase se ha llamado del 
«pensamiento esencial», no en el sentido esencialista de la metafísica 
clásica, que conlleva un concepto abstracto del ser, sino en cuanto a 
profundizar en la pregunta sobre el ser en sí mismo y su «diferencia 
ontológica» del ente, porque «cl pensamiento pertenece al ser y es esen- 
cialmente pensamiento del ser». 

Mas la vía que conduce del ser del ente al ser en cuento tal pasa 
necesariamente a través de la comprensión que el hombre tiene del ser 
y, por tanto, de la descripción fenomenológica del ser del hombre: el 
solo ente al que está confiada la guarda de la «verdad del ser» y el 
que se hace presente en la historia del hombre a la vez que se esconde 
incesantemente, Se mantiene, pues, la relación esencial y mutua implica- 
ción entre el hombre y el ser-ersí, ya que sólo por la comprensión hu- 
mana del ser de los entes «se da» (es gibt) el ser en sus manifestacio- 
nes históricas, o en cuanto presencia (An-wesem). Tal es el tema central 
de esta carta y de la mayoría de los otros escritos. 


æ Thid. f 
n Esta carta de Heidegger es reproducida como introducción al volumen del mis- 
mo W. J. Ricuaroson. Heidegger Through Phenomenology to Thought (Nueva York 
1974), p.IX-XXIIT. Heidegger también recalca en ella que no abandona el mérodo 
fenomenológico y acepta la distinción que se hacía entre el primero y el 
Heidegger, cn el sentido de e la segunda fase es una «vuelta» (Kebre) no en a sen 
tido de uns econversióno o Inversión (Bekebring), sino que «lo pensado, en a LA 
mer Heidegger da acceso al segundo y que Cte to sólo es posi 
contenida en el segundo Heidegger» (ibid.. p. ). 
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El hombre, lugar de la verdad del ser.—En dicha carta Sobre el 
Humanismo se toma ocasión de la cuestión propuesta por Baufret sobre 
el sentido del humanismo para elucidar el problema del ser. Los dife- 
rentes humanismos que se han sucedido en la historia, desde el huma- 
nismo antiguo griego y romano, pasando por el humanismo cristiano 
como doctrina de la salvación hasta el de la Ilustración, del romanti- 
cismo e incluso de Marx y Sartre (Heidegger pasa revista a todos ellos), 
están al menos de acuerdo en determinar la humanitas del bomo hu- 
manus «a partir de una interpretación ya fija de la naturaleza, de la 
historia, del mundo y su fundamento, es decir, del ente en su totalidad». 
Todas ellas parten de la definición del hombre como animal rationale. 
«Esta determinación esencial del hombre no es falsa, pero está condicio- 
nada por la metafísica», la cual «representa el ente en su ser, pero no 
piensa en la diferencia entre el ser y el ente». Esta metafísica, pues, 
fundada en el pensamiento conceptual, «no pone la cuestión sobre la 
verdad del ser mismo», porque «no se pregunta nunca de qué manera 
la esencia del hombre pertenece a la verdad del ser..., cuestión que es 
inaccesible a la metafísica como tal». Sea que piense al hombre como 
ánimo o mente, como sujeto, persona o espíritu, o como simple orga- 
nismo biológico, «la metafísica piensa en el hombre a partir de la anima- 
litas, no en la dirección de su humanitas». Lo interpreta como un ente 
viviendo en el interior de los entes, no como el ente privilegiado en que 
el ser se ilumina y adviene su verdad *. 

El verdadero humanismo se ha de plantear, por tanto, en aquella di- 
mensión en que se encuentra la determinación esencial del hombre. En 
stos ensayos, Heidegger siempre emplea el propio término de «hom- 
ore», abandonando la designación de Dasein, cuya noción, no obstante, 
va subyacente. Y los otros objetos cosas, desde Dios hasta el último 
grano de arena, son siempre los entes (Seiende) iluminados por el ser 
(Sein). Pero ¿cuál es la esencia del hombre? Heidegger se remite en- 
tonces a la fórmula tan reiterada en Sein und Zeit: «La esencia del 
hombre reside en su existencia. La sustancia del hombre es su existen- 
cia». Nuestro filósofo escribe ahora la existencia de forma nueva 
(Eksistenz o Ek-sistenz) para subrayar el carácter extático de la estruc- 
tura fundamental del ser hombre. La existencia aquí entendida nada 
tiene que ver con esa noción de la metafísica tradicional como «la 
actualitas o realidad contrapuesta a la pura posibilidad», y que se veri- 
fica en todos los entes; porque esa distinción clásica entre esencia y 
existencia ha marcado «cl olvido del ser» y traído la confusión en el 
pensamiento occidental. Tampoco «la existencia» se confunde con la rea- 
lidad del ego cogito, ni menos con la fórmula con que Sartre justifica 
su propio existencialismo: «la existencia precede a la esencia», porque 
tal proposición es también metafísica, basada en las nociones tradicio- 

es. 


Veamos entonces la nueva noción de existencia: «La proposición: el 


n Uber den Humanismus, ed. cit., p.51-57. Tbid, p.75: «Las interpretaciones hu- 
manistas del hombre como animal ratlonale, como persona, como ser espiritual dotado 


un alma y un cuerpo, no son tenidas por falsas por esta determinación esencial del 
hombre, ni rechazadas por ella». 


Martin Heidegger 561 


hombre existe, no es una respuesta a ls cuesti i 

es real o no, sino a la cuestión a ee a a 
La existencia «no se puede decir sino de la esencia del hombre, esto es. 
de la manera de ser del hombre». Y la caracterización principal ee de 
por la relación interna de la esencia del hombre al ser como tal y su 
verdad: «La proposición: la sustancia del hombre es su existencia, no 
dice otra cosa sino la manera según la cual el hombre en su propia esen- 
cia es presente al ser (anwest) en su extático estar (Innesteben) en la 
verdad del ser» ”. 

La anterior noción del hombre como Dasein es ahora reemplazada 
por la de «existencia». Su esencia «no se determina ni a partir del esse 
essentiae ni del esse existentiae, sino a partir del carácter extático del 
«ser-ahí» (Dasein). En cuanto existente, el hombre asume el «ser-ahío 
en cuanto que él recibe el «ahí» (Ds) como la iluminación del ser en 
el cuidado (Sorge)». Por ello también asume los mismos caracteres eris- 
tenciales de aquél: es un proyecto extético, una proyección en la exis 
tencia por la fuerza misma del ser. «Este ser-abf despliega su esencia 
como lo que es arrojado. El despliega su esencia en la proyección del 
ser, este ser cuyo destino es el destinar» ”. Pero la característica que 
con más profusión se aplica ahora al hombre como existencia es de 
encontrarse a la luz del ser, bajo la iluminación del ser que es su ver 
dad e ilumina con esta verdad los otros entes. «El hombre es más bien 
proyectado por el ser mismo en la verdad del ser, a fin de que exis- 
tiendo de esta suerte vele por la verdad del ser, para que, en la luz del 
ser, el ente aparezca al ente como el ente que es»”. La luz del ser 
y la manifestación del ser en su verdad parecen equivalentes. «El estar 
en la iluminación del ser llamo yo la existencia del hombre»; lo que 
se atribuye también a la verdad: «Existencia designa la determinación de 
lo que el hambre es en el destino de la verdad» ”. 

La determinación esencial del hombre como existencia es presentada 
así como un estar abierto (Offembeit), en el cual el ser mismo se mani- 
fiesta y se oculta, se da y adviene como presencia. No es extraño, pues, 
que Heidegger rechace la distinción de esencia y existencia, puesto que 
la esencia última del hombre se resuelve en existencia, En todo caso, 
enseña la inseparabilidad del ser como tal y la existencia del hombre, 
ratificando la fórmula propuesta en Seis und Zeit: «No hay ser sino 
en cuanto se da el Dasein. Sin duda, y esto significa que el ser no se 


V Ibid, p.75. Cf. p.57.74. Hei se expresa aqui con gran dureze e incompten- 
sión frente Fi noción cristiana de ia p.67: «El peor emor sería queres explicar esta 
proposición sobre le esencia existente hombre como si fuera 
liada lia mi ombre de un pensamiento de la teología cristiana sobre 
qe est skum e pues la ed o en eS 

i pone isma categoría e 

“ Dia. Pér a p.93: «El ser sc ilumina para el hombre en dl 
tico Este proyecto es esencialmente un proyecto arrojado. El que n alst w 
yectar no es el hombre, sino el ser mismo arroje al hombre a la existencia del 
ser-abf, como a su esencia. Este destino ene como la iluminsci o 
mismo esta iluminación por su proximidad al ser. En esta proximidad, 
nación del shi habita el hombre en cuanto existente». 


Heri Pe, 64. Dicha luz del ser y el ser mismo son identificados, p.79: 
iluminación misma llamo yo el ser». 
H.* Filosofía 6 
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transmite al hombre sino en tanto adviene la iluminación del ser. Pero 
que el 'ahí' (Da), la iluminación como verdad del ser, advenga, es 
obra del ser mismo». Esta inseparabilidad no significa identidad, ya que 
también se recoge la sentencia de dicha obra: «El ser es el trascendente 
puro y simple» ”. 

En todo ello, nada se ha dicho aún sobre la realidad de este ser en 
sí, sino su intrínseca conexión con el existente humano, en el que revela 
su presencia y su verdad. Por eso surge de nuevo la pregunta: «Mas 
el ser, ¿qué es el ser? El ser es lo que es. Es lo que el pensamiento 
futuro debe aprender a experimentar y decir. El ser no es ni Dios ni 
un fundamento del mundo. El ser es más alejado que todo ente y, a la 
vez, más cercano al hombre que cualquier ente, sea una roca, un ani- 
mal, un ángel o Dios», La respuesta es la simple apelación a la fórmula 
de Parménides que cita luego: «El ser es. La cuestión, ¿cómo es el ser?, 
queda abierta». Sólo añade que «el ser permanece misterioso, la simple 
proximidad de un Poder no coactivo» *, 

Heidegger reduce, pues, su nueva ontología a la insistente afirmación 
de que el ser es distinto de todos los entes, que los trasciende a todos, 
que sólo tiene su lugar privilegiado en el hombre como existencia ex- 
stática, único ente capaz de pensar el ser, en el cual se desvela a la vez 
que se esconde la verdad del ser. Porque la verdad, como tantas veces 
ha recalcado, es a-letheia, desvelamiento o «desocultación» del ser, en 
cuya luz el hombre llega a descubrir su verdad, identificada con el ser 
mismo. Todo esto es lo que vienen a significar las expresiones más o 
menos poéticas que se han hecho célebres: el hombre es «el pastor 
(Hirt) del ser»; no es «el señor del ente, sino el pastor del ser»; «el 
guardián del ser»; «llamado por el ser a la salvaguardia de su verdad»; 
«el pensamiento trabaja en la construcción de la casa del ser» conforme 
al destino del hombre de «habitar en la verdad del ser»; expresiones 
que a veces se aplican también al lenguaje humano, porque «el lenguaje 
es la casa del ser y el abrigo (Behausung) de la esencia del hombre» *. 

Heidegger responde al final a las distintas cuestiones puestas justi- 
ficando, desde su nueva posición, los varios existenciales de la primera 


e Ibid., p.77, 83. La cita Parménides, p.89. 

a Ibid., p.79. Tan duras palabras no parecen significar profesión explícita de ateís: 
mo, puesto que más tarde, p.133-135, declara: «Con esta determinación existencial 
de la esencia del hombre (como ser en el mundo) no se ha decidido aún sobre la 
existencia de Dios, o de su no:ser, ni menos sobre la posibilidad o imposibilidad «e 
los dioses El pensamiento que señala la verdad del ser como lo que ha de pensarse, 
de ninguna manera se decide en favor del teísmo. No puede ser ni tefsta ni utelsta» 

La declaración de que el ser no es Dios ni el fundamento del mundo, es grave 
pio a que no le compte la existencia como al hombre. Si fuera real, PAg 

piemente un ente entre los entes aunque fuera cl ente supremo (das Seiendste!. 
e dirá más tarde. El texto se clarifica por otro similar de la Einleltung: «Sólo 
el bombre existe. La pledra es, pero no existe, El ángel es, pero no existe. Dios es. 
Pero no existe. La proposición sólo el bombre existe, no quiere decir, en modo al 
Lor que el hombre sea el único ente real y que todos los otros entes sean irreales 
Late apariencias o representaciones del hombre. Esa proposición significa que cl 
nestebe y al ente particularísimo cuyo ser se caracteriza por estar inmerso (In 
Meala a el desvelamiento del ser, señalado por el ser, y en el sere. Qué es la 
podrida él ntroducción a la 52 ed. (Francfort 1949) p 14-15 En dicha Introducción 
dable de las pd es, asimismo, interpretado no como la experiencia del curso mu: 
ciente a la experiencia de o original, como desvelamienta del ser, pertene: 

a a 
B Ibid., p.77, 97, 109, 716, Eliet (ihid., 5% ed. p 16) 
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obra. La temporalidad es silenciads, en beneficio de la historicidad del 
ser, de que se habla abundantemente. «La existencia del hombre es 
historia, porque con el hombre y los negocios humanos todas las cosas 
sobrevienen en el curso del tiempo.» Fi existir del hombre es «la his- 
toria del ser» como esencia extática que se desenvuelve en el acontecer 
histórico del «destino del mundo» y en los momentos del tiempo. El 
hombre es de «esencia histórico-ontológica», y «la patria de este hábitat 
histórico es la proximidad al ser» ”. La historia del hombre se confun- 
de, pues, con la historia del ser. 

Asimismo se mantienen los otros existenciales. La angustia sigue te- 
niendo un puesto privilegiado como fundamental experiencia que descu- 
bre la radical finitud del ser y su extrema posibilidad de existir pera la 
muerte. Y el cuidado (Sorge) es ahora «cuidado del ser». Típica es la 
modificada interpretación del existencial «ser en el mundo», al que se 
acusaba de implicar el ateísmo. Pero «el que la esencia del hombre re- 
posa sobre el ‘ser en el mundo’, ello no decide de si, en sentido meta- 
físico-teológico. el hombre es un ser del sólo más-ecá o también del más 
allá». En esa determinación. «el mundo no designa un ente terrestre 
en oposición al celeste, ni lo mundano en oposición a lo espiritual: 
mundo no designa absolutamente un ente ni un dominio del ente, sino 
la abertura o potencia del ser. .. la iluminación del ser en la cual el 
hombre emerge desde su esencia arrojada» ”. En este zona incógnita, 
en que se sitúa, de la habitación o abrigo del ser. del pensar iluminado 
por la verdad al ser, fácilmente se evade Heidegger de todas las obje- 
ciones. Así, rechaza también la acusación de «irracionalismo», porque la 
esencia de la razón. o del logos, «ha sido ya sepultada desde Platón y 
Aristóteles, el fundador de la lógica». La tal lógica de la metafísica y 
del razonamiento conceptual ha perdido el sentido del ser, del pensa- 
miento de la verdad del ser que no es representativo. El irracionalismo 
o rechazo del verdadero logos está más bien en esa filosofía ?. 

El verdadero humanismo es salvado, concluye Heidegger, en su nueva 
interpretación ontológica. frente a los otros humanismos de la corriente 
metafísica que se asfixian en el olvido del ser. Si la esencia del hombre 
es la existencia como acogida de la venida del ser. si el hombre se 
define en su dimensión más esencial por su relación exstática a la verdad 


* Ibid, p. Cf p89. 93, 97. 103, 113. etc. Ct. p109 «En su esencia bistórico- 
ontológica el hombre es el ente amn ser como existencia consiste en que €l habits 
en la proximidad al ser. El howbre es vecio del sers. Heidegger alaba aquí a Marx 
por su análisis de la historia, ibid p103. «Es por lo que Marx. haciendo expenieicia 
de la alienación. alcanza a una dimensión esencial de la historia. y por lo que la 
concepción marxista de la historia es superior a cualquiera otra historiografíe». 


ciones Así sottiene m a implica también una ética. El etbos del 
Pensamiento antiguo Teita ahora a Heráclito) significaba la región donde el hombre 
ita. adonde los dioses se resentese, y la morede también del pensador El 


v «el anonadar del sere intenta suavizar el nihilismo anterior, apuntando a que la 
nada es una modalidad que afecta al ente en cuanto es negación u ocultamiento del 
ser (p 157.163) eLa nada no es otra cosa para el ente que cl velo del scr» (en Epllega 
[Nachwort] a Qué es Metafisica [4.2 ed. 1943] p.46). 
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del ser, la más auténtica humanitas del homo humanus está en este su 
destino a la iluminación del ser. Y no es hombre sino en cuanto con- 
siente al ser y corresponde al ser en un diálogo extático. Frente a Sartre, 
que erige al hombre-rey como centro de los entes en la soledad de su 
libertad vacía, la verdadera grandeza del hombre para nuestro pensador 
no es la dominación, siempre precaria, que ejerce sobre el ente a través 
de la ciencia y del progreso técnico, sino su misión de «pastor del ser», 
salvaguarda y morada de su verdad, de aceptar el retorno a su condi- 
ción finita, esta «esencial pobreza del pastor» que es toda riqueza, por- 
que sola ella da acceso a la luz del ser. En este retorno a la exigencia 
de la verdad del ser estribará la salvación del hombre y del pensamiento 
occidental. 


Filosofía, poesía y misticismo.—En toda esa literatura de la Carta 

y de los escritos siguientes en que la meditación sobre el ser y su ver- 
dad se mueven en un continuo juego de imágenes evocadoras y suges- 
tivas, no se ha llegado al esclarecimiento de la eterna pregunta sobre 
«el sentido del ser», qué es en sí mismo y cuál es su principio y funda- 
mentación. Heidegger ha insistido de continuo en la mutua implicación 
y compenetración Íntima entre el ser y la existencia humana, sin cuya 
apertura extática no se da la presencia y desvelamiento del ser. El hom- 
bre constituye el lugar, el «ahí» en el que el ser se patentiza Junto 
a esta inescindible implicación, recalca siempre «la diferencia ontoló- 
gica», que el ser en sí es distinto de los entes en su realidad óntica, 
que no es un ente entre los entes del mundo. Y, por otra parte, este 
ser trascendente a los entes, y a la vez inherente a ellos, sólo es desve- 
lado en el pensar existencial del hombre, el único existente que, a la 
luz de la verdad del ser, puede iluminar la opacidad del ente, descubrir 
y revelar el ser de los entes”. El ser heideggeriano no parece separable 
de la inmanencia del pensar humano, de su conciencia inmanente. Y su 
objetividad se esfuma en un vacío óntico, sin dimensiones, sin cualida- 
des o perfecciones propias. Según su interpretación, el texto bíblico en 
que Dios se presenta a sí mismo: «Yo soy el que soy» (Ex 3,14), es un 
sinsentido, porque equivaldría a negar a Dios toda realidad. Su equívoco 
más grande consiste en la confusión del concepto de Dios con el de 
un «ente», aunque sea «el ente supremo» (das Seiendeste) o ente por 
excelencia; Dios no sería, por tanto, el Ser, sino un ente entre los en- 
tes”, El ser fundamenta los entes, pero él mismo no tiene fundamento. 
Es sabido que Heidegger, en este segundo perlodo y abandonada su 
actividad política, se entregó con preferente interés a los temas de la li- 
teratura y la poesía, junto con sus habituales digresiones sobre el len- 
guaje y la semántica, sin olvidar nunca sus estudios e interpretaciones 
de la filosofía griega y moderna. Se convirtió así en filósofo literario 
a ES sobre las obras poéticas o sobre 
ático que ended S x pa abras, profundizando en el sentido fi- 
i a búsqueda del significado, que se mueve 


% Epilogo (Nachwort) a Qué x 
ser pertenece el que naea sen es Metafisica (43 ed. 1943) p.41- «A la verdad del 
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desde los problemas particulares para adentrarse en el origen misterioso 
de todo sentido, como les «sendss perdidas del boscaje» (Holzuege) 
que parten de diversos puntos y que no conducen a ninguna meta defi- 
nida, sino que se pierden en la espesura del bosque. Así el lengusje 
poético y el significado oculto de la palabra conducen hacia el misterio 
escondido del sentido del ser. 

Heidegger, en efecto, ha sostenido siempre que la metafísica (en que 
engloba toda filosofía abstracta) ha perdido le esencia original del logos 
y llevado el pensamiento al olvido del ser. La metafísica, con su lógica 
deductiva y su tecnicismo conceptual, sólo lleva a una representación 
de los entes, pero es incapaz de dernos la visión original del ser. Se ha 
de recurrir, pues, a la fuerza secreta de la palabra, expresada sobre todo 
en el lenguaje poético, que con sus intuiciones profundas restituye el 
pensamiento a la verdad del ser. El lenguaje es llamado por ello «la casa 
del ser», «la venida que ilumina y a la vez oculta el ser mismo», «en 
que se despliega la esencia del ser mismo». Y, como dice Aristóteles, 
«la creación poética es más verdadera que la exploración metódica del 
ente» ”. De hecho, si es verdad que «la poesía hace posible el len- 
guaje» *, por otra parte, «el pensamiento es la poesía originaria que 
precede a toda poesia, no menos que la creación del arte en cuanto 
esta se pone cen obra cn el ámbito del lenguaje». La poesía constituye 
«cl dictado» originario de la verdad del ser, que se consigna en el len- 
zusje. «El pensar es la literatura prístina, que precede a toda poesía, 
pero también a lo poetico del arte... Todo poetizar, en este sentido 
más amplio y en el más estricto de lo poético. es en su fondo pensar... 
La esencia poctizadora del pensamiento preserva el imperio de la verdad 
del sere”. 

Heidegger mantiene, pues, que el lenguaje literario, sobre todo el 
lenguaje poético, es un modo original de expresar el pensamiento esem- 
cial, la experiencia original de la verdad del ser que ten sfanosamente 
indaga, superior al menos al lenguaje representativo de la lógica y del 
tecnicismo filosófico. De ahí que se refugie en el estudio del arte y de 
las creaciones poéticas como los caminos que llevan al ser, como medios 
de plasmar más vivamente su visión originaria de la verdad del ser. 
Ha escogido de manera especial a dos autores: F. Hölderlin, el poeta- 
filósofo, romántico y helenizante del siglo pasado (cf. t V c.6), que tanto 
influyó en la corriente del panteísmo romántico, y el más reciente 
R. M. Rilke (1875-1926), equivalente poético del nihilismo de Nietzsche, 
cantor elegíaco de la muerte, cuyos poemas últimos de 1925 comenta *. 
En una ¿poca dominada por la ciencia y la técnica, en que el hombre 

Y Ober den Humanismus, ed. cit, p.65, 85, 157, 167, 169. 

% Friiuterungon zu Holderlims Dichtung (Francfort 1951) p.40. 

* Sendas perdidas (Holzwege), tt. de J. Rovira ArmencoL (Buenos Aires 1969), 
n2t? Ibid, pe ela poesie no es sino uno de los modos de esborar huminosamente 
la verdad, es decir, el poctizar en este sentido más amplio». 

El comentario sabre Rilke se encuentra sobre todo en uma sección de Sendas 
perdidas (Ho'zwege) tr. nt., p.222.264 Los trabajos sobre Hölderlin se hallan re 
unidos en la colección Erláutermngen zu Holderiins Dichtung (Francfort 19511 Pero no 
toca aquí analizar la concepción estética de Heidegger ni el estilo de su pensar poć- 
tico, que vuelve siempre mismo tema: «El camino de la historia del ser Si He 


- Si 
Ramos a este camino, llevará al pensamiento a un diálogo de la historie del ser con el 
poctizata (Sendas perdidas, ed. cit., p.226). 
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tienta someter a su dominio la naturaleza y en que todo el ámbito de 
lo real (el ente en su totalidad) es planificado. manipulado y desacra- 
lizado, Heidegger trata de reconducir el pensamiento a su fuente origi- 
naria, al misterio del ser en su verdadera esencia. Y una función impor- 
tante en este quehacer compete a la poesía. 

La poesía conduce el pensamiento a una zona más protunda del ser, 
que es lo sagrado, lo santo (das Heilige), donde «el ser se ilumina y se 
experimenta en su verdad». Y «lo sagrado es el solo espacio esencial 
de la divinidad», en donde «el dios o los dioses» se rehúsan o donde 
acontece la aparición de los mismos”. Es sólo «a partir de la verdad 
del ser donde puede pensarse en la esencia de lo sagrado; y sólo a par- 
tir de la esencia de lo sagrado es dado pensar en la esencia de la divi- 
nidad. Y en la luz de la esencia de la divinidad puede sólo pensarse y 
decirse lo que se debe nombrar con el término Dios» '”. Los «poetas en 
tiempos de penuria», como Rilke en sus elegías, han cantado la noche 
del mundo (como la actual), en que «no solamente se pierde lo sagrado 
como huella de la divinidad, sino que las huellas de esta huclla se han 
extinguido totalmente». Rilke sigue aún manteniendo en su cantar fú- 
nebre la huella de lo santo. Pero «la huella de lo sagrado ha llegado 
a ser incognoscible. Queda aún indeciso si nos limitamos a enterarnos 
de lo sagrado como huella de la divinidad de lo divino o si sólo encon. 
tramos una huella de lo santo» '”. 

Heidegger envuelve más tarde con este misticismo poético su pensa- 
miento sobre el ser. En el ensayo ¿Qué significa pensar? (Was hers! 
Denken), en que analiza el doble significado del término heissen como 
ordenar y llevar a pensar, observa que el pensamiento no es sóla «escu- 
cha» (Hören) del ser, sino también «pertenencia» (Ge hóren) al mismo, 
que se traduce en una actitud de «obediencia» (Ge-borsam) a sus man- 
datos. Pensar (Denken), en su significado originario, no es tanto «co- 
nocer» como dirigir el pensamiento al ser (An-denken), un conservar su 
memoria (nach-denken) en la misma manifestación del ente, un «agra- 
decer» (Danken) el ser por su don y, a la vez, un seguir en su grata 
«devoción» (An-dacht). Heidegger llega así a hablar de una piedad del 
pensamiento y de la «gracia del pensamiento» '”. 

En todo este misticismo heideggeriano no cabe pensar en una verda- 


P Uber den Humanismus, ed. cit., p.99: «Es cn esta proximid: del ser) dende 
se debe sólo decidir si el dios o los dioses se rehúsan p ozimi as ee y si la 
noche perdura, si el día de lo sagrado amanece y cómo en esta alba de lo sagrado 
og del dios o de los dioses puede de nuevo comenzar v cómo. Pues lo 
mta a A espacio esencial de la divinidad, que a su vez garantiza la dimensión 
ma eios > os dioses, vienc a la luz del aparecer cuendo. tras una previa v larga 
dia ide SA la ser rte y experimentado en su verdade Heidegger enlaza 

ia lbid p ipes a de Hölderlin, de que habla en párrafo anterior 
ás o didas p-222-23, 227. Cf. p 263: «Los poetas de la índole de ayuctlos 
NE EN a experimentan lo funesto como tal en busca de la huella de lo 

rado sobre la tierra santifica. Su canto celebra lo incálume de la esfera 


del ser Lo sant + f 
Lo divino Apron en llamamiento a lo sagrado. La segrado uta a lo divino. 


4 las tinieblas de la noche 46i Eevan a los mortales la huella de los dioses huidos 
lingen Oe ¡¿Ptullimgen 1954) p.B9; Unterwegs zur Sprache (Píul- 
mario a la pcs PR ii ogia het es Metafisica p44 «El pensamiento origi- 
A la palabra de la tácita voz fa Se, ser Esta resonancia es la respucsta humans 
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dera religiosidad. Como dice su comentarista R. Munier, el pensamiento 
de nuestro filósofo, que trata sólo de restituir al hombre a la presencia 
del ser mismo, no se orienta hacia el Dios trascendente y cristiano, sino 
al ideal humano y paganizante de la Grecia antigua, de la Grecia sacrel 
anterior al racionalismo naciente, llena de la presencia de los dioses, tal 
como la han añorado Nietzsche y, sobre todo, Hölderlin y Rilke. Su 
Ontologia fundamental, lo ha dicho reiteradamente, nada prejuzga ni 
sobre la posibilidad de lo divino ni sobre su no-ser. Trata sólo de poner 
fin a la alienación fundamental del hombre, que es el «olvido del ser», 
y ponerle en el camino en que despliegue libremente su esencia hacia 
la verdad del ser'”. La pérdida de lo sagrado de que se lamenta es 
simplemente este olvido del ser. 


Superación de la metafísica.—Es, finalmente, el tema que está en 
el fondo del pensamiento, que aflora com fremencia en sus escritos y 
que es más expresamente tratado en varios escritos del segundo período, 
sobre todo en la Introducción de 1949 a Qué es Metafísica, en eu inter- 
pretación de Nietzsche desde Holztcege (1950) y hesta en un trabejo 
especial. Ya hacía constar en dicha Introducción que el propósito de su 
pensamiento desde Sein und Zeit se movía en ese camino: «preparar la 
superación de la metafísica» en el sentido ahí explicado *”. 

Heidegger se apropia el símil de Descartes, que presentó la metafí- 
sica como las raíces del árbol de la filosofía. Habrá que indagar las 
raíces de este árbol, el suelo o fundamento en que descansa y se apoya 
la metafísica. Pero la metafísica piensa el ente en cuanto ente. La re 
presentación conceptual de la metafísica debe esta visión a la luz del 
ser Mas esta luz misma nunca es objeto de le visión del pensar meta- 
físico, que siempre se representa al ente, los seres concretos. Cualquiera 
que sea la concepción que se tenga de este ente—cspíritu, materia, de- 
venir, vida, sujeto, energís—, siempre el ente en cuanto tal se muestra 
a la luz del ser. Pero a la metafísica le está negado descubrir si el ser 
trae consigo este descubrimiento de sí, si él mismo se ofrece como la 
razón de ser de la metafísica misma. Porque la metafísica se representa 
siempre el ente de los seres, no piensa en el ser mismo, no descubre 
el ser en su alétheia o verdad, en el desvelamiento del ser mismo, no 
se concentra en su fundamento ™ 


105 R  MUNIER, Introdwctóm a la citeda traducción Lestre ser i'Humanisme (Pa 
tis 1957) p.20-21. Más aplico aún, C. Fasano, Dell'essere all'esistente hernia po 
p.469-72, sostiene que lo «sagrado» o divino de Heidegger «eno tiene carécter 
gico, sino fenomenológico-Satico en el sentido de a poesia gricga renovada por “e 
derlins Esto sagrado viene ligado a la naturaleza, al manifestarse oculto de sus fuer 
zas en la experiencia del hombre. e implica un naturalismo, pues el mismo Hidertin 
lo identifica con cl «Chsos» del que emerge toda realidad de a lo a- 
arado» Je Hölderlin es más terreno y cerrado que lo ns de R. Orto. Y es el 
correspondiente poético del «pensar esencial» del filósofo. «El pensador dice el ser, 
el pota nombra lo sagrada», que cs la vía secreta de la poesía para percibir b 
verdad del ser. las más frecuentes alusiones e lo sagrado se a e en los amen 
tarios heideggerienos a este pocta (Erlduterngen zu Holderlins Dıcbtung, cit., p.19, 
27 46, 61-2, 65, 71, 108, etc.) 

10% Dep Rückgang im den Grand der Metapbysik («El retorno al fundemento de la 
metáfisican), o Introducción a ¿Qué es Metafísica? (5% ed. Prancios: 199) p.7-21. 

Cf. Sendas perdidas (Holzwege). ed. cit., e Oberuwindang der Metaphysik, 
en Vartráge und Aufsdrze (Pfullingen 1954) p 
1 Inimdurción cit. p?-8. Cf Epilogo chin pr. 
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tienta someter a su dominio la naturaleza y en que todo el ámbito de 
lo real (el ente en su totalidad) es planificado, manipulado y desacra- 
lizado, Heidegger trata de reconducir el pensamiento a su fuente origi- 
naria, al misterio del ser en su verdadera esencia. Y una función impor- 
tante en este quehacer compete a la poesía. 

La poesía conduce el pensamiento a una zona más profunda del ser, 
que es lo sagrado, lo santo (das Heilige), donde «el ser se ilumina y se 
experimenta en su verdad». Y «lo sagrado es el solo espacio esencial 
de la divinidad», en donde «el dios o los dioses» se rehúsan o donde 
acontece la aparición de los mismos”. Es sólo «a partir de la verdad 
del ser donde puede pensarse en la esencia de lo sagrado; y sólo a par- 
tir de la esencia de lo sagrado es dado pensar en la esencia de la divi- 
nidad. Y en la luz de la esencia de la divinidad puede sólo pensarse y 
decirse lo que se debe nombrar con el término Dios» '”, Los «poetas en 
tiempos de penuria», como Rilke en sus elegías, han cantado la noche 
del mundo (como la actual), en que «no solamente se pierde lo sagrado 
como huella de la divinidad, sino que las huellas de esta huclla se han 
extinguido totalmente». Rilke sigue aún manteniendo en su cantar fú- 
nebre la huella de lo santo. Pero «la huella de lo sagrado ha llegado 
a ser incognoscible. Queda aún indecisa si nos limitamos a enterarnos 
de lo sagrado como huella de la divinidad de lo divina o si sólo encon- 
tramos una huella de lo santo» '”. 

Heidegger envuelve más tarde con este misticismo poético su pensa- 
miento sobre el ser. En el ensayo ¿Qué significa pensar? (Was heisst 
Denken), en que analiza el doble significado del término herssen como 
ordenar y llevar a pensar, observa que el pensamiento no es sóla «escu: 
cha» (Hören) del ser, sino también «pertenencia» (Ge-biúren) al mismo, 
que se traduce en una actitud de «obediencia» (Ge-horsam) a sus man- 
datos. Pensar (Denken), en su significado originario, no es tanto «co- 
nocers como dirigir el pensamiento al ser (An-denken), un conservar su 
memoría (nach-denken) en la misma manifestación del ente, un «agra- 
decer» (Danken) el ser por su don y, a la vez, un seguir en su grata 
«devoción» (An-dacht). Heidegger llega así a hablar de una piedad del 
pensamiento y de la «gracia del pensamiento» '*, 

En todo este misticismo heideggeriano no cabe pensar en una verda- 


» Uber den Humanismus, ed. cit., p99: «Es en esta proximidad (del ser) donde 
se Sebe sólo decidir si el dios o los dioses se rehúsan y cómo se rehúsan v si la 
a perona, si el dfa de lo sagrado amanece y cómo en esta alha de lo sagrado 
sa tado. el. lo cios, oide los dioses puede de nuevo comenzar y cómo. Pues lo 
bata el doai rS esencial de la divinidad, que a su vez garantiza la dimensión 
preparación. el os dioses, viene a la luz del aparecer cuando, tras una previa v larga 
ata iden eaii seres rice y experimentado en su verdade Heidegger eolaca 

10 Ibid. p a a de Hölderlin, de que habla en párrafo anterior 
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dera religiosidad. Como dice su comentarista R. Munier. el pensamiento 
de nuestro filósofo, que trata sólo de restituir al hombre a la presencia 
del ser mismo, no se orienta hacia el Dios trascendente y cristiano, sino 
al ideal humano y paganizante de la Grecia antigua, de la Grecia sacral 
anterior al racionalismo naciente, llena de la presencia de los dioses, tal 
como la han añorado Nietzsche y, sobre todo, Hölderlin y Rilke. Su 
Ontologia fundamental, lo ha dicho reiteradamente, nada prejuzgs ni 
sobre la posibilidad de lo divino ni sobre su no-ser. Trata sólo de pones 
fin a la alienación fundamental del hombre, que es el «olvido del ser», 
y ponerle en el camino en que despliegue libremente su esencia hacia 
la verdad del ser'”. La pérdida de lo sagrado de que se lamenta es 
simplemente este olvido del ser. 


Superación de la metafísica.—Es, finalmente, el tema que está en 
el fondo del pensamiento, que aflora con frecuencia en sus escritos y 
que es más expresamente tratado en varios escritos del segundo período, 
sobre todo en la Introducción de 1949 a Qué es Metafísica, en su inter- 
pretación de Nietzsche desde Holzwege (1950) y hasta cn un trabajo 
especial. Ya hacía constar en dicha Introducción que el propósito de su 
pensamiento desde Sein und Zeit se movía en ese camino: «preparar la 
superación de la metafísica» en el sentido ahí explicado ”. 

Heidegger se apropia el símil de Descartes, que presentó la metafí- 
sica como las raíces del árbol de la filosofía. Habrá que indagar las 
raíces de este árbol, el suelo o fundamento en que descansa y se apoya 
la metafísica. Pero la metafísica piensa el ente en cuento ente. La re 
presentación conceptual de la metafísica debe esta visión a la luz del 
ser. Mas esta luz misma nunca es objeto de la visión del pensar meta- 
físico, que siempre se representa al ente, los seres concretos. Cualquiera 
que sea la concepción que se tenga de este ente—espíritu, materia, de- 
venir, vida, sujeto, encrgís—. siempre el ente en cuanto tal se muestra 
a la luz del ser. Pero a la metafísica le está negado descubrir si el ser 
trae consigo este descubrimiento de sí, si € mismo se ofrece como la 
razón de ser de la metafísica misma. Porque la metafísica se representa 
siempre el ente de los seres, no piensa en el ser mismo, no descubre 
el ser en su dlétbeia o verdad, en el desvelamiento del ser mismo, no 
se concentra en su fundamento '*. 


1603 R. MiuntEr, Introducción a la gris traducción Lettre suy PHumanısme (Pa. 
tís 1957) p 20-21 Más explícito aún, Fasano, Dell essere ail'esistente (Brescia 1965) 
p.369-72, sostiene que lo «sagrado» o izo de Heidegger «no tiene carácter teoló- 
Rico, sino fenomenológico-óntico en el sentido de u pocsía griega renovada por Höll- 
derlins. Esto sagrado viene ligado a la naturaleza, al menifesterse oculto de me fuer 
zas cn la experiencia del hombre, e implica un naturalismo, pues el mismo Hölderlin 
lo identifica con el «Chaos» del que emerge toda realidad de experiencia. Lo ems- 
grado» de Hölderlin es más terreno y cerrado que lo sagrado de R. Otto. Y es el 
correspondiente poético del «pensar esencial» del T filósofo. «El pensador dice el ser, 
el pocta nombra lo sagrado», que es la vía secreta de la poesía para le 
verdad del ser Las más frecuentes alusiones a lo sagrado se encuentran en comen- 
tarios heidegacrienos a este poeta (Erlánierungen tu Hölderlins Dicbteng, cit., p19. 
27. 46, 61-2, 65, 71, 108, etc.) 

10% Der Rickgeng in den Grund der Metapbysik («El retorno al fundamento de le 
metalisican), o Introducción a ¿Qué es Metafísica? (52 ed. Prencfort 1949) p.?-21 
Cf. Sendas perdidas (Holzwege), ed. cit.. p.175221. Oberwvindung der Metaphysik, 
en Vortráze und Aufsátze (Pfullingen 1954) p. 

9% Intreducción, cit, py 7.8. Cf Epílogo PNachwort) A 
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premo ente (das Setendeste), un ente entre los entes, aunque sea cl 
supremo, mas no el Ser en sí subsistente. La doctrina de la creación 
representa, pues, el segundo momento de la desviación de la metafísica 
occidental por haber renovado la fractura platónica del real con la dis- 
tinción de los seres inferiores como creaturas del Ente superior como 
creador. 

El tercer momento de esta degeneración metafísica ha sido el de la 
dirección subjetivista del pensamiento moderno, que ha transformado 
el ser del ente en objeto de representación. El ser del ente se agota cn 
ser «objeto», en enfrentarse con el sujeto que lo pone ante sí. Tal ob- 
jetivismo es consecuencia esencial del subjetivismo, ya que sólo se obje- 
tiva mediante la actividad del sujeto. El mundo se convierte de este 
modo en imagen, en espectáculo para el ente que tiene el poder de 
ponerlo como objeto. Y el ser, identificado con la objetividad del ente, 
queda a merced del sujeto, del hombre. Así, cl hombre es la medida «el 
ser; con ello impera sobre el ente. Es cl dominio de la técnica, rasgo 
distintivo de la Edad Moderna. Heidegger ha combatido fuertemente, 
en este segundo período, esa prevalencia de la ciencia v técnica del 
mundo moderno, que, en su afán de dominar las cosas y manipularlas 
para su propia utilidad, ha olvidado la interrogación originaria de los 
griegos por el sentido y la verdad del ser. La metafísica se cierra asi 
en el ente y le es vedada «la experiencia del ser que en él se oculta» '". 

Se reconoce en esta interpretación heideggeriana, tan personal, de la 
historia de la filosofía como progresivo olvido del ser, su contribución 
a la crítica del subjetivismo moderno. Pero nada ha resuelto en torno a 
la pretendida superación de la metafísica. Al contrario, su filosofía no 
ha ido más allá, sobrepasando la metafísica, sino se ha quedado más 
acá; ni ha superado la inmanencia subjetiva, en fuerza de los supuestos 
fenomenológicos y empiristas del sistema, como se ha observado justa- 
mente y luego se notará '”. 


En las huellas de Nietzsche.—En los breves y múltiples escritos del 
último Heidegger no aparecen otros motivos fundamentales de su pen- 
samiento fuera de los principales ya indicados. Su meditación se vuelve 
constantemente a la misma temática de la apertura al ser, a los diversos 
procesos de desvelamiento y ocultación de la verdad del ser a través del 
lenguaje, del conocimiento del ser de los entes. No hay indicio de otro 
pasaje a un nuevo estadio; su pensamiento se ha simplificado y fijado 
en una monótona mirada al misterio del ser, a su continuo hacerse 
presente y sustraerse en el pensamiento, O se dispersa en las reiteradas 
interpretaciones de los filósofos, en los brillantes análisis semánticos y 
el virtuosismo de sus juegos de palabras, o los comentarios a la pocsía 


112 Tbid., p 185. Sobre estas fases del istóri i 
è proceso histórico de la metafísica véase en 
srda perdidas (Holzwege), La época de la imagen del mundo, ed. cit., p.68-85; 
A baeer a la obra de arte p.4las, La sentencia de Anaximandro p.265-307. Á la 
hee a cristiana, que derivó la pregunta sobre el ser del ente «en pregunta por lo 
a no y pot Dios», la llamó Heidegger en los últimos escritos onto-teo-logia, como 
pu monci n de la metafísica griega en la oricnteción platónica. CI Tesis de Kant 
e el ser (1962), ır. en Ser, verdad y fundamento (Caracas 1968) p.91. 
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romántica, siempre volviendo al tema central del significado del ser. 
De este modo, el ser impera, regula e impregna la totalidad de uns 
reflexión, que por ello mismo cs denominada ontológica **. 

La última gran obra de Heidegger fue su Nietzsche (1961), en dos 
gruesos volúmenes. Los autores no prestan interés a su análisis, ya que 
no puede avanzar más sobre las ideas expuestas, puesto que—declara el 
autor en el Prólogo—su contenido comprende las lecciones dadas en 
Friburgo en los años 1936-1940 junto con las edigresiones» que les des- 
envolvieron y explicaron los años 1940-1946. Preceden, pues, en el tiem- 
po a los ensayos expuestos. Además. se trata de unos comentarios enor- 
memente amplificados a las doctrinas básicas de Nietzsche. Es el pen- 
sador con quien más simpatiza nuestro filósofo, bajo cuya influencia 
se encuentra sobre todo en este último período. Por ello la obra cons- 
tituve una interpretación personal, v sin duda arbitraria, de la filosofía 
de su héroe, traída como reflejo de sus propias convicciones, El interés 
de la obra estriba en que Heidegger encuentra en esa doctrina nietz- 
scheana su visión, va apuntada, de la historia de la metafísica y de todo 
el pensamiento occidental en continuo proceso de degeneración, hasta 
el nihilismo proclamado por aquél. Con ello comfirma su tesis de la 
superación de la metafísica. que ha de der peso al pensar auténtico 
del ser 

Pese 1 la opinión común de que la filosofía de Nietzsche «no haria 
sino destigurar la metafísica anterior, banatizarta y rechazar sus dogmas», 
para Heidegger representa el gran metafísico y el acabamiento de la 
metafísica occidental. En el primer volumen estudia, con profusión de 
textos y de reflexiones exegéricas, el origen y formación de las doctrinas 
de Nietzsche Pues bien. estas doctrinas les condensa en las dos teorías 
básicas, cuyo estudio divide las secciones del volumen. Son la doctrina 
del Eterno Retorno de lo mismo y la doctrina de la Voluntad de 
En ellas estaba incluido el mensaje menschesno y de ambes 
con insistencia las mismas aseveraciones sobre su sentido y valor 
físico fundamental «La doctrina del Eterno Retorno constituye el 
damento de la filosofía Je Nietzsche. Sin esta doctrina, su filosofía 
un árbol sin raíces. La doctrina del Eterno Retorno contiene una 
claración sobre el ente en su totalidad. Ella reúne en sí doctrinas 
logas ya desde largo tiempo habituales al pensamiento occidental 
han contribuido esencialmente a la formación de le historia de 
dente y no sólo de su filosofía. Tal la doctrina de Platón, según 
el ente tiene su esencia en las ‘ideas’ como medida de lo que 
Tal la doctrina de la Biblia v de los jjo cristianos de que 
titu personal, en tanto que Creador, ha producido el mundo. 
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14 El volumen Introducción a la Metafísica nap in die Metapbysik) 
blicado en 1943, pero proveniente de lecciones de 1933, poco contiene de tipo 
mático, ni menos de propedéutica al sistema heideggeriano. a no ser la habitual 
bración sobre ela pregunta ontológica» y «el olvido del ser», junto con uma explens 
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ción sobre la relación de la filosofía y la ciencia. Es de ini especial el mevo 
desarrollo que hace tc.2) sobre les múltiples significaciones del término «str» y ebte 
la división de los momentos o aspectos internos del ser tal como surgen de ls noción 


originaria de verdad como alétheia o no ocultamiento. Tales aspectos pueden expresarte 
en Eo modos de diferenciación: ser y devenir, ser y aparerer, ser y penter. 
ser y de fc.4) 
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seguida se apresta a demostrar, en interminables divagaciones exegéticas, 
que tal teoría realiza «la última posición metafísica fundamental en el 
pensamiento occidental» '*. No interesan aquí las difusas «demostracio- 
nes» de tales asertos. En el fondo trata de mostrar que tal teoría como 
las otras metafísicas—todas cquivalentes a un mismo pensamiento meta- 
físico—presentan ala determinación fundamental del universo» (sea que 
lo conciban como naturaleza, devenir, fuerza, materia, creación de un 
Espíritu) a la «manera como el ente en su totalidad es», bajo el prisma 
del pensamiento objetivo de la ciencia, y no por relación al ser. 

Otro tanto dice de la segunda teoría nietzscheana, la Voluntad de 
poder. Es «el pensamiento único de Nietzsche en el que está necesa- 
riamente el del Eterno Retorno como interior cumplimiento del pensa 
miento de la Voluntad de poder». Ámbos expresan la misma cosa, el 
carácter fundamental del ente en su totalidad. Pues bien, con esta con- 
cepción, «Nietzsche anticipa el acabamiento de los tiempos modernos», 
«la época final» de la metafísica. «Nietzsche es el último metafísico del 
Occidente» con el cual se llega a la terminación de la metafísica de los 
siglos. Y es que la «propiedad del ser ente como Voluntad de poder 
significa: comprender el ser en tanto que liberación de la potencia en 
su esencia, de tal suerte que la potencia otorgue al ente, en tanto que 
objetivamente eficaz, la prioridad exclusiva a expensas del ser y deja 
caer a éste en el olvido». Se afirma, pues, «el predominio del ente por 
relación al ser», y esto de manera absolutamente incondicional y defi- 
nitiva. «La historia de la verdad del ser acaba en la pérdida de su esen- 
cia inicial» preparada por el hundimiento de la alétheia no fundada ". 

Huelga notar las innúmeras explicaciones por las que Heidegger con- 
cluye que la doble teoría nietzscheana significa el acabamiento de todo 
el proceso del pensar metafísico y, a la vez, el fin de la metafísica, 
donde comienza «la era de la absurdidad acabada, de la perfecta ausen- 
cia de sentido». Todo porque «la metafísica piensa el ente en su tota- 
lidad (los entes todos, naturaleza, cielo y tierra) según la prioridad de 
éste por relación al ser», A tal filosofía nietzscheana le denomina ade 
más «la metafísica de la absoluta subjetividad de la Voluntad de po- 
der» ™, La comprensión del ser ha cedido el paso a la potencia des- 
encadenada de los entes, con todos sus impulsos y desenfrenadas pa- 
siones. 

, A estas dos concepciones básicas se une como consecuencia el nihi- 
lismo, que Nietzsche proclama como extrema degeneración de la mets- 
física occidental. Nietzsche es el profeta del «nihilismo europeo», que 
él anunciaba como un proceso inevitable de la historia de nuestra época. 
Este nihilismo clásico lo vincula él con su otra proclamación funda- 
mental: la transvaluación de todos los valores. «¿Qué significa nihilis- 

ns s 

m Rege lem y jor Cta Gl, 170,1 paea 
hasta el último eco de le alétbeja. La verdud deviene justicia en el sentido de la 
imperativa manera con la que aquel que se mande a sí mismo se confunde con el 
impulso que lo exalta por encima de sí. . No queda más que la referencia a la vite- 


lided de le vida... El ser verdadero se disuelve en la presencia de una usurpación 
de la arrastra cada vez el Eterno Retorno. La verdad es justicia, €s 


decir, E oluntad de poder». 
wm wa, TI p.19, 160; I p.373. 
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mo? Que los supremos valores se desvalorizan... El nihilismo es el 
proceso de desvalorización en el curso del cual los supremos valores se 
deprecian y llegan a la runa.» Todos estos enunciados nietzscheanos 
guardan, en lo esencial, conexión entre sí (junto con la doctrina del 
superhombre) y revelan las mismas características de su metafísica. 
Como la Voluntad de poder, que afecta al ente, se determina a la vez 
como el Eterno Retorno del mismo, «al mismo tiempo el Eterno Re- 
torno aporta la interpretación más aguda del nihilismo clásico, el cual 
ha abolido radicalmente todo fin fuera y más allá del ente. Para el nihi- 
lismo, la frase «Dios ha muerto» significa ls impotencia no solamente 
del Dios cristiano, sino de todo lo suprasensible al que el hombre de- 
bería someterse... Desde el momento en que lo suprasensible, el más 
allá y el cielo son aniquilados, no queda más que la tierra. Por ello, el 
nuevo orden debe ser incondicional soberanía de la pura potencia ejer- 
cida por el hombre sobre el globo terrestre» ™. 

No es posible seguir las mil sutiles divagaciones que Heidegger acu 
mula sobre estos temas y qué: domplifican qe ión: dede decadencia de 
la metafísica y de la historia de Occidente. Sólo se ha destacar una de 
las últimas conclusiones: «La metafísica, en tanto que metafisica, es 
auténtico nihilismo. . La metafísica de Platón no es menos nihilista que 
la metafísica de Nietzsche», aunque en éste la esencia del nihilismo ha 
llegado a su plena manifestación, mientras que desde el interior de la 
metafísica esta esencia no se deja reconocer. Y esto «sun cuando ella 
no se pronuncie como onto-teo-logía», incluyendo, por tanto, la teología 
cristiana. La razón de todo ello es porque «el ser mismo permanece 
impensado en la metafísica. Es decir, el ser mismo falta (o queda au- 
sente) en cuanto que se esencifica (swest)», se sustrae, se oculta y vela 
en el pensamiento que piensa el ente. Y eeste esencificante (Wesende) 
es la nada en tanto que el ser mismo», la negación del ser en cuanto tal, 
el verdadero nihilismo '”. 

Concluyamos, pues, con las palabras de L. Gabriel: «Con la refe- 
rencia al olvido del ser (Seinsvergessembeit) se ha acertado con la pa- 
labra clave para el filosofar heideggerisno en su posición respecto de la 
metafísica. La metafísica occidental es la historia del olvido del ser en 
Occidente. El centro de la filosofía de Heidegger, su auténtica tarea, es 
la verdad del ser (como «Jetbeia, como desvelamiento del ser). Según él, 
la metafísica occidental ha degenerado de su genuino quehacer. La ver- 
dad del ser se ha desvanecido; más aún, se ha convertido en lo con- 
trario, en el ocultamiento del ser, en el leshe, en el olvido del ser» ™ 


u Tbid, 11 p.6-42 

1% Ibid., IL p.275, 283, 685. Cf. I p37): «Ri ser, metefísicamente, se picmea a 
partir del ente, como la determinación más general de éste, y se piensa decia el ente, 
como razón y causa del mismos. En otro escrito último de la colecal Identitit 
und Differenz., que leva por título, Die oniho-Iheo-logisrhe Verfessng der Metaphysik 
Pfullingen 1997) p 455, plantesdo expresamente esta «estructura ontotenlógica de 
la metafisica», es decir, la metafísica de Dios de la teología cristiana. Mas qa 
aquí dicha teología de Dios es relegada e la desvisción inicial de la metafisica tradi- 
cional, que desde Platón, pasando por Santo Tomás hesta Nietzsche, ha caído en el 
olvido del ser, y rechaza les duslidades de esencia y existencia, materia y forma, causa 
y efecto, sujeto y objeto, lo creado e increado, de esta metafísica. 

1% Leo Gamm, Filosofía de la existencia, trad. esp. (Madrid, B A. C.. 1974) 
p 113. Poco antes dice: «Heidegger responde: le ciencia y la metafísica (que tackuye 


574 C.13. El existencialismo 


Influencia y valoración.—Heidegger figura como una 
de las voces más significativas y originales de la filosofía de 
nuestro tiempo. Si bien no es fácil decir que ha sido «el más 
grande filósofo de nuestro siglo», como alguno ha afirmado, 
es innegable que su obra ha ejercido un influjo vasto y pro- 
fundo no sólo en el ámbito específico de la filosofía, sino tam- 
bién en muchos sectores de la cultura contemporánea: desde 
la psicología a la antropología, de la crítica literaria a la lin- 
güística, de la historia a la teología. Sin duda, el interés por el 
pensamiento heideggeriano ha ido debilitándose en estos últi- 
mos años; pero este pensamiento ha marcado tan profunda- 
mente el clima espiritual de nuestra época, que aun aquellos 
que lo ignoran o lo rechazan se mueven a menudo en el ho- 
rizonte abierto de su meditación personal e innovadora. 

El signo más inmediato de este influjo nada superficial vie- 
ne constituido por las huellas que su filosofía ha dejado en el 
lenguaje. Algunas de las palabras más ricas de resonancia in- 
terior, que han pasado a ser patrimonio común de nuestra cul- 
tura, tienen un claro origen heideggeriano; y aun aquellas que 
él ha redescubierto en la tradición filosófica, remozadas y como 
reinventadas con sus etimologías, con frecuencia arbitrarias, pero 
originales y profundas, han obtenido un significado nuevo, que 
no puede menos de tener en cuenta quien torna a emplearlas. 
El universo lingüístico de Heidegger constituye ciertamente una 
de las mayores dificultades para la comprensión de su pensa- 
miento; pero, a la vez, una de las razones más profundas de 
su secreto atractivo. En parte vecino a la poesía por su capa- 
cidad de evocar el sentido íntimo de las palabras, no carece, 
sin embargo, de rigor conceptual, aunque generalmente desti- 
tuido de todo fundamento filosófico. Las etimologías inverosí- 
miles en que su pensamiento parece perderse constituyen en 
realidad una ocasión para el descubrimiento de nuevas analo- 
gías conceptuales, de originales nexos semánticos, a veces liga- 
dos al frágil hilo de asonancias fonéticas. Sus expresiones ver- 
bales para designar oscuros conceptos ontológicos han corrido 
por todas las lenguas pese a su difícil o imposible traducción. 
Heidegger ha hecho honor a su teoría de que el lenguaje, en 
cierto modo, se confunde con el pensamiento, es el cobijo o 
«la casa del ser». Y abre en esto la misma línea del neoposi- 
ae o A 
ciencia y técnica, no se ha alcanzado lo que pudiera solucionar los problemas de 


nuestro existir. Heidegger reconoce la problematicidad de la existencia humana desde 
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tivismo lógico y lingüístico, que sostienen el paso inmedisto 
significativo de las palabras a las cosas, pese al sarcasmo que 
suscitaba en algunos de sus representantes, como Carnap, esta 

su paradójica operación lingüística (como sus expresiones del 
«nadear en la nada», la luz, el abrigo del ser y otras mil), que 

ha hecho decir a otros que su filosofía se resuelve en «una 
inmensa palabrería» o un puro nominalismo. 

En el campo filosófico propio y también teológico, la in- 
fluencia de Heidegger ha sido muy profunda, más que por ha- 
ber agrupado una escuela estricta de seguidores en torno a él, 
por haber estimulado la formación de las diversas corrientes 
existencialistas que se mueven en el mismo cauce del pensar 
existencial, asumiendo los motivos básicos de su pensamiento 
con mavor o menor independencia. Desde su acción estimu- 
lante, el existencialismo se ha difundido por todos los países 
y ha sido la filosofía imperante y más clamorosa durante dece- 
nios, suscitando innumerables adhesiones, estudios y comenta- 
rios en el mundo entero. Y esto aun desde otros sectores ex- 
traños al movimiento existencial. Así, por ejemplo, las más 
recientes filosofías y teologías de la esperanza, aparentemente 
ajenas a esta corriente, en realidad presuponen aquel «primado 
del futuro» que Heidegger puso tan de relieve en su análisis 
existencial de la temporalidad. 

Es de señalar el consenso que obtuvo el pensamiento de 
Heidegger, ya desde su primer aparecer. de parte de algunos 
teólogos tanto protestantes como católicos. De la parte protes- 
tante destacan: H. H. Schrey, R. Bultmann, el filósofo H. Ga- 
damer v otros. Y entre los católicos figuran: M. Schmaus, 
M Müller. B. Welte, G. Siewerth, J. B. Lotz, J. B. Metz y, 
sobre todo, K. Rahner, que le llamó su «único maestro». Pero 
fueron más numerosas e insistentes las voces de crítica, como 
de los protestantes G. Krüger, K. Löwith, de los católicos 
J. Möller, J}. Hommes, C. Fabro, O. N. Derisi y multitud de 
otros. Las acusaciones se polarizaron en torno al ribilismo, 
que marca la orientación entera de su concepción sobre el ser 
como radical historicismo que se resuelve en ser para la muer- 
te, con su constante y oscura especulación sobre la nada como 
perteneciente en cierto modo al ser del ente; y al ateísmo que 
va le atribuía Sartre y que fluye al menos como consecuencia 
de todos sus supuestos de radical finitud y temporalidad. La 
crítica de la cristiano, además, se hace más explícita y ope- 
rante en cl último Heidegger, bajo la influencia de Hölderlin 
v de Nietzsche. Al cristianismo reprocha de modo especial el 
haber renovado la escisión platónica entre el mundo y un su- 
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pramundo (Uberwelt) de seres suprasensibles, entre los seres 
creados y el Creador, por lo que considera absurdo el concepto 
cristiano de la creación de la nada. 

Por eso resulta más improcedente el empeño de esos auto- 
res católicos (Lotz, E. Coreth, Siewerth, Rahner, Metz) de es- 
tablecer una imposible concordancia entre la filosofía de Hei- 
degger y la de Santo Tomás, de integrar la filosofía tomista 
en la órbita del pensar heideggeriano y hasta de estructurar 
esta filosofía aquiniana como una metafísica antropocéntrica 
según el modelo de Heidegger. Pero esto es un grave error, 
y una seria confrontación entre ambos modos de pensar, tal 
como lo han hecho otros autores, ha puesto en claro sus di- 
vergencias fundamentales. Se han de señalar algunos fallos bá- 
sicos del pensamiento heideggeriano: 

1. Se reconoce en la obra de Heidegger el mérito de ha- 
ber recuperado el significado del problema del ser, de haber 
erigido la cuestión del ser como centro de la reflexión filosó- 
fica frente al subjetivismo reinante en el pensamiento moderno. 
Su esfuerzo por plantear el núcleo más importante y fondo de 
toda filosofía, que es la pregunta sobre el sentida del ser, 
merece todo encomio y representa el mayor logro de su pensa- 
miento. Y se ha de convenir con él en esta diagnosis del pen- 
samiento moderno, que es el haber abandonado el problema 
de Dios por haber perdido el sentido de la verdad del ser y 
haber señalado en el ateísmo moderno la conclusión inevitable 
de ese subjetivismo que, desde Descartes, está en la raíz de la 
especulación filosófica actual. Con razón ha acuñado la expre- 
sión «olvido del ser» para significar esta desviación fundamen- 
tal del objetivo universal del pensar filosófico. 

Pero los supuestos de su filosofía le impiden el verdadero 
acceso al ser en sí, su estructura fundamental, sus principios y 
sus causas. Estos supuestos son los del método fenomenológico, 
que asumió desde un principio y nunca fue abandonado. Y la 
fenomenología no puede elevarse a la verdad del ser en toda 
la amplitud de su horizonte inteligible, sino que mantiene y 
encierra el pensamiento en los estrechos límites del fenómeno 
sensible, de la apariencia del ser, no de su realidad profunda. 
La insistencia con que subrayó la función de la «imaginación» 
(Einbildunzskraf!), como momento originario del cual brota la 
actividad conceptual y la sensible, es suficientemente indica- 
tiva de esta dimensión fenoménica y temporalista en que se 
mueve su pensamiento. La densidad y las límites de su refle- 
xión dependen entonces, en gran parte, de este «retorno» a 
una zona preliminar de la conciencia, en la que las categorías 


Martin Heidegger sn 


del entendimiento vienen en alguna manera sensibilizadas a 
través de los esquemas de la temporalidad existencial. En esta 
perspectiva temporal, el ser no podrá trascender del todo sus 
manifestaciones históricas y mundanas, sino que quedará com- 
prometido por una esencial historicidad, no obstante su ince- 
sante «sustraerse» en el acto mismo con que se remite signifi- 
cativamente en el lenguaje a una zona superior del ser. 

En los últimos escritos, Heidegger apela con insistencia a 
la «experiencia del ser», a experimentar el ser en la luz de su 
verdad. Es otro signo claro del carácter intuitivo y precatego- 
rial de su pensamiento, de un tipo de intuición que no rebasa 
los límites de la experiencia sensible. El ser, en toda su ampli- 
tud universal, no puede ser captado sino por conceptos univer- 
sales y analógicos. Y, por otra parte, una iluminación del ser 
dada en la intuición inmediata de este tipo no pasaría de cier- 
to ontologismo y no sería el verdadero pensamiento del ser. 
Se ha reprochado también a Heidegger de ontologista. Al me- 
nos ha sentado los presupuestos para esa interpretación onto- 
logista posterior. 

2. Aparte del esencial historicismo, finitud y contingencia 
radical con que ha revestido su comprensión del ser, no ha 
superado Heidegger el subjetivismo de que acusa a la filosofía 
moderna, ni aun en su úlrima fase. El momento decisivo de 
su pensamiento constituve la intrínseca pertenencia del ser al 
existente humano, en cuyo existir ex-stáfico solamente aconte- 
ce el desvelamiento del ser, la iluminación de la verdad del 
ser. La presencia del ser es siempre presencia a la esencia del 
hombre, relación mutua del ser al existente, puesto que el ser 
sólo aparece en el existente humano. Esta implicación del ser 
en el Dasein, en el que sólo se abre y muestra, no puede in- 
terpretarse como simple intencionalidad objetiva, puesto que 
Heidegger afirma siempre que tal presencia es dada antes de 
la relación sujeto-objeto, en una experiencia originaria e intui- 
tiva. No cabe explicarla sino por una inmersión del ser en la 
inmanencia de la conciencia humana, incapaz para desligarse 
de ella. El principio de la immranencia del ser en el conoci- 
miento sigue, pues, operante en Heidegger, aunque a este co- 
nocer no se le llame conciencia intencionalmente objetivante, 
sino una misteriosa presencia del ser en el hombre y su pen- 
sar, como «lugar del ser». 

3. Resulta, por otra parte, incoherente y contradictoria 
la famosa «diferencia ontológica» entre el ser y los entes, que 
Heidegger nunca ha logrado clarificar. La metafísica, según él. 
se había ocupado del ser de los entes, o del ente en su tota- 
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lidad, pero nunca habría pensado el ser. Es absurdo, empero, 
atribuir realidad óntica a todos los entes, a todas las cosas del 
mundo, y, de otro lado, negarles la noción de ser, puesto que 
una evidencia inmediata nos certifica que todas las realidades 
«son» en algún modo de ser, y fuera del ser no hay nada. 
Un ser que trasciende a todos los existentes y que es distinto 
de ellos, sería una simple abstracción semántica, un vacío de 
ser. Pero es justamente esta noción del ser en universal que 
«se predica» y realiza en todos los entes, sin prescindir de 
ninguno de ellos, lo que falta en la ontología heideggeriana. 
Se ha hablado, por ello, de una ambigiiedad radical dentro del 
pensamiento de Heidegger. Esta ambigúedad surge ante todo 
en el concepto mismo del «ser», en su incapacidad de distin- 
guirse del «ser del ente». De una parte, el ser parece poseer 
una autonomía e iniciativa propia, y, por otra, tiene necesidad 
del hombre para venir a la presencia, para advenir como «acon- 
tecimiento» histórico. La historia del ser es a la vez la historia 
del hombre, aun cuando la iniciativa corresponda al ser mismo, 
que irrumpe y se sustrae, que se desvela y se esconde, deter- 
minando así las diversas «épocas» históricas. La comprensión 
del ser, en cuanto finita, es siempre histórica y «epocal»; no 
alcanza inmediatamente al ser mismo, sino al «ser del ente». 
Si, por un lado, el ser no puede identificarse con la estofa on- 
tológica de que está hecho el mundo (el ser no es el ente en 
la totalidad), de otro lado, el ser no existe sin el ente, incluso 
simplemente no existe: «es la nada del ente». De ahí que el 
concepto de existencia venga arbitrariamente (mas de modo 
coherente a sus principios gnoseológicos que identifican el co- 
nocer con la intuición temporal) circunscrito a la «presencia 
del presente», al darse efectivo de la realidad contingente. 

La misma ambigúedad aparece en el empeño heideggeriano 
de elevarse a la trascendencia del ser y de encerrar, por otra 
parte, todo el ámbito del ser en la dimensión de la tempora- 
lidad, del devenir histórico. Dicha trascendencia del ser, que 
parecía estar a salvo en su «quedar fuera» y enconderse, viene 
con esto mismo comprometida de una manera radical. Aun sin 
llegar a explícita afirmación de la inmanencia del ser en la rea- 
lidad histórica, es no obstante innegable que, si no tiene otra 
realidad efectiva que la de los entes que se dan de hecho en el 
devenir histórico, no se puede hablar siquiera de su trascen- 
dencia en cuanto que ésta implica un ser en sí y por sí. Heideg- 
ger ha negado de Dios la noción de ser: «el ser no es Dios», 
sosteniendo que, de existir, sería un ente entre los entes, aun- 
que fuera el ente supremo (das Seiendeste), indigente de fun- 
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damentación e iluminación del ser, algo así como los dioses 
griegos. Su exigencia del ser que trascienda a los entes y los 
fundamente, sin necesidad de ser fundamentado, sólo se cum- 
ple en Dios, en quien se da la identidad de esencia y existen- 
cia y, en cuanto tal, trasciende el plano óntico de los entes y 
el plano lógico de las esencias; es el Ser mismo, ipsum Esse 
subsistens de la fórmula de Santo Tomás, el único que puede 
fundamentar y traer a la luz del ser, por participación crea- 
dora, al «ente en la totalidad». Pero de esta «metafísica» no 
hay indicio alguno en él. Su filosofía es llamada, por ello, «dis- 
curso de la ausencia de Dios», un ateísmo negativo. Heidegger 
incide en el mismo «olvido de Dios» que él atribuye a las otras 
formas de la filosofía. Su pretendida «superación de la meta- 
física» es más bien un «retorno» a la intuición originaria de 
los presocráticos, a esa esfera «auroral» del pensamiento en 
que ha comenzado la pregunta sobre el ser. 

4. Podría así prolongarse el recuento de las ambigijedades 
e incoherencias que laten en la doctrina de Heidegger. Mencio- 
nemos siquiera otras dos. Ya se habló antes de su insistencia 
en subrayar la lubertad para proyectarse en las mil posibilida- 
des de la existencia y, al mismo tiempo, convierte esta libertad 
en la aceptación de la situación de nihilidad en que el hombre 
ha sido arrojado; la libertad se traduce, con el «destino», in- 
dividual y colectivo, de que tanto habla, en una verdadera ne- 
cesidad similar al fatalismo oriental. Por otra parte, Heidegger 
rechazó la acusación de irracionalismo que se dirigía a su pen- 
samiento, como negó la denominación de existencialismo al 
mismo. Pero es constante su repulsa de toda actividad lógica 
o racional, de todos los procesos de representación conceptual, 
de juicio y de razonamiento deductivo. El pensamiento sobre 
el ser no puede formularse en conceptos. Pretende así situarse 
en una zona más profunda que el pensamiento conceptual por 
encima de las diferencias de subjetivismo y objetivismo, que en 
realidad es un retroceso a la dimensión antepredicativa y prerra- 
cional de la experiencia intuitiva de la fenomenología husser- 
liana, si bien revestida de lenguaje poético. 

Y un signo, finalmente, de esta fundamental ambigiiedad 
es que de su doctrina han surgido dos corrientes existencia- 
listas antitéticas: el existencialismo nihilista y ateo de Sartre, 
que se inspira en el primer Heidegger y extrae sus consecuen- 
cias, y el existencialismo teísta de Marcel y otros, que enlazan 
más bien con el segundo. Así ofrece nuestro filósofo, con su 
preocupación por el ser en cuanto tal, una puerta abierta a la 
filosofía cristiana del ser inteligible y del mismo Ser subeis- 
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tente, en que tratan de inspirarse los existencialistas cristianos, 
no sin una modificación sustancial de los supuestos, gnoseoló- 
gicos y metódicos, de su pensamiento. 


CAPITULO XIV 


Karl Jaspers y la filosofía de la existencia 


CARLOS JASPERS (1883-1969) * es el filósofo existencia- 
lista de mayor importancia después de Heidegger, cofundador 
con él de esta corriente de pensamiento y uno de Jos primeros, 
con Sartre, en hacer circular la denominación de «existencia- 


* Bibliografía: L. Parerson, La filosofia dell'esistenza e K, Jaspers (Nápoles 1940, 
con bibliografía menos reciente); J. Herscu, L'illusion philosophique (París 1936), 
J. WanL, Le problème du choix, Vexistence et la trascendence dans la philosophie de 
Jaspers, en Études Kierkegaardiennes (París 1938); Ib, La théorie de la veré dans lá 
philosophie de Jaspers (París 1953), R. JoLtvET, Las doctrinas existencialistas desde 
Kierkegaard a Sartre (París 1948; tr. csp. Madrid 1950), M. DUFRENNE ct P RICOFUR. 
K Jaspers et la philosophie de l'existence (París 1949), F. J. Brecwr, Heidegger und 
Jaspers, Die beiden Grundjormen der Existenzphilosophie (Wuppertal 1948y, O F Bort- 
now, Existenzphilosophie (Stuttgart 1942); In., Neue Geborgenheit Das Problem der 
Überwindung des Existentialismus (Stuttgart 1962); E. Paci, Introduzione ull'esisten 
zialismo di K Jaspers (Milán 1940), F. BATTAGLIA, La nuova filosofia di Jaspers (Tu- 
tin 1951); L. STEFANINI, Esistenzialismo ateo e esistenziulismo teistico (Padua 1952), 
G. MAs1, La ricerca de la verità in K Jaspers (Bolonia 1953), A  LioHTIGFFID 
Jaspers's Metaphysics (Londres 1954); P. RABER, Das Dasein im der Philosopbie vos 
K Jaspers (Bremen 1955); R. CAMPBELL, L'esistenzialismo (Nápoles 1955); lo. The 
Pbilosopby of K. Jaspers (Nueva York 1957, traducción de la obra de P. A Schilpp), 
M. REDING, Die existenzphilosophie Heidegger, Sartre, Marcel und Jaspers (Dùssel- 
dorf 1948), V. GIGNOUX, La philosophie existentielle Kierkegaard, Jaspers, Heidegger, 
Sartre, Marcel (París 1950); F Heinemann, Exrstenzpbilosopbie lebendig oder tot? 
(Stuttgart 1936); L. ANBRUSTER, Object und Transzendenz bei } Jaspers (Innsbruck 
1957); A. CaraccioLO, Studi Jaspersian: (Milán 1958), A J KoGaN, Existencia e 
Historia en K. Jaspers (Buenos Aires 1954), B. WELTE, La for philosophique chez 
Jaspers et Thomas d'Aquin (París 1958), Varios, K Jaspers Sein Werk. Eine Uber- 
sicht im Jahre 75. Geburtstages (Munich 1958); J. PAUMEN, Raison et existence chez 
K. Jaspers (Bruselas 1958); R. D. KNUDSEN, The Idea of Transcendence in the Philo- 
sopbie of K. Jaspers (Kampen 1958); F FURGHER, Struktureimbeit der Wahrheit bei 
K. Jaspers (Salzburgo 1960); X, TILLIETTE, K. Jaspers. Théorie de la vérité, métapby: 
sigue des chiffres, foi philosophique (París 1959); H. KNITTEHMEVER, Die Philosophie 
der Existenz von der Renaissance bis zum Gegenwart (Viena 1952), J. Lenz, El mo- 
derno existencialismo alemán y francés, tr. esp. (Madrid, Gredos, 1955); M. MÜLLER, 
Die Existenzphilosophique in geistigen Leben der Gegenwart (Heidelberg 1949); J. DE 
ToNquÉDEC, L'existence d'après K. Jaspers (París 1945); P. Ricozur, G Marcel et 
K Jaspers. Philosophie du mystère et philosophie du paradoxe (París 1947), H. HORN. 
Philosophischer und christlicher Glaube (Essen 1961), C. Faro, Dall'Essere ull'Esistem- 
te. Ragione e fede nella dialettica di Jaspers (Brescia 1963) p.187-238; J. PFEIFFER, 
Existemtphilosophie. Eine Einführung in Heidegger und Jaspers (Hamburgo 1952): 
Varios, K [sspers Werk und Wirkung zum 30 Geburtstag (Munich 1963, Piper 
editor); W. Scunerbrrs, K Jaspers in der Kritik (Bonn 1965), G. Simon, Die Achre 
der Weltrescbicbte nach K. Jaspers (Roma 1965); Leo GaBrieL, Filosofía de la exis 
tencia. Kierkegaord, Heidegger, Jaspers, Sartre. tr. esp. (Madrid, B. A. C. 1973) 
J. Muca, El Dios de Jaspers (Madrid 1966), A. MiLLáN PurLiEs, El conocimiento 
de la intimidad. Los limites de la educación en K Jaspers, en Lu claridad en filo: 
sofía (Madrid 1958) p.161-216; R. Almazán HERNÁNDEZ, Carlos Jaspers: una filosofía 
del fracaso, del amor y de las cifras, en Estudios de Metalísica (Valencia 1970-1971); 
G. REMOLINO VARGAS, K. Jaspers en el diálogo de la fe (Madrid, Gredos. 1972), dende 
se recoge, p.273-284, una bibliografía completa de fos numerosos artículos de revistas 
sobre Jaspers y otras obras que tratan parcialmente sobre él mismo. 
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lismo»-«ista». Tal apelativo no gustaba ni a Heidegger ni a 
Marcel, y Jaspers prefería llamar a su doctrina, por el título de 
algunas obras suyas, filosofía de la existencia. 


Vida y obras.—Nació en Oldenburg, ciudad de la Frisia alemana, de 
una familia de confesión protestante. Sus padres vivían alejados de todo 
contacto con su Iglesia, que para ellos significaba una simple institu- 
ción social. Educado con rigor en el respeto a la verdad y al deber, al 
trabajo y a la lealtad, el niño creció al margen de toda práctica religiosa. 
no obstante el cumplimiento de algunas formalidades exigidas por su 
propia confesión. El momento de su «confirmación» fue uno de esos 
ritos sin un verdadero sentido religioso. En la escucla recibió algunas 
clases de religión y doctrina bíblica que no debieron de ejercer influjo 
en su espíritu infantil, pues en sus memorias ridiculiza las historias 
grotescas sobre el infierno y otros temas que cl pastor enseñaba. Más 
tarde, cuando Jaspers comunicó a su padre su intención de abandonar 
la Iglesia por sinceridad con la verdad, éste le respondió que, por res- 
ponsabilidad colectiva, debía mantenerse en el respeto a todas las ins- 
tituciones sociales, con las que no se debe romper; y la organización 
eclesiástica forma parte de las mismas. Cuando no se tenga más activi- 
dad en el mundo, entonces se podría decidir. Y, efectivamente, el padre, 
al pasar los setenta años, vino a los hechos y para arreglar los asuntos 
de su conciencia se separó de la Iglesia. 

La primera etapa de su vida juvenil—hasta los dieciocho años—trens- 
currio cumpliendo los estudios medios en su ciudad natal, en donde su 
espíritu de independencia le hizo entrar en conflicto con la dirección, y 
en una soledad más o menos forzada, determinada unas veces por sus 
problemas escolares, otras por su frágil salud. Ya desde su infancia se 
despertó insensiblemente su amor por el pensar filosófico, viviendo al- 
gún tiempo en medio de la naturaleza y en compañía de sus libros. En 
esta vida infantil y creciendo junto al mar, en las planicies de las ma- 
rismas nórdicas («donde no hay más que cielo, horizonte y el lugar en 
que estoy de pie»), fue sintiendo la confusa nostalgia de una infinita 
amplitud, la sensación de infinitud. «Desde entonces—declaró más tar- 
de—, el mar es para mí como el evidente trasfondo de toda vida; es la 
presencia visible de lo infinito.» En su familiaridad con el mar—«símbo- 
lo de libertad y trascendencia» —reside de antemano la tónica y el tem- 
ple de su filosofar. En su aislamiento, un primer contacto con la filoso- 
fía lo tuvo a través de la lectura de Spinoza, de quien recibió también 
una conciencia filosófica del universo en su totalidad. 

A la hora de la elección de carrera, Jaspers presenta gran indecisión, 
motivada en parte por su deficiente estado de salud. A esa edad de 
dieciocho años, el médico le certifica que padece un mal incurable: insu- 
ficiencia bronquial y cardíaca, que venía padeciendo desde la niñez. Po- 
dría sobrevivir largo tiempo sólo estableciendo un régimen de vida muy 
estricto y adecuado. Esto le hace caer en un sombrío pesimismo y en 
momentos de amarga desesperación. Pero se sobrepone merced a la te 
nacidad de que dio siempre muestras, y comienza a pensar en sus posi- 
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bilidades en la vida. Su situación de ser enfermo se trueca en uno de 
los estímulos para su filosofar; sin la enfermedad «sería yo un tonto 
sano». Como Nietzsche, lleva la interpretación de la enfermedad a lo 
existencial. Elegiría la profesión de médico para atender a su propia 
terapia y la de los demás. De hecho, el sistema de vida a que se sometió 
Jaspers y que le permitió alcanzar, como su modelo Kant, una longe- 
vidad envidiable (ochenta y seis años) fuc tan severo, que él mismo 
reconoció ser «como si alguien debiera vivir continuamente con un vaso 
lleno de agua en la mano, y debiera cuidar de no derramar gota alguna» '. 

Sin embargo, de momento escogió la carrera de Derecho, para seguir 
sin duda el camino de su padre, banquero y abogado. Inició los estu- 
dios de Jurisprudencia en Heidelberg y Munich (1901). Pero frecuenta- 
ba a la vez algunos cursos de Filosofía y de Arte, pues la ciencia juridi- 
ca le dejaba insatisfecho, sin llenar su ansia de buscar la verdad y de 
dar sentido a la vida. En 1902, al terminar el tercer semestre, abandonó 
el Derecho y se volvió a la carrera primero elegida, la Medicina. Se diri- 
gió a Berlín, donde comenzó con ardor sus nuevos estudios, que prosi- 
guió en Gotinga y Heidelberg (1902-1909). Tenía necesidad de conoci- 
mientos positivos y de experiencias humanas, y esta disciplma le brinda 
ba más la ocasión de conocer al hombre. Era, no obstante, su afición por 
la filosofía la que había decidido su elección, y por ello se especializó 
en psiquiatría, cuyas derivaciones filosóficas suscitaban más su interes 
Desde su primera juventud vivía la atracción irresistible por la filosotia, 
pero, a su vez, un respeto tal a esa vocación sublime (junto con la re- 
pulsa por la enseñanza académica que se impartía) que le impedía hacer 
de ella objeto de su profesión. 

En sus estudios de Berlín, en 1907, conoce a la hermana de su ami- 
go Ernst Mayer, Gertrud, nacida de una piadosa familia judía, de quien 
se siente muy pronto profundamente enamorado y con quien se des- 
posó en 1910. La influencia de este amor le devuelve al optimismo per- 
dido por las amarguras de la enfermedad, pues entre ambos se establece 
una misteriosa € inquebrantable armonía, que le abre a la coniuntcación 
existencial de que tan bellas páginas escribió en sus obras. La influencia 
de su compañera debía de ejercer un poderoso influjo en su reflexión tilo- 
sófica, pues ella, poscída del mismo interés profundo por el saber, le 
ayudó en todos sus trabajos y sobre todo le llevó a un contacto más 
estrecho con la Biblia y a su interés posterior por el problema religioso. 
Ella «había transformado su fe judía en una filosofía fundada en la 
Biblia» y le animaba a una vida libre de todo dogma bajo la guía de 
una moral que respiraba «el soplo de los profetas judíos». 


1 Como filósofo existencial, Jaspers hace de la bio 

filg h , Jas grafía personal elemento interno 

fan su meditación filosófica. Lo mismo que Kierkegaard escribió diversos diarios, apun- 
je y poras a te su vida, entrelazando sus reflexiones con la narración de episodios 
hrográticos, $ s recopilación de los mismos fue hecha por Hans SANER, K. Jaspers 
bich Pe ille. Autobiographische Scbrilten: Ein Selbstportrát (1966-67); Elternhaus 
gnd A jud ip (1938); Krankheitsgeschichte (1938); Tagebuch (1939-42); Von Heidelberg 
A Let casn). Además, ja Philosophische Autobiographie, publicada por 
PAY primak bi broso pben des XX. Jabrhunderis: K. Jaspers (Stuttgart 1957) y otros 
à ro en sus obras. Véanse los dos números de Folia Humanistica 
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En los años 1908-1915, Jaspers practica como asistente en la Clínica 
de Psiquiatría de Heidelberg y se prepara al doctorado en Medicina, que 
obtiene con un trabajo sobre Nostalgia y crimen. A la vez que se en- 
trega al estudio de la psicopatología, dedica frecuentes horas de ocio a 
la lectura de obras filosóficas. En 1910 conoció la obra de Husserl; su 
filosofía le entusiasmó como «método». pero le decepcionó como «filo- 
sofía». En ese mismo año conoció y comenzó a tratar a Mux Webcr, el 
sociólogo, a quien admiró como la encarnación del auténtico filósofo de 
su tiempo, por su saber universal, y a quien dedicó al morir un amplio 
estudio. En 1914 conoció las obras de Kierkegaard. que fueron la oca- 
sión para su despertar definitivo a una filosofía como reflexión cons- 
ciente y metódica sobre el problema de la «existencia» individual, que 
tanto le venía preocupando. En ese año, y ante la plétora de candida- 
turas médicas, hubo de pasar su habilitación cn Psicología, comenzando 
«u enseñanza de docente en esta disciplina, que fue para él la segunda 
etapa en el camino de la filosofía. El fruto de sus experiencias y estu- 
dios psiquiátricos lo dejó plasmado en su voluminosa Allgemeine Psycho- 
patbologse («Psicopatología general», Berlín 1913), redactada can rapidez 
por encargo del editor Springer y concebida como un manual metódico, 
que fue ampliamente utilizada como tal. En 1916 socede ya a la cátedra 
de Psicología de la misma Universidad. De estos cursos brotó su otra 
ubra importante, publicada después de la primera guerra mundial, Psy- 
chologie der Weltenschauungen («Psicología de las concepciones del mun- 
do», Berlín 1919), la primera en esbozar los nuevos motivos del exis- 
tencialismo y citada ya con elogio por Heidegger en su Ser y tiempo. 
Las convulsiones de la guerra, lejos de extinguir sus preocupaciones fi- 
losóficas, le dieron mayores estímulos, y las «situaciones-límite» comen- 
zaron a definirse en su mente como inspiradoras de su filosofía. 

La psicología le sirve aún más para introducirse en el problema de 
la existencia y profundizar en los estudios de filosofía, que se manifiesta 
como su vocación definitiva. Por fin consigue la cátedra de Filosofía 
en 1921, no sin oposición de Rickert, cuva influencia predominaba en 
dicha facultad y a raíz de la muerte de su mentor Max Weber, acaecida 
en 1920. Comienza entonces el perfodo fecundo de su actividad de in- 
vestigador en la propia problemática existencial, sin publicar «penas en 
los siguientes años. La insuficiencia del método historicista y del acade- 
micismo científico dominantes en los ambientes universitarios le indu- 
jeron a reflexiones siempre más personales y a indagar más de cerca en 
el concepto mismo de la realidad. Fue, por ello, adentrándose en el es- 
tudio de Platón y Plotino (de quien recibió notable influencia), del Cu- 
sano, Bruno, Descartes, Spinoza, Kant, Schelling, Hegel; y más espe 
cialmente de Kierkegaard y Nietzsche, sin cuya profundización en los 
problemas de le existencia la misma instauración filosófica kantiana le 
aparecía privada sustancialmente de sentido. En cambio, ignora el eris- 
totelismo y la entera escolástica. Con este estudio metódico iba 
su nueva visión comprehensiva de la filosofía de la existencia. En 1931 
publicó Die Geistige Situation der Zeit («Ambiente espiritual de nues- 
tra época», Berlín), de inspiración aún prevalentemente descriptiva y fe- 


584 C.l4. Filosofia de la existencia 


nomenológica, que constituye agudo anilisis de los problemas espirituales 
de nuestro tiempo, y poco después su obra principal, en tres volúmenes, 
Philosophie. 1: Weltorientierung. 11: Existenzerbellung. VU: Metapby- 
sik (Berlín, Springer, 1932). Siguieron otros trabajos históricos y teóri- 
cos, complementarios de esta su sistematización fundamental: El estudio 
sobre su maestro Max Weber, Politiker, Forscher, Philosoph (Olden- 
burg 1932, ampliación del elogio fúnebre anterior), Vernunft und Exis- 
tenz (Groninga 1935, cinco conferencias tenidas en esta Universidad), 
Nietzsche. Einführung in das Verstándnis seines Philosophierens (Ber- 
lin 1936), Descartes und die Philosophie (Berlín 1937), Existenzphilo- 
sophie (Berlín 1936, de tres conferencias dadas cn Francfort, que da el 
apelativo a su doctrina). 

En 1937 recibe la comunicación del gobierno nazi de separación de 
la cátedra, como otros muchos profesores casados con mujeres judías; y 
más tarde la prohibición expresa de publicar escritos. Reducido al si- 
lencio y sumido en amargo dolor, rechaza la sugestión de divorcio; su 
destino irá indisolublemente unido a su esposa. Ante la alternativa de 
emigrar (recibe una oferta para ir a París) o de arrostrar el riesgo de 
convivir con su esposa, decide no abandonar su patria. En su diario y 
notas, en que abundan sus reflexiones sobre este período crítico, habla 
de «disponibilidad para el suicidio» por solidaridad absoluta con Ger- 
trud. La permanencia en Alemania es posible «si estoy dispuesto, en 
un momento dado, a morir con Gertrud». Más tarde deducirá otra con- 
secuencia de aquella situación-límite. «Hitler me concedió años de va- 
caciones; sin esa licencia jamás hubiera podido elaborar mi filosofía 
posterior.» Permaneció, pues, en silencio en Heidelberg, entregado a la 
preparación de otros escritos. En 1945 fue restituido a su cátedra por 
la Administración americana y encargado de reestructurar la Facultad. 

En los años siguientes continuó aún con mayor intensidad la publi- 
cación de numerosos escritos que acumula a su tareas docentes. Entre 
los principales destacan: Vom lebendigen Geist der Universität (Heidel- 
berg 1946), Nietzsche und das Christentum (Hameln 1946), Die Schuld- 
frage (Heidelberg 1946), el escrito que suscitó tanta polémica; el im- 
portante ensayo religioso Der philosophische Glaube («La te filosófica», 
Zurich 1948) y la obra monumental que reclabora y complementa su 
filosofía, Von der Wahrheit («De la verdad», Munich 1947), primera 
parte de una Lógica filosófica a la que debía seguir una segunda parte 
histórica. 

En 1948, Jaspers, después de cuarenta años de estancia en Heidel- 
berg, se traslada a Basilea, aceptando una cátedra en su Universidad. 
A las muchas controversias que suscitó su decisión no dio una aclara- 
ción suficiente. «Fue un momento en que, como bien se dice, el destino 
decide, la voluntad se avienc. Nosotros nos sentimos llamados. Tuvimos 
confianza», escribe en el diario de la época. Pero siguió en la fidelidad 
y comunicación constante con su patria. De este último perfodo son de 
destacar sus escritos: Vom Ursprung und Ziel der Geschichte («Origen 
y meta de la historias, Munich-Zurich 1949), Einfilbrung in die Philo- 
sophie («Introducción a la filosofía», Munich-Zurich 1950), Vernunft 
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und Wiedervernunft in unserer Let! LeLa razón y sus enemigos en mcs- 
tro tiempo», tres conferencias en Heidelberg, Munich 1950), Recbens- 
chaft und Ausblick («Balance y perspectiva», conferencias y artículos, 
Munich 1951), Lionardo als Phdosoph (Berna 1953), Die Frage der 
Entmythologisierung (Munich 1954, discusión televisada con Bultmann), 
Schelling (Munich 1955) y otra masiva producción planeada en tres to- 
mos, dedicada al pensamiento de los grandes filósofos orientales y occi- 
dentales: Die grosen Philosophen 1 (Munich 1957), que se complementa 
con las monografías publicadas. Entre otros escritos y conferencias fina- 
les mencionemos: Unsterblichkeit (Basilea 1957), Die Atombombe und 
die Zukunft des Menschen (Munich 1958), Philosophie und Welt (con- 
ferencias, Munich 1958), el discurso de recepción del Premio de la Paz, 
Wahrheit, Freiheit und Friede (Munich 1958), sin olvidar la última obra 
importante, Der philosophische Glaube angesicbts der Offenbarung («La 
fe filosófica ante la revelación», Munich 1962), su ensayo sobre Nicolás 
Cusano (Munich 1964) y otros diversos trabajos sobre temas políticos, 


las ediciones de sus escritos autobiográficos y recopilaciones de ensayos 
o artículos anteriores, como las dos últimas. Aneignung und Polemik 
(conferencias y ensayos sobre Historia de la filosofía, Munich 1968) y 
Provokationen (conversaciones y entrevistas, Munich 1969) ?. 

Jaspers siguió enseñando en Basilea hasta 1961, permaneciendo alli 
hasta su muerte (26-2-1969) en un retiro laborioso que no turba la 
afluencia de honores: premio Goethe (1947), Premio de la Paz (1958), 
premio Erasmo (1959). Una salud cada vez más precaria le impide casi 
todo desplazamiento, pero las charlas en la radio y televisión revelan al 
vasto público la voz e imagen del anciano filósofo, luchador incansable 
por la causa de la libertad. La fema de «pensador universal», con que 
algunos le denominan, se refleja en la vasta difusión de sus escritos: se 
cuentan en el año de su muerte un millón de ejemplares publicados en 


ada Ekos d; a e P A. Some, Philosophen des 
NX Jabrbunderís K. asgers {(Sosttgart 1957) p.855-868, hasta 1956; rem editor, 
Karl laspers Werk a srkearg (Munich 1965) p.175-216; _ G. Guumn-K Kuanr, 
K laspers Bibliographie semer Werke und Scbriftem (Munich 190); G. ` RoLa 
Varas, K Jaspers en el diálogo de la fe (Madrid 1972) i p ZI. 

TRADUCCIONES ESPAÑOLAS siopetología general, de R. O. Suamer (Buenes 
Aires 1963); Psicologia de ls concepcrones del, mundo, tr. de M. Marín Casio 
iMadrid 1967), Gewio y locura Exsayo de análisis comparativo sobre Strimberg y 
Van Gogb. tr. de A Camarero Rosarno (Madrid 1968). Ambiente espiritual de naes- 
tro tiempo, tr. de R. pe La Saana (Barcelona 1955). Filosofía, tt. de F. Vara, 2 vols. 
(Madrid 1958), Razón y Existencia, tr. de H. KAINEMANN (Buenos Aires 1999); Nietz- 
sche. tr. de E. Estiu (Buenos Aires 1963); Filosofia de ls existencia, tx. de L. Ro- 
DRÍGUEZ ARANDA (Buenos Aires 1958); tr. de J. Gaos (México 1953); Descurtes y la 
Filosofia, tr. de O. Bayer (Buenos Aires 1958), ¿Es culpable Alemania? (Die Schuid- 
irage). tt. de R Feo (Madrid 1948); Nietzsche y el Cristianismo, tr. de D. Cruz 
Macano (Buenos Aires 1935); Origen y mete de la Historia, wr. de F. Vea (Mp 
drid 1965). La Je filosáfica. tt. de J. Rovira ARMENGOL (Buenos Aires 1934); Le 
filosofía (Einfurung in die Pbilosopbie), tr. de J. Gaos (México 1953), Le rerán y 
sus enemigos en muestro tiempo, tr. de L. Piossez (Buenos Aires 1957); q bd 
perspectiva (Rechenschaft und Ausblick). Conferencias y eriiculos, tt. de F. 
(Madrid 1933): La desmwitologización del N. Testamento (Die Prage der Ent 
gisterung). Discasión con R Baitmann, tw. de P. Simón (Buenos Aires 1938); 
grandes tilósotos. I- Los ri decisivos: Sócrates, Buda, Comfucio, Jesás. II- 
tumdadores del filosofer Platón, Agustín, Kant, tr. de P. Simón (Buenos Aires 1966. 
1968); El kombre y la omccatidl gripal 
biografie filosófica (Buenos Aires 1964); La bomba atómica y el futero de le Humo 
nidad, tr. de 1. GareLt-Kievea ve LzaL (Buenos Aires 1961): La fe filosófica ante 
la revelación. tr. de G. Díaz y Díaz (Madrid 1968). 


Al 
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Alemania (la mayoría, sin duda, de los pequeños escritos y de carácter 
político) y las traducciones alcanzan unas 170 ediciones en 16 países ex- 
tranjeros. Su actualidad, sin embargo, ya ha pasado y con cllo la vigen- 
cia de su pensamiento. 


Carácter y punto de partida. De la psicología a la filosofía.—El 
undador, con Heidegger, del existencialismo ha impreso junto con él 
a esta corriente los rasgos comunes del pensamiento existencial. Su afi- 
nidad con la filosofía de éste es innegable. Ambos han recibido la in- 
iluencia de Husserl y su fenomenología, reaccionando contra el pensa- 
miento abstracto y racionalista de la filosofía deductiva o contra el escien- 
ticismo culturalista entonces reinante, y tornando a una intuición inme- 
diara y libre de prejuicios de las realidades dadas en la experiencia. 
Y los dos han convertido la intuición eidética o de las esencias de 
Husserl! en una investigación también inmediata e intuitiva del ser dado 
en la existencia del hombre a través de la descripción preconceptual de 
su existir trágico en el mundo, de las experiencias Íntimas de su acaecer 
temporal e histórico. Pero sus caminos son divergentes, así como el 
desenvolvimiento y matices de una filosofía que sigue siendo en el fondo 
similar. Una nota típica de esta divergencia está cn que Jaspers es ex- 
traño a los análisis terminológicos, indagación de significaciones etimo- 
lógicas y juegos de palabras a que con tanta profusión se entrega Hei- 
degger. La filosofía no es para él análisis semántico. Sus profundas re- 
flexiones no las ha confiado al lenguaje, que para él ya no es «la casas 
o «el abrigo del ser»; ni siquiera a los sentidos originales de los térmi- 
nos griegos, del todo ausentes en sus obras. En sus mismos estudios de 
autores griegos apenas aparece palabra alguna en griego ni en sus obras 
textos latinos, lenguas que no han debido de serle familiares. Es un 
signo de su primera formación de médico-filósofo, tan distinta del hu- 
manismo literario de Heidegger. Su estilo es por ello más parco en neo- 
logismos y, por lo mismo, más transparente e inteligible, dentro de la 
difusa oscuridad inherente a su pensamiento existencial germánico. 

, Las influencias que inspiran el pensamiento de Jaspers son muy am- 
plias. Con su admirable tenacidad en el estudio de la filosofía llegó a 
imponerse en el conocimiento de la filosofía moderna y parte de la an- 
tigua, aunque desconociera la filosofía secular aristotélico-escolástica, aje- 
na entonces a la enseñanza oficial universitaria, y no pudo leer a los 
autores griegos y latinos en sus fuentes. Junto a los autores antes cita- 
dos y Otros más a que se remite o estudia en sus obras, debe agregarse 
su aspiración a explorar la totalidad de las corrientes del pensamiento, o 
a un saber filosófico universal, como aparece en su empeño final de 
escribir su interpretación de todos los grandes filósofos de la historia, 
sólo en parte realizado, 

Pero no todos han influido directamente en su pensamiento. Junto 
a la formación en el método y los supuestos de la fenomenología precidé- 
tica de Husserl, la filosofía de Jaspers hunde sus raíces en Kant y Kier- 
kegaard, De Kant, a quien llama «el filósofo en absoluto, sin parangón 
con ningún otro» (Filosofía, Pról.), recibe toda la estructura de su obra 
principal, el motivo básico de la trascendentalidad interpretada de un 
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modo propio, la concepción de un mundo como totalidad fenoménica, h 
orientación oscilante entre la inmanencia subjetiva o una conciencia ab- 
jetivante. El encuentro con Kierkegaard, a quien estudiaba desde 1914, 
ha sido decisivo para la elaboración de su doctrina. De él ha tomado el 
núcleo mismo de su investigación, centrada sobre la existencia humana 
como el Individuo irreductible o singularidad absoluta, la reflexión sobre 
su interioridad y sus problemas vitales, su «comunicación» con el otro, 
su relación paradójica con la Trascendencia y otros motivos. Jaspers se 
ha inspirado de un modo prevalente y antes que Heidegger en el filóso- 
fo danés, pues en su primera obre, que ahora mencionamos, es constante 
la referencia a sus textos y comentario s los mismos. Y, junto a él viene 
Nietzsche, el otro filósofo de «la excepción», bajo cuya inspiración irre- 
cionalista la existencia humana se trueca en un proceso libre y sin trabes 
de las fuerzas e instintos vitales. Y no se ha de olvidar la influencia de 
Plotino y el Cusano, que dan a su misticismo posterior un cierto carác- 
ter neoplatónico. 

La psicología de las concepciones del mundo marca ya la transición 
jaspersiana de la psicología a la filosofía y la primera aparición del pen- 
samiento existencial. La extensa obra quiere ser, por una perte, un tre 
tado de psicología, que sigue les formas de la «psicología comprehensiva» 
y se inspira en los esquemas de distintes «tipologías» expuestos por 
Dilthey en su Tipología de las concepciones del mundo. Mas, por su 
cuntenido, entra de lleno en el dominio de la filosofía, ya que la varie- 
dad de tipos de concepciones del mundo, que se describen en confusas 
v abigarradas combinaciones, se refieren a las modelos de pensamiento 
tilosófico y su relación a los distintos tipos de pensadores. En la obra 
se acumula vasto caudal expositivo de teorfas y sistemas de visión del 
mundo. pero sin delimitación clara de lo psicológico y lo filosófico, del 
material informativo y de la reflexión y juicios del sutor, que revela la 
inmadurez de sus ideas. 

Desde la disociación de sujeto y objeto en que se sitúa el pensamien- 
to humano, Jaspers distingue en las concepciones del mundo las ectitu- 
des, o modos de pensar que parten del sujeto, y las imágenes del mundo, 
que proceden del objeto. Son descritas la actitud activa y técnica, la ac- 
titud contemplativa, intuitiva, estética, racional y la mística, en combi- 
nación con la actitud de autorreflexión y actitud entusiástica. Junto a 
las actitudes de pensar están los modos de «imagen del mundo, por la 
que entendemos la totalidad de los contenidos objetivos que tiene el 
hombre». Estes, a su vez, son tres, según las tres ideas kantianes de la 
totalidad: la imagen del mundo sensitivo-espacial, la imagen del mundo 
anímico-cultural y la imagen metafísica del mundo, con la discusión de 
las varias subdivisiones de la concepción mecanicista, evolucionista, his- 
toricista o mítica del mundo de la naturaleza, del mundo interior del 
alma y de la cultura, así como de las concepciones metafísicas. 

En esta segunda tipología despunta ya la estructura tripartita de su 
Filosofía. Mas sobre todo en la segunda mitad de la obra, bejo el título 
«La vida del espíritu», se introduce en plena stmósfera de filosofía existen- 
cial con la acentuación de la existencia concreta del individuo en cow 
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traposición a «la imagen del mundo de lo universal, que es la de los 
conceptos y formas intemporales, de las ideas platónicas, que ni deviene 
ni ha devenido», o al pensar abstracto y objetivo del racionalismo ?. Se 
critica y repudia a los grandes constructores de sistemas metafísicos, y 
a ellos se oponen «los profetas de la comunicación indirecta y existen- 
cial», Sócrates, Kant y sobre todo Kierkegaard, cuyos textos y concep- 
tos básicos son ampliamente reportados y comentados *. Por otra parte, 
la obra contiene ya un claro esbozo de las situaciones-límite que van a 
constituir uno de los temas fundamentales de su pensamiento *, así como 
frecuentes alusiones a la «comunicación» y otros análisis de Kierkegaard, 
largo comentario a la teoría de las ideas de Kant, etc. Las ediciones tar- 
días añaden una brillante discusión del psicoanálisis, cuyas instancias no 
han sido aún refutadas. Estas y otras muchas ideas, en curioso desorden 
de descripción tipológica expuestas, reflejan sin duda un pensamiento 
inmaduro, pero apuntan ya como primer esbozo a los grandes temas de 
su filosofía. 

En el ensayo siguiente, Ambiente espiritual de nuestro tiempo (1931), 
traza Jaspers un agudo diagnóstico de la época actual, caracterizada por 
el gigantesco desarrollo técnico y amenazada por el espantoso peligro: 
la frustración del hombre, donde se juega el destino de la persona hu- 
mana, que corre el riesgo de diluirse en la masa. El desarrollo de la 
masa anónima e informe es un fenómeno propio de la hora presente. 
La masa subyuga a los individuos hasta hacerles indefensas hormigas. 
Poco a poco, el hombre va vaciando su personalidad y acaba por desapa- 
recer en un total anonimato. Jaspers reacciona, como antes Heidegger, 
contra este fenómeno de la moderna civilización y hace una llamada a 
este hombre en peligro para que retorne sobre sí mismo. Quiere mos- 
trarle el camino que conduce del simple vegetar del hombre-masa a la 
existencia auténtica del individuo, dueño de sí mismo y que se propone 
como ideal llegar a ser sí mismo. 


Filosofía. Tres dimensiones del ser.—El voluminoso 
tratado Filosofía, con sus tres libros: 1. Orientación del mundo. 
IL. Esclarecimiento de la existencia. III. Metafísica (1932), re- 
presenta la obra fundamental de Jaspers y contiene el núcleo 
sistemático de su filosofía. Dado el contenido original, siempre 


„> Psicología de las concepciones del mundo, vers. esp. de M. Marín Casero (Ma: 
drid 1967), c.6 p.49%. Ibid., p497; «El pensar abstracto es solamente sub specie 
aeterni y se aparta por completo. del devenir concreto de la existencia. La vida es 
solamente lo que penetra un individuo. no la que se adhiere a él superficialmente, 
lo Que es meramente envoltura Esta objetividad simula una concepción del mundo 
pete ali y Abandona la esencia retica individul como algo uccidental, insig- 

espiritual. Pero e nsar es algo más que a i s 

medium de la vide del Espíritu en generale £ ad ao 

Ibid., p.487-92. Es particularmente duro el juicio de los grandes metafísicos, 
p.487 «Los maestros de la totalidad de la vida, que dan a todo su lugar, no siguen 
siendo unilaterales, comprenden todas las oposiciones Son completos, envolturas de 
la formación racional, pero dentro de su riqueza, de su perfección racional; en lo 
último que afecta a su existencia viviente y auténtica, son oscuros, confusos y sin 
carácter. Son los grandes formadores del sistema del estilo de Aristóteles, Tomás de 
Aquino. Hegel». 

3 Ibid., c.3 p.301-3, 336-371. 
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difícil y oscuro, de su pensamiento, expuesto en estilo muy rei- 
terativo y difuso, sólo es permitido resumir con cierta aproxi- 
mación la contextura principal de su pensamiento. 

La larga Introducción, en que anticipa muchos resultados 
de la investigación, plantea el problema de la filosofía y su co- 
metido. «El filosofar es siempre del ser», gira alrededor del 
polo nunca alcanzado del ser. «Yo busco el ser, lo único que 
no desaparece» y que no sé lo que es. La interrogación sobre el 
ser puede desplegarse en estas preguntas: «¿Qué es el ser?, 
¿por qué hay algo, por qué no hay nada?, ¿quién soy yo?, ¿qué 
es lo que quiero propiamente?» Y tal filosofar inquisitivo del 
ser debe apartir de mi situación», de la experiencia de las co- 
sas en torno a mí y que son el comienzo de la orientación en 
el mundo y del filosofar; tal orientación «se me manifiesta 
como la aclaración de la situación que progresa sin fin en la 
dirección del ser» *. 

Al preguntar qué es el ser se me ofrecen diversos modos 
determinados de ser: ante todo, el ser como objeto, la infinita 
variedad de cosas que se presentan a mi conocimiento, lo real 
empírico. «El ser que encuentro en mi situación es para mí 
objeto.» Frente a estos modos objetivos se presenta el ser-yo, el 
sujeto pensante que interroga y conoce las cosas y a sí mismo. 
Y si luego imagino este ser «como independiente de ser objeto 
para un sujeto», como manifestación o fenómeno para otro, 
entonces lo llama ser-en-sí, inaccesible al conocimiento y concep- 
to-límite, pues si lo conozco como objeto, ya lo convierto en 
fenómeno. Así, pues, la pregunta sobre el ser se descompone 
en los tres modos de ser determinados: ser-objeto, ser-en-sí y 
ser-para-sí-mismo que es el yo. «Ninguno es el ser en absoluto 
v ninguno es sin el otro; cada uno de ellos es el ser en el ser. 
Pero la totalidad del ser no la encontramos» ”. 

El ser-yo, por otra parte, se presenta como conciencia y exis- 
tencia. «Puesto que la existencia es conciencia y yo existo como 
conciencia, las cosas no existen para mí más que como objeto 
de la conciencia, y todo lo que existe para mí tiene que entrar 
en la conciencia», que es «a modo de agua donde se baña el 
ser». Esta conciencia es definida en sus varios aspectos: como 
«ser cuya esencia es estar dirigida intencionalmente a objetos», 
que es el fenómeno primario del conocer intencional; como 
reflexión sobre sí o conciencia reflexiva; como existencia em- 
pírica, que es un existir individual con otras conciencias empíri- 

* Filosofie, Introducción, ted. de Fermanpo Vela (Medrid. Revista de Ovcidemtr, 


1958), p.XXV, XXIX.XXXI, 19, 29. 
? ibid. p.3-4. 
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cas en el tiempo; por fin, como una conciencia-límite. que es 
llamada conciencia existencial. En todo caso, el análisis de la 
conciencia se torna, sin más, en análisis de la existencia Pero 
no como análisis de esa conciencia empírica que es conciencia 
de los objetos y cuya consideración objetiva da lugar a la psico- 
logía, antropología y ciencias del espíritu, sino como análisis de 
esa conciencia límite en cuyo trascender se descubre «la exis- 
tencia» como tal. De esta «existencia» se da, entre otras, la 
siguiente fórmula definitoria: «Existencia es lo que nunca es 
objeto; es el origen a partir del cual yo pienso y actúo, sobre 
el cual yo pienso y actúo, sobre el cual hablo en pensamientos 
que no son conocimientos de algo; existencia es lo que se re- 
fiere y relaciona consigo mismo y, en ello, con su propia tras- 
cendencia» *, 

Se llega así al verdadero objeto del filosofar, que es la exis- 
tencia, una existencia posible o en tensión hacia la trascenden- 
cia. «El filosofar desde la posible existencia no tiene la exis- 
tencia como última meta; impulsa más allá de la existencia para 
dejar a ésta disiparse a su vez en la trascendencia» ?. Jaspers 
ha comenzado planteando el problema del ser por la pregunta 
del ser, sin duda siguiendo el modelo e inspiración de Heideg- 
ger, cuyo Sein und Zeit le precedía en cinco años (1927). Asi- 
mismo comienza partiendo del tema de la conciencia, que en 
seguida abandona porque incidiría en la disociación de sujeto 
y objeto, que trata de evitar. El estudio del sujeta y objeto da 
lugar a la psicología y la lógica (de parte del sujeto) o a las 
ciencias de la naturaleza respecto de los objetos. Dejando de 
lado ambos temas, su filosofía se vuelve en seguida a la temá- 
tica de la «existencia»; será una filosofía de la existencia como 
perspectiva central en que se condensa la investigación sobre 
el ser. Los supuestos son equivalentes a los de Heidegger. por- 
que esta existencia se da en la conciencia existencial del hombre 
y se manifiesta también en la angustia y el desgarramiento del 
existir humano finito y temporal. Pero Jaspers ha acentuado 
otros motivos del mismo pensamiento existencial, sobre todo 
esa situación-límite que lleva a descubrir de algún modo la Tras- 
cendencia. 

La división de la filosofía o «articulación del filosofar» se 
anuncia según las tres partes o libros de la obra, que respon- 
den a las grandes ideas kantianas de la totalidad: el mundo, 
como totalidad del ser de los objetos o de las cosas: el yo o 

€ Tbid.. p.14. La conciencia empírica referida a todos los ohjetae del mundo es 
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individual humano, en que sólo se da la existencia; y la totali- 
dad del Ser absoluto, que es la Trascendencia. La inspiración 
en las tres ideas kantianas se patentiza en la explicación de las 
tres partes: «Los tres nombres del ser... no parecen referirse 
al ser aislado y dividido, sino como el todo, lo original y lo 
uno: el todo de lo que existe es el mundo; nuestra originalidad 
es la existencia; lo uno, la trascendencia». Y Jaspers se esfuerza 
en dar un sentido existencial a las tres ideas inspiradoras: «La 
búsqueda del ser tiene tres objetivos que surgen uno del otro: 
se dirige al mundo para orientarse en él, impulsa más allá del 
mundo al apelar a la mismidad como posible existencia y se 
abre a la trascendencia. En el camino que hace por el mundo 
aprehende lo cognoscible para desprenderse de ello, y así se 
hace orientación filosófica del mundo (Weltorientierung); sa- 
liéndose de la mera existencia en el mundo suscita la actividad 
de la propia realización, y así se hace aclaración de la existencia 
(Existenzerhellung); evoca el ser y se hace metafísica» *, 

Los tres procesos pueden denominarse «aclaración de la 
existencia en sentido amplio», pues todo filosofar tiende a ese 
esclarecimiento. La misma orientación explicativa del mundo ha 
de entenderse «filosófica», distinta de la «orientación científi- 
ca», o investigación de los objetos mundanos por la ciencia, del 
saber empírico del mundo. De igual suerte, la aclaración de la 
«existencia» se distingue del «análisis de la existencia empíri- 
ca», que se realiza en virtud de «la conciencia en general» y 
que es un límite respecto de aquella aclaración. Se ha de ob- 
servar que Jaspers emplea estos términos en sentido distinto 
que Heidegger. Dasein, como ser o estar abi, es esta existen- 
cia empírica, casi siempre del ser o existente humano, pero 
también del ser o estar ahí de las demás realidades particulares. 
A él se contrapone la nueva categoría Existenz o «existencia» 
(casi siempre sin artículo), objeto del filosofar y de toda acla- 
ración existencial. La existencia será siempre la existencia hu- 
mana, el modo de ser del hombre, equivalente al Dasein y Ex- 
sistenz heideggerianos ". La existencia no es objeto del pensar 
científico por ser algo inobjetivo (o, en todo caso, trans-obje- 
tivo), aunque sea el «centro de nuestra existencia empírica». 
La manifestación de la existencia «se revelará en la comunica- 


1 Tbid., p.32-33. 

Y El traductor español P. Vela advierte, p.XXXT nota, que he traducido el tér 
mino Dasein por existencia empírica, lo que existe o lo que está abl, reservando a 
Existenz el vocablo de «existencia» (siempre entre comillas). Otros la escriben siempre 
mayúscula: Existencia. Conservamos esta terminología, sin emtrecomillado ni may! de 
la, que recargarían mucho el texto impreso. El Dasein Meva tembién la versión 
«existencia empírica» o ser empírico del hombre, etc. 
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ción existencial». La «posible existencia», realizándose en la 
historia como libertad y actuando en las situaciones-límites, 
tenderá hacia la Trascendencia, cognoscible sólo en símbolos y 
cifras y que es objeto de la Metafísica. 

El trascender es el modo propio de la metódica existencial 
y «la operación filosófica fundamental». No se trata de la tras- 
cendencia lógica del sujeto que pone un objeto o lo encuentra 
y aprehende en sí. «El verdadero trascender es rebasar lo ob- 
jetivo para entrar en lo no objetivo.» El hombre trasciende la 
existencia y conciencia empíricas, elevándose por el pensamien- 
to y en la realización libre de su existencia hacia la trascen- 
dencia. «Donde el pensamiento no trasciende no hay filosofía, 
sino un conocimiento inmanente y particular de objetos por 
virtud de la ciencia», en la cual no podemos salirnos fuera de 
la relación de sujeto y objeto. Jaspers liga su noción de tras- 
cender a Kant, que lo habría realizado «con maravillosa clari- 
dad» '?. Pero, al querer expresarlo en conceptos y categorías, 
se enredó en dilucidaciones y malentendidos, pues sus caminos 
psicológico-antropológico y metódico-epistemológico «anulan el 
trascender». Aunque Jaspers se inspire en Kant y se aproxime 
oscilante a él, no acepta su fenomenismo subjetivista, ya que 
en seguida rechaza el principio de la inmanencia de los objetos 
en la conciencia ° y, más tarde, todo idealismo. 

La trascendencia se realiza en los tres estadios del filosofar. 
En el primero levanta el mundo de la consistencia objetiva que 
descansa en sí misma y marcha hacia los límites, que ya no se 
pueden sobrepasar. El esclarecimiento de la existencia arranca 
del yo como existente y objeto de la psicología, y llega, tras- 
cendiendo, a su «mismidad» como existencia. El trascender en 
la metafísica le es posible sólo a la existencia que de lo exis- 
tente se eleva a la Trascendencia. En los tres modos de tras- 
cender se trata de superar la oposición entre sujeto y objeto 
para encontrar el ser verdadero fuera del pensar conceptual. 


Orientación en el mundo.—El tratado sobre el mundo, 
designado «Orientación filosófica del mundo o en el mundo» 


n Ibid., Introd. 3°, p.48-51 Cf p49- «Anteriormente se habfa concebido como 
la trascendencia lo que está más allá del mundo de las cosis y se intentó imaginarlo 
en la metafísica. Kant desvió la dirección del trascender. Su objeto no era ni una 
cosa en sí en el mundo de las cosas ni un alma inmortal él reconoció la imposibl- 
lidad de conocerlos como objetos—, no había ni un objeto ni un sujeta que, tras- 
cendiendo de él. se convirtiera en objeto, sino que en general no había ningún objeto. 
El realizó lo que llamaba el método trascendental, y lo diferenció de un trascender 
a un ser efectivo transmundano, pero conservó el trascender como tal, por virtud del 
cual toda existencia empírica se convierte en fenómeno». Pero ya ha interpretado el 


fenómeno como manifestación de la realidad oculta, del substrato incognoscible. Cf. todo 
ello, p.45-61 


1 Ibid.. p 58-59. 
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(Weltorientierung), es una disquisición muy difusa y reiterati- 
va, en constante discusión con las ciencias y encaminada a mos- 
trar que los conocimientos de la experiencia científica no pue- 
den darnos una imagen acabada del mundo como totalidad 
omnicomprensiva o unidad cerrada y completa de todo el ser, 
sino que necesariamente postula una referencia hacia la Tras- 
cendencia. Sólo cabe una sumaria indicación. 

El mundo, para el yo empírico que lo conoce y vive en él, 
es el no-yo, el mundo de la realidad objetiva que se enfrenta 
a la conciencia de mi existencia empírica. Ambos son insepara- 
bles. «No hay un mundo sin yo, ni yo sin mundo», y no se 
puede disolver esta inseparabilidad, porque mi existencia em- 
pírica subjetiva forma parte del ser en el mundo. «La realidad 
de mi existencia empírica y el mundo objetivo no existen más 
que el uno para el otro», de tal modo que «el mundo se me 
hace real en forma de muchos mundos», en conceptos fácticos 
de realidades particulares, de un mundo de uso que yo manejo 
para mis necesidades y para desplegar mi actividad en la natu- 
raleza física. Jaspers acepta veladamente los conceptos heideg- 
gerianos del hombre como «ser en el mundo» e historicidad, 
sin meterse en su explanación y atribuyéndolos a la existencia 
empírica del Dasein Su objetivo último es mostrar que «la rea- 
lización de mi ser empírico y la orientación en el mundo son 
las caminos de la existencia hacia sí misma y hacia la Trascen- 
dencia» '*. Esta mi existencia empírica, como situación en el 
mundo, encerrada en el mundo y dominada por él, retorna 
siempre a la auténtica realidad que es la existencia, realizándo- 
se y trascendiendo en la libertad. 

Pero el mundo, como realidad objetiva cognoscible, se mues- 
tra desgarrado. No se puede erigir un concepto unitario de «un 
mundo general único», sino que existen «diversos conceptos 
del mundo que no pueden reducirse a la unidad»: se da mi 
mundo de mi situación particular, el mundo de la existencia 
subjetiva y el de la realidad objetiva, etc. La imagen del mundo 
como un todo acabado v concluso, como totalidad de la exis- 
tencia empírica, expresada en la antigua figura del cosmos armó- 
nico, es hermosa. pero no es dada en la experiencia. Somos un 
conjunto de partes de un Todo inabarcable que se pierde en la 
inmensidad del espacio y tiempo. «Existen múltiples unidades 
cósmicas cada una por sí, pero no son el cosmos.» La existen- 
cia empírica «como totalidad sólo la hay, de hecho, relativa- 


U Filosofia Y: Orientación en el mundo p.78, 81-91. Ibid., p.B2, cita a Heidegser, 
que «ha dicho lo esencial» sobre estos temas. 
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mente como el ser del sujeto en su mundo y como aspectos 
particulares del mundo de la conciencia en general» '*, 

Que esta unidad del mundo es inalcanzable, en el sentido 
de no poder se conocida en una imagen total, se muestra ante 
todo considerando «las cuatro esferas de realidad del mundo». 
Según Jaspers, en el mundo, que «nunca es un todo para nos- 
otros, hay cuatro mundos primordiales», cuatro formas de rea- 
lidad heterogéneas: la materia o naturaleza inorgánica, la vida 
como organismo, el alma como interioridad o conciencia, el 
espíritu, que es pensamiento consciente de sí mismo. La mate- 
ria es la naturaleza muerta, sólo comprensible cuantitativamen- 
te y por las leyes mecánicas, en rápida desintegración, como 
sometida a leyes externas a ella; la vida es un todo que se 
mantiene en constante movilidad y transformación, que nace y 
muere; el alma, como existencia empírica de las vivencias de 
la conciencia sensible, se expresa en tensiones de satisfacción e 
insatisfacción; y el espíritu, ordenado por las ideas a la comu- 
nicación mediante el lenguaje y las obras. 

Las cuatro esferas de la realidad, separadas entre sí, están 
a la vez en mutua conexión. «Cada una de estas realidades tie- 
ne la anterior como condición y supuesto de su existencia... 
Ningún espíritu es real sin alma, ni alma sin vida, ni vida sin 
materia.» Ninguna de estas esferas tiene realidad sin la prece- 
dente, porque «está fundamentada en su realidad por la ante- 
rior; la vida, por la materia inorgánica y sus leyes; el alma, 
por la vida; el espíritu, por el alma». De estas relaciones de 
dependencia se quiere deducir una de otra, como si se pudiera 
pasar por transiciones insensibles de una a otra. Sin embargo, 
no hay transición entre las cuatro realidades, sino hendidura o 
salto (Sprung) absoluto entre dichos grados de realidad: un 
salto insalvable entre la materia y la vida, así como entre la 
vida y el alma, o entre el alma y el espíritu. Jaspers considera 
irreductible la esfera de la vida a la materia inorgánica y, más 
aún, la existencia espiritual a la simple vida animal, combatien- 
do el biologismo evolucionista, que quiere hacer producir la 
vida de la materia inorgánica, y más todavía si quiere derivar 
la conciencia y el espíritu de los simples procesos orgánicos. 
Una orientación sensata del mundo se mantiene en los hechos 
y reconoce la existencia de las cuatro esferas de la realidad, 
que no pueden reducirse a un principio unitario *. 

En correspondencia con estas escisiones o saltos de realidad 
en cuatro esferas irreductibles se presenta también el conoci- 


35 Tbid.. c.l p.80-99. 
1% Ihid, c2 p 125-128; c3 p 191-202. 
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miento de la realidad empírica, que aparece escindido en mul- 
titud de ciencias o formas de saber de diversos sectores de ob- 
jetos particulares, sin unidad omnicomprensiva de la totalidad 
del mundo. Así, esta orientación del mundo se traspone al cam- 
po de la ciencia, pues la realidad empírica se hace presente a 
la conciencia del existente humano mediante el saber. Casi todo 
el contenido de este libro se dedica a prolijas investigaciones 
sobre las ciencias, en las que Jaspers hace gala de profundos co- 
nocimientos, que revelan su pimera formación científica. Y des- 
de el capítulo III: «Límites de la orientación en el mundo», 
va señalando los límites de este saber científico, que él deno- 
mina necesario o impositivo (zwingendes Wissen), y lo divide 
en los tres campos de la matemática, las ciencias empíricas y 
las intuiciones esenciales y categoriales. En torno a ellas en- 
cuentra numerosas antinomias y contradicciones, que revelan 
la relatividad de todo saber científico, incapaz de ofrecer un 
conocimiento de la realidad del mundo como totalidad. Su ca- 
rácter relativo aparece sobre todo en la solución de los proble- 
mas de la infimitud del mundo en el espacio y en el tiempo, 
eterno o finito, en que aparecen las irremediables antinomias 
Kantianas. Y asimismo los límites y falta de unidad se muestran 
en «la actividad teleológica en el mundo», en el hacer técnico, 
en la educación, en la política v hasta en la terapia médica, 
pues la voluntad no domina todas las condiciones abarcables 
que participan en la acción y no se llega a una organización 
perfecta v definitiva del mundo. 

Todavía en largo capítulo: «Sistemática de las ciencias» 
(capítulo IV), Jaspers traza una vasta síntesis de las divisiones 
o clasificaciones de la ciencia que se han propuesto desde la 
antigüedad, examinando de manera especial la división de cien- 
cias de la naturaleza v ciencias del espíritu. Se llega a ver que 
«todas las divisiones de las ciencias de la naturaleza y del espí- 
ritu se muestran como relativas. Todas fracasan cuando quie- 
ren ser la única verdadera... Así como el mundo no se cierta 
en sí mismo, tampoco se cierra la orientación en el munde 
que las ciencias ofrecen» 

La mismo puede decirse de las orientaciones filosóficas del 
mundo, que «se desvían a una perspectiva» o visión parcial 
del mismo. Jaspers estudia los dos sistemas contrapuestos del 
positivismo y el idealismo (c.V). El primero es la concepción 
que identifica el ser con lo cognoscible por las ciencias positi- 
vas. El idealismo se opone a él como la concepción que identi- 


V Tbid., c.4 p.227-28, 
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fica el ser con el ser del espíritu, investigado en las ciencias 
del espíritu. Ambos absolutizan una parte de la realidad, la 
convierten en el universal y no ven en el individuo más que 
un objeto, cerrando el paso a la verdadera filosofía de la exis- 
tencia. Otro tanto debe decirse de las llamadas concepciones 
del mundo, formas de consideración intuitiva de la realidad 
como un todo (c.V). Concepción del mundo parece referirse a 
una visión contemplativa y comprensiva del mundo como un 
todo, que de este modo se le convierte en imagen. Y como se 
habla de múltiples concepciones, «parece que existe la posibi- 
lidad de muchas imágenes del mundo y muchas maneras de 
intuir y concebir el mundo». Pero si estas concepciones se ex- 
cluyen mutuamente, debiendo ser todas verdad, ya no podría 
regir un concepto de verdad de validez universal. Reconocer 
cada una de ellas como una de las concepciones posibles es lo 
mismo que relativizarla, El romántico, idealista, materialista, 
realista, pesimista, hedonista, etc., todos dogmatizan sobre su 
propia verdad. «Hoy la consideración contemplativa ha cundi- 
do tanto que se la conoce como relativismo universal: todo tie- 
ne valor desde un punto de vista» '*, 

Todavía en larga lucubración discurre Jaspers sobre la «for- 
ma de la existencia empírica en la filosofía (c.V1) señalando los 
caracteres del auténtico filosofar como reflexión sobre la pro- 
pia existencia y «comunicación de la mismidad (Selbstseins) 
preocupada por sí misma», combatiendo sobre todo la concep- 
ción de la filosofía como sistema. Pero la filosofía «no es sis- 
tema» como construcción de conceptos generales con los que 
quiere comprender toda la realidad; ésta es inabarcable y, ade- 
más, toda sistemática origina «un desgarramiento del ser, sin 
poder volver a reunirlo en una unidad». No hay sistema de la 
existencia empírica, porque el mundo en sí está desgarrado y 
sólo se abre en aisladas perspectivas. No hay tampoco un siste- 
ma de la existencia como tal, que no puede abarcarse desde 
algo exterior a ella y, además, «tiene una posibilidad inagota- 
ble, es infinita e inabarcable»; ni hay sistema de la trascenden- 
cia, la cual sólo es accesible desde la existencia. Bajo todos los 
aspectos, pues, la filosofía, como pensamiento impersonal, abs- 
tracto y conceptual, no es verdadero filosofar coma manifesta- 
ción de la posible existencia en el existente empírico finito *”. 


n Ibid, c.5 p.278, 


1 Ibid. c6 p.308, 319-323. Un último capítulo (c VIT) trat E ¡ón 
de La filosofia en sus diferenciaciones o relaciones de le deena aah de la 
misma con la religión, la ciencia y el arte. Con estas dos, las relaciones son amis- 
tosas y de ellas se ocupa brevemente «la filosofía puede urenirse con la ciencia», 
que profesa también la libertad en el pensar; puede amar el arte coma aforma en Ta 
cual puede ella existir», Pero ala rensrón respecto a la religión es absoluta, el hombre 
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En consecuencia, la orientación del mundo, como explica- 
ción científica o filosófica del ser en su totalidad, ha llegado a 
la situación-límite y al fracaso. Ninguna visión de la realidad 
puede llegar a ser la defivitiva, pues Jaspers preconiza la huida 
ante cualquier sistema, el rechazo de todo panlogismo y de las 
interpretaciones que aspiran a una explicación cumplida de la 
totalidad de los seres. Sólo queda «el trascender sobre el mun- 
do», la tensión hacia una meta inalcanzable puesta en el infini- 
to, pues la filosofía es ante todo una búsqueda (Suche) de una 
verdad problemática que es impenetrable. «El verdadero ser, 
que no se puede encontrar en un sentido cognoscible, ha de 
encontrarse en su trascendencia, con la cual ninguna 'concien- 
cia en general', sino sólo la existencia, en cada caso, entra en 
relación» *, 


Esclarecimiento de la existencin.—Esta segunda parte 
o libro de la Filosofía trata de la existencia y de sus posibles 
modos de esclarecimiento, en lenguaje igualmente oscuro y des- 
criptivo, va que Jaspers comienza declarando que «el pensa- 
miento cognoscente se acaba con la orientación en el mundo» 
v no puede traducir en términos conceptuales lo que es inob- 
jetivable. «Lo que en lenguaje mítico se llama alma y Dios, y 
en el lenguaje filosófico existencia y trascendencia, no es el 
mundo. Estas realidades no existen en el mismo sentido que 
las cosas en el mundo, es decir, como objetos cognoscibles, 
pero pudieran existir de otra manera». Aunque no conocidas, 
pueden ser pensadas. 

Se plantea, pues, la pregunta sobre el primer tema: «¿Qué 
hav frente al ser cósmico en su conjunto? Eso que hay es el 
ser que, en la manifestación del Dasein, no es, sino que puede 
verdaderamente religaroso puede ser teólogo, pero no puede ser filósofo sin ruptura y 
salto, asi como cl filósofo, como tal. no ser religioso sin salto». Jaspers ex- 
pone en todo su contenido la leche y que debe entablar la filosofía contra 
la religión en todos sus aspectos de revelación, culto e Iglesia. La religión se «bora 
sobre la autoridad y tradición, apela en todo a la obediencia, y por destruye la, 
independencia y la libertad de la filceofía. Tanto más cuento exige el sucrificio 


que 
del intelecto a sus dogmas. y por elo significa la destrucción de la libertad y, por 
tanto, de le dignidad del hombre filosófico, x no debe consentir poner límite a 


por lo demás, de hecho ahandonó el cristianismo y la Iglesia» ('). En cuanto a la 
praxis, Jaspers edopta una postura de tolerancia, la que su : 
apuedo reducir para la propia las ias relaciones con la realidad ecienids- 


persona propi 
tica a un minimo de realidad sociológica» (p.335). Cf. p.335-361. 
Aquí, la posición de Jaspers frente a la religión aparece en extremo radicalimada, 
la misma que mantiene en sus obras religiosas, como se verá. 
* Introd. p.24: c1 p.168-171. 
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y debe ser... Este ser soy yo mismo como existencia. Yo soy 
existencia en la medida en que me convierto en objeto para 
mí mismo. En la existencia me sé independiente, sin que pue- 
da contemplar lo que llamo mí mismo (mein Selbst). Vivo des- 
de su posibilidad, pero sólo en su realización soy yo mismo. 
Si quiero captarla se desvanece, porque no es un sujeto psico- 
lógico». No se manifiesta como objeto o un substrato que está 
en el fondo, sino que aparece sólo a sí misma y a otras exis- 
tencias ?. 

La descriptiva prosigue expresando las diferencias entre mi 
Dasein empírico y esa existencia o el yo que se manifiesta en 
él. «Mi existencia empírica no es existencia, sino que el hom- 
bre es, en la existencia empírica, posible existencia.» Mi exis- 
tencia empírica es absolutamente temporal, vive y muere como 
ser; mas «la existencia» está en el tiempo trascendiendo el 
tiempo, pues está en relación con la Trascendencia como lo 
Otro absoluto y se hace consciente de que no existe sólo por si 
misma. Es una posibilidad que «sólo existe como libertad», su 
origen está en el ser como libertad. «La realización de la exis- 
tencia empírica es ser en el mundo. En cambio, la posible exis- 
tencia está en el mundo como el campo en que se manifiesta.» 
La conciencia de mi existencia surge de la insatisfacción que 
invade mi existir empírico, preocupado por los goces de la vida; 
por lo que el hombre sumido en el sufrimiento y la decepción 
se instala «en la soledad de lo posible», trata de desligarse del 
existir empírico por la libertad. Con estas y otras expresiones 
intenta Jaspers equiparar su descripción a la «existencia autén- 
tica» de Heidegger, aunque de manera velada, pues su inspira- 
ción directa proviene de la noción de la existencia individual, 
única y de inagotable realidad, de Kierkegaard ?. 

Los caminos de la experiencia reflexiva para conocer la 
existencia es lo que llama Jaspers el esclarecimiento de la exis- 
tencia (Existenzerhellung). Los recursos del pensamiento para 
dicha aclaración deben tener «un carácter específico, puesto 
que la existencia no es un objeto en el mundo», y, por otra 
parte, «nunca es general», que pueda subsumirse bajo concep- 
tos universales, Este pensamiento esclarecedor necesita, sin em- 
bargo, como medio un pensar objetivo, por lo que examina 
siempre la relación de la existencia con «lo general», en que 
se manifiesta, y trata de captar en pensamientos generales lo 
que en sí no puede ser general. Hace uso, por lo tanto, del 
lenguaje psicológico, lógico y metafísico, cuyas determinacio- 


3 Filosofía 12 c1, tr. cit, tI p.91 
$ Ibid., p.392-390 pal 
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nes abstractas y universales aplica a la existencia singular. «Otra 
manera de captar la existencia mediante categorías generales 
es la contradicción lógica de los enunciados, en los cuales, sin 
embargo, la realidad se hace presente.» Así, se hace empleo de 
conceptos contrapuestos, como temporalidad y eternidad (lo 
temporal es sólo realidad objetiva, «la eternidad por sí no es 
nada»), soledad y comunicación, libertad y dependencia, en 
cuya unión dialéctica se actúa el pensar existencial, 

Asimismo, a las categorías kantianas, en las cuales sólo 
como meros signos se capta lo existencial, se contraponen otros 
esquemas heterogéneos de peculiar índole significativa: a la 
realidad empírica sometida a reglas se contrapone la historici- 
dad de la realidad existencial sin género alguno de reglas; las 
leves causales del acontecer temporal se sustituyen por la Ziber- 
tad; a la sustancia permanente corresponde la confirmación en 
el tiempo; a la causalidad reciproca de las sustancias, la comu- 
cación de las existencias; frente a la magnitud cuantitativa 
está el rango de la existencia; frente a la posibilidad objetiva 
está la elección como indecisión en el futuro; frente a la nece- 
sidad en el tiempo, el momento, etc. «Existencialmente no hay 
objetividad en concepto de consistencia, sino que hay saltos y 
renacimientos de la existencia en su manifestación» ?. 

Se comprende que en este pensamiento esclarecedor de la 
existencia haya equívocos v malentendidos. «La existencia se 
aclara para nosotros, sin llegar a ser conocida.» Todo paso para 
penetrar en la existencia mediante objetividades no puede te- 
ner validez ni pretensión de sentido, sino que significa interro- 
gación y aclaración por la vía de participación indirecta. La 
existencia se presenta a la conciencia original como el yo mis- 
mo, el ser yo (Ich selbst, Ich sein). «Yo es el ser que se capta 
a si mismo. El yo se hace consciente de sí mismo dirigiéndose 
intencionalmente a sí, como uno que al mismo tiempo son dos» 
v, aun diferenciándose, es uno mismo. El primer dato original 
es, pues, que «el yo se capta a sí mismo como el yo pienso, 
que constituye el núcleo de toda ciencia del yo, en cuanto que 
todo lo demás puede cambiar; pero el yo pienso tiene que per- 
durar». Luego se capta en relación con los otros y el mundo, 
constituyéndose en sujeto de la conciencia en general frente a 
los objetos, y así se realiza en su existencia empírica en el mun- 
do. Pero el yo pienso ya está cierto de sí, en el momento de 
pensar, y de su existencia empírica. «No sabe lo que es, pero 
sí que es en el tiempo para él presente.» 


D tbid, c2 p4 Cf p 400.415. 
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En la realización material de mi ser-yo como existencia em- 
pírica me hago consciente de mis objetividades como partes o 
facetas de mi ser. Son los aspectos del yo, en los que me veo 
como partes de mi ser y manifestaciones de mi posibilidad, 
aunque no me identifico totalmente con ellas. En primer lugar, 
está el cuerpo. Cuando digo yo, «me pienso como el cuerpo 
que está presente en el espacio», me siento como consciente de 
mi vitalidad; yo soy el que se mueve, sufre o goza, es fuerte 
o débil, etc. Yo aprehendo mi cuerpo como perteneciéndome, 
por estar penetrado de mi ser, pero a la vez me opongo a él 
como el que asedia y oprime mi ser. Yo me veo uno con mi 
corporeidad. «Pero este ser uno no es ser idéntico. Yo no soy 
mi cuerpo.» 

En segundo lugar, yo me pienso «como aquello que yo 
valgo en las relaciones de la vida social». Es el yo social, con 
todo el conjunto de sus actividades sociales en que se sumerge 
mi existencia empírica, y que llegan a veces a dominarme de tal 
suerte, que «como tal yo social, yo soy nosotros todos». Por 
eso he de defenderme interiormente contra él «para llegar a 
ser mí mismo». Un tercer aspecto del yo es el yo hago, los pro- 
ductos de mi actividad. Pero estas obras se desprenden de mí; 
«en ningún caso me agoto con lo que yo hago», y aunque estas 
obras las conservo como propias, yo no me identifico con ellas. 
El cuarto aspecto es «lo que yo soy por virtud de mi pasado», 
todo lo que he vivido, hecho y pensado, o el yo-recuerdo que 
determina mi conciencia actual del yo. «Lo que de esta manera 
ha quedado objetivado no llega a realizar la absoluta identidad 
conmigo mismo, pues yo soy algo que lo rebasa». Y, por fin, 
todo esto se remansa en mi carácter, en la manifestación de 
mí mismo, un ser que está en mi fondo. «Yo soy en mi ser-así 
(Sosein), como carácter, la permanencia relativa de aquello que 
yo mismo me he dado.» Y todos estos aspectos del yo, en 
cuanto realizados, son la realidad de mi existencia empírica, sin 
los cuales yo no podría manifestarme ?. 

Y esta existencia empírica me coloca en una situación que 
es «el origen de la aclaración filosófica del auténtico ser sí mis- 
mo». Se despierta en mi conciencia la posibilidad de poder ser 
yo mismo, como proceso y futuro, que es un salto de mi hacer- 
me objetivo «a mí como libertad». En ello juega una función 
importante la autorreflexión, que es el retroceso, desde el ser 
yo de la conciencia general y desde el ser-así dado como carác- 
ter, a una relación conmigo mismo y a una nueva aprehensión 
de mí mismo. La autorreflexión superadora de la fugacidad de 

2 Ibid., c2 p.424-432. 
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mi existencia empírica me da un punto de apoyo e elevarme 
hacia la trascendencia, a través de la decisión libre de desli- 
garme de la inmediatez empírica para realizarme a mí mismo. 
Pues «el sí mismo no está seguro de sí más que en relación 
con la trascendencia, sin la cual se desliza en el abismo de la 
nada». En la superación del existir empírico sólo se trata de lle- 
gar a ser un «libre ser sí mismo» Y 

La larga meditación de Jaspers sobre la existencia gira cons- 
tantemente y en continua repetición sobre el ser-yo, la mismi- 
dad, que ha de ser rescatada de las propias manifestaciones 
empíricas. Parece ser el centro de su filosofía, que justifica la 
apelación que ha dado Leo Gabriel a todo el pensamiento jas- 
persiano como filosofía del ser en mismidad *. En lo siguien- 
te. Jaspers modera y completa este solipsismo con la aclaración 
de la existencia por los conceptos de comunicación, historici- 


dad y libertad. 


La comunicación.—El tema de la Kommunikation es también mo- 
mento esencial en la filosofía de Jaspers, al cual alude ya desde sus pri- 
merus escritos, y lo asume directamente de la lectura de Kierkegaard, 
profundizando en él e incorporándolo a su pensamiento al margen de 
los supuestos de éste. Ya asevera en el Prólogo de la obra: «Por nues- 
tra parte, no filosofamos partiendo de la soledad, sino de la comunica- 
ción... Mi filosofar es verdadero en la medida que favorece a la comu- 
nicación.» 

La comunicación «pertenece al origen del ser sí mismo (Selbstsein), 
que se hace paradoja en el mismo enunciado, porque, siendo por sí mis- 
mo, sin embargo mo es por si mismo y comsigo solamente lo que en 
verdad ese. No es, por tanto, ser sino en comunicación. «Yo sólo soy 
en comunicación con el otro.» Jaspers en seguida añade que esta comu- 
nicación de la existencia «tiene por cuerpo aquella comunicación empí- 
rica en la cual se puede manifestar y aparecer». Distingue, por tanto, 
una comunicación del Dasein empírico y una «comunicación existencial», 
la cual sólo se realiza en virtud de esa existencia empírica. En dicha 
comunicación empírica señala tres grados: a) La de «la existencia em- 
pírica ingenua del hombre en comunidad, que permite que su concien- 
cia individual coincida con la conciencia general». El hombre se sumerge 
en la sustancia de la vida colectiva. En ella «yo hago lo que hacen to- 
dos, creo lo que todos creen, pienso como todos piensan». Es el estadio 
primitivo en que el individuo se diluye en la conciencia colectiva, pues 
Jaspers cita la teoría de Lévy-Bruhl y otros. Esta todavía no es comu- 
nicación. b) La comunicación en la comprensión y trato con los otros, 
cuando se da el salto al yo consciente de sí mismo que puede oponerse 
al otro y a su propio mundo. Entonces se verifica la comprensión común 
en cosas objetivas, cuando los hombres se unen en la utilización de las 


23 lbid, p.447, Cf. p.432-447. 
N Leo Gasriel, Filosofta de la existencia, ty. esp. (Madrid 19M), p.120-19. 
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cosas como medios para propios fines. Aquí tampoco interviene «algu- 
na relación personal», pues las relaciones son egoístas y a los otros se 
les utiliza como cosas o se entabla lucha con ellos. c) La tercera clase 
de comunicaciones es por medio de la razón y de la transmisión de las 
ideas. Es la que interviene en todas las relaciones sociológicas, de la 
vida del trabajo, del comercio, de la política, etc.” f 

Estos tipos de comunicación empírica no son suficientes. «La direc- 
ción hacia la comunicación existencial es articulada en ellas, pero aún no 
se alcanza ésta. Sobrevienen entonces diversos modos de insatisfacción 
que oscurecen esa vida empírica egoísta y dominada por el impulso de 
la vida a encerrarse en sí misma. Tal insatisfacción en el límite cs «el 
acicate que me despierta a la comunicación más profunda, a la comuni- 
cación existencial». El análisis se vuelve entonces «a la aclaración de la 
comunicación existencial». Esta comunicación, en que «yo soy yo mismo 
en mi libertad y el otro quiere ser el mismo y yo con él», se concibe 
sólo «como posibilidad partiendo de la libertad». En ella se verifica la 
polaridad de soledad-unión, en que llego a ser mí mismo y ser con el 
otro. «Yo no puedo llegar a ser mí mismo si no entro en comunicación 
con otro, y no puedo entrar en comunicación sin ser en soledad.» ¿Será 
entonces una comunidad de solitarios? No, porque junto con el mante- 
nerse en soledad ha de darse la entrega entusiasta de sí mismo; el hom- 
bre ha de desprenderse de sí para servir a la totalidad. La existencia se 
hace posible en la alternativa y tensión entre soledad y comunicación. 

Como rasgos principales de esta comunicación existencial se señalan: 
a) Un proceso de «patentización» (O/fenbarwerden) en el realizarse (Wir- 
klichwerden), el estar abierto al otro en esa vida comunicativa, que 
excluye el hermetismo, el disfraz, la insinceridad. b) El «combate amo- 
roso» (liebender Kampf), en cuanto que el amor, en que se da la 
comunicación, no es un amor ciego, sino combativo y clarividente. En 
la lucha amorosa de la comunicación «existe una solidaridad sin par»; 
se trata de un combate en que las ganancias y las pérdidas son comu- 
nes, en que ninguno pretende la superioridad y victoria sobre cl otro, 
sino que ambos descubren sus secretos. Es una lucha de dos existencias 
por la verdad, que, en lugar de separar, abre el camino hacia la verde- 
dera vinculación. c) Tendencia hacia la inmediatez de un contacto que 
supere la simple simpatía y llegue a la unión íntima de amor. «El amor 
no es todavía la comunicación, sino su fuente, que por su virtud se acla- 
ra.» Pero «sin comunicación existencial, todo amor se hace problemáti- 
co», porque el amor reclama «la unificación de la mutua copertenencia», 
una entrega mutua «con la voluntad de posesión, que quiere tener y 
defender por propio lo que al mismo tiempo quiere amar y respetar». 
La indestructibilidad de la realización del amor se da en una comunica- 
ción sin reservas que se compromete totalmente en una fidelidad defini- 
tiva. «Donde la comunicación se rompe definitivamente, cesa el amor, 
porque era una ilusión engañosa» ”, 

Jaspers señala seguidamente «las deficiencias en la comunicación» 


T Filosofia IL c3 p 451-455. 
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por la inexperiencia y orgullo juveniles, pur el «silencio» calculado o 
pobreza de expresión c incapacidad de expresarse en la intimidad, por la 
«falta de dignidad» o consistencia de sí mismo, que puede llevar a s+ 
tuaciones indignas, audaces o reservadas y modos de conducta vergon- 
zosa, y asimismo por excesiva soledad que desvincula del trato comuni- 
cativo. Y así puede llegarse a la ruptura de la comunicación, que tiene 
sus raíces en el mismo ser sí mismo, en sus angustias y soledades. «Yo 
rompo la comunicación conmigo antes de que la rompa con los otros.» 
Su causa principal reside, empero, en el egoísmo, que Jaspers llama 
«resistencia de la egoísta existencia empírica», una afirmación egoísta 
del propio vivir empírico, motivado muchas veces por los intereses del 
«dinero y que conduce a conflictos extremos. La ruptura de la comunica- 
ción, por violenta que sea, debía ser /ransitoris, y puede de mil modos 
subsanarse. Sólo acontece la «imposibilidad de comunicación» en hom- 
bres petrificados en un mundo materializado, en aquellos apegados a 
unos principios morales rígidos que aplican en forma rectilínea, o «en 
el orgullo obstinado del hombre que sólo quiere ser él mismo y ahuyen- 
ta la comunicación» ”. 

En su prolija descripción femomenológico-existencial, que apenas pue- 
de reducirse a simples esquemas, Jaspers analiza luego las situaciones 
comunicativas, aquellas relaciones o vinculaciones sociológicas que son 
clima abonado para le comunicación. Son ante todo las relaciones de 
mandar y servir, todo ese conjunto de actividades, profesiones y estados 
en que se establece la relación de poder o superioridad y subordinación 
o dependencia. En ellas la comunicació: se hace viva «cuando entran 
en juego, desde ambos lados, fuerzas espirituales», en un nivel de igual 
y amorosa comunicación; de lo contrario, se produce la desviación ha- 
cia una forma de dominio intransigente y de sumisión forzosa que anula 
la comunicación existencial. Luego viene el trato social de todo género, 
en que se entremezclan la sociabilidad y la comunicación. «Les formas 
de las convenciones sociales son necesarias también para la comunicación 
social en su desarrollo temporal», pues la sociabilidad es condición de 
la existencia empírica, la forma de contacto para fines comunes, para el 
mutuo auxilio, para el servicio remunerado. «Quien renuncia a la so- 
ciedad deja de existir.» Pero ese trato social ha de bumanizarse siempre 
en mejores formas de cortesía y amabilidad, de tacto y mesura en toda 
la conducta, que son «un resultado valioso de la cultura». Por fin, la 
discusión teórica o en negocios prácticos, en un diálogo abierto y de 
lenguaje sereno, es un verdadero medio de comunicación, aunque sún 
no su realización. De él se distingue el ¿raso político, que exige medios 
especiales de luchar en las negociaciones y que ha de tener por clima 
propio la opinión pública”. 

Y, por último, explica que la comunicación desempeña un papel im- 
portante en el filosofar, mediante la discusión filosófica, el preguntar y 
el responder y, sobre todo, el diálogo. «Puesto que la verdad filosófica 
tiene su origen y su realidad en la comunicación, parece obvio conside- 
rar el diálogo, en contraposición con el desarrollo dogmático, como te 


D Ibid., p.494. CE. p.475-494, 
% Ibid., p 495-508. 
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lorma adecuada de comunicación del filosofar... Platón sabía que la 
verdad sólo brilla entre amigos y en horas afortunadas.» Naturalmente, 
se trata de una filosofía abierta, cuya verdad se despliega cn un proceso 
continuo de investigar, no de un sistema dogmático que se impone 
por la fuerza del razonamiento lógico. «No hay verdad absoluta como 
verdad objetiva.» El relativismo de la verdad es con frecuencia afirmado 
en la filosofía de Jaspers ". 


Historicidad.—No falta tampoco la especulación sobre la historici- 
dad de la existencia lo mismo que en Heidegger, puesto que la concep- 
ción de ambos es tan cercana. La existencia cs historia y ella misma es 
historicidad. Se refleja en la «conciencia histórica» (geschichtlich) del yo 
mismo, en cuanto que me encuentro «vinculado temporalmente a una 
sucesión irrepetible de mis situaciones y circunstancias dadas». Esta con- 
ciencia «histórica» se distingue del ser histórico de los objetos, de la suce- 
sión de los acontecimientos objetivos y de la misma cxistencia empírica, 
que son conocidos por la conciencia histórica (historisches Bewusstsein) 
y constituyen el saber histórico, la historiografía. Cuando cstos hechos 
históricos son poseídos y captados por mí, formando parte ativa del 
proceso histórico de mi existir, entran a formar parte de mi historicidad 
existencial ”, 

Pero, en realidad, la duplicidad de esta conciencia no es separación. 
La historicidad de la existencia sólo se realiza en la realidad temporal 
del existente empírico, más aún que la comunicación. Y la historicidad, 
como «manifestación de la existencia», se constituye en la unidad del 
ser existente en el tiempo y de la existencia. «Yo me sé en la concuncia 
histórica ligado originariamente a la existencia empírica, al mismo uem- 
po que me sé en ésta como manifestación de la posible existencia.» 
Y esta conciencia histórica «es la claridad de la historicidad fáctica de 
la existencia en el existente empírico», Si la existencia quisiera mante 
nerse libre de ese existente empírico como medio de manifestarse, «em 
tonces se saldría del mundo y caería en el vacío». 


Junto a este aserto principal de que la historicidad es la manifesta- 
ción (Erscheinung) de la existencia, Jaspers pronuncia que tal historici 
dad «es para mí, en tanto que soy existencia temporal, la única manera 
en que me es accesible el ser absoluto», el cual, por tanto, sería esen- 
cialmente histórico. Y luego clarifica los rasgos fundamentales de la mis- 
ma: a) La historicidad es «unidad de necesidad y libertad». Yo me 
siento predeterminado inexorablemente, y, por otra parte, me parece que 
soy originariamente libre. No hay necesidad sin libertad, la cual está, 


% Ibid., p.308-21. Cf. p.512; «Es irremediable que la verdad filosófica se exprese 
en conceptos generales, pero la verdad de estos conceptos gencrales no existe por sf. 
Aunque no es una verdad relativa en el sentido de lo fúril, pero su manifestación 
intelectual objetiva es relativa. Por el hecho de que el ser no existe en absoluto como 
algo general, por el hecho de que no existe como objeto visible que se cierta en SÍ, 
sino que está desgarrado... por todo esto, no puede haber verdad absoluta como ver 
objetiva; todo lo objetivo tiene que ser, por el contrario, relativo». 

Ibid., c.4 p.525-26. El traductor entrecomilla «conciencia históricas e «historicidade 
(Gescbicbtlichkeit) de la existencia, para distinguirles de lo histórico (das Historische) 
y de la conciencia histórica de lo empírico como saber teárico En realidad no %e 
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por tanto, trabada y limitada. La conciencia histórica ha de asumir el 
respeto a la realidad y, a la vez, la «ilimitada disposición a penctrar de 
posibilidad todo lo real». b) La historicidad es «umidad de ticmpo y 
eternidado. La existencia no es intemporalidad ni temporalidad como 
tales, sino la una en la otra En el imstamte se manifiesta este carácter 
de la existencia, «como impleción temporal de lo presente, conteniendo 
el pasado y el futuro... El instante, como identidad de lo temporal y lo 
intemporal, es la profundización del momento fáctico como presente 
eterno». Esta eternidad no supone algo fuera de lo temporal. La pare- 
doja de que el tiempo evanescente incluye en sí el ser de la eternidad 
«no significa que la eternidad esté también en ctra parte que donde se 
aparece temporalmente», sino que el ser se aparece como decisión «y que 
lo decidido es eterno». c) Lo histórico es también continuidad, que se 
da en una serie encadenada de instantes en el curso del tiempo. La con- 
tnuidad puede ser pensada «como el instante que se ha ampliado», 

pero la historicidad no es la duración indefinida, sino «verdadera dura- 
ción entre el principio y el fin», sin que podamos penetrar en el origen 
del ser del mundo. 

La historicidad puede también caracterizarse por la fidelidad y coms- 
tancia a mi propia situación empírica, que se expresa en la fidelidad y 
respeto a los padres, antepasados y al propio país. Y asimismo por la 
cotidianidad, que en Jaspers no tiene sentido peyorativo, sino que lo 
cotidiano implica preparación y. después, ampliación de la existencia 
histórica Por otra parte, Jaspers niega que lo histórico sea algo racio- 
nal, por el hecho de no captar lo general. Lo irracional es algo negativo. 
Y la existencia histórica, si bien no es objetivable en fórmulas genera- 
les, es una realidad positiva y lo auténticamente verdadero ”. 

El orsgen y meta de la Historia es el otro tema histórico que ha tra- 
tado Jaspers en una obra posterior (1949) que lleva este título. Ya no 
se trata de un análisis filosófico de la historicidad, sino que la obra 
pretende ser una «filosofía de la historia universal» de altos vuelos, si- 
guiendo el ejemplo de las grandes síntesis de San Agustín, Hegel y de les 
más recientes de Spengler, Toynbee y M. Weber, pero desarrollada en 
forma original y dentro de la línea de su pensamiento. Sólo una breve 
indicación de su contenido. 

La obra se divide en tres partes, siguiendo los tres momentos del 
suceder histórico, pero mirados desde el presente. Porque el presente 
«está henchido del fondo histórico que en nosotros se actualiza»: es la 
primera parte, que trata de la historia del mundo hasta nuestros días. 
El presente, a su vez, «está penetrado por el futuro en él latente»: la 
segunda parte habla del presente y del futuro. Y, por fin, el presente 
«hinca su ancla en el eterno origen»: la tercera parte ha de dilucider el 
sentido de la historia. 

La estructura de la historia universal gira en torno a lo que lama 
Jaspers el tiempo-eje. Este, para la revelación cristiana, es la aparición 
de Jesucristo, que inicia la historia de la salvación, cuya preparación 
corría en toda la historia anterior. Pero lo que une a los hombres no 
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es esta revelación, sino la experiencia. Según esto, establece Jaspers que 
«el eje de la historia universal parece situado hacia cl año 500 antes de 
Cristo, en el proceso espiritual acontecido entre los años 800 y 200», 
En ese tiempo se concentran hechos comunes que señalan la irrupción 
(Durchbruch) del pensamiento filosófico en el mundo y la espiritualiza- 
ción de la existencia: La aparición en China de Confucio y Laot-se, de 
los Upanischadas en la India, de Zaratustra en Persia, de los grandes 
profetas en Israel, y en Grecia de los filósofos Parménides, Heráclito, 
Platón y de Homero y los trágicos. «De lo que en el tiempo-eje acon- 
teció y tue creado y pensado ha vivido la humanidad hasta hoy» A 

Desde este principio que trasluce la unidad de la especie humana, se 
esbozan las edades de la Prehistoria, los grandes círculos de cultura y 
civilizaciones antiguas y el desarrollo posterior de los pucblos y las na- 
cionalidades del Occidente en relación a ese tiempo-eje de la historia 
universal y sin tener en cuenta el mundo cristiano. En la segunda parte, 
la visión de la época moderna está centrada en la evolución de la cien- 
cia y de la técnica, que producen la disolución de los valores tradicio- 
nales, hasta la creciente incredulidad y el nihilismo. Y la visión del fu- 
turo se caracteriza, según Jaspers, por las tendencias hacia la conquista 
de la libertad plena de los individuos y de los pucblos, sobre todo de la 
libertad política mediante la organización democrática de las naciones 
en una planificación económica regida por un socialismo moderado, por- 
que Jaspers se muestra enemigo del colectivismo, sobre todo comunista. 
La humanidad debe superar la fase de los imperialismos y caminar hacia 
la «idea de la ordenación mundial», que elimine las guerras y violen- 
cias y asegure la pax aeterna en que los seres humanos desenvuelvan la 
existencia en la libertad. 

Sobre el sentido de la historia, Jaspers señala el rasgo fundamental 
de la misma en la transición continua y dinámica hacia nuevas creacio- 
nes; las mismas instituciones religiosas, como la religión bíblica, habrán 
de rebasarse y transformarse en una «religión invisible o reino de los 
espíritus», porque la historia de la humanidad es un proceso vital. Se- 
ala como metas de este movimiento histórico «la civilización y huma- 
nización del hombre», siempre en continuo progreso; la libertad, que ha 
de alcanzarse en un proceso infinito; la creación del «tipo superior del 
hombre y del espíritu en la producción de la cultura», y, como hito 
final, «la revelación del Ser en el hombre, el descubrimiento del ser en 
su profundidad». Pero estas metas tienen como finalidad superior la 
unidad omnicomprensiva de la humanidad y de la historia. «La unidad 
de la historia como unificación de la humanidad nunca tendrá fin... El 
hombre recorre su camino en la historia, pero sin cerrarle jamás con una 
meta final realizada... Lo Uno es el punto de referencia infinitamente 
lejano, a la vez origen y meta; es lo Uno de la Trascendencia» *%. El 
pensamiento de la unidad es fundamental en esta filosofía de la historia 
eee daa feo Micol Lg Uivan und Ziel der Ge) 1e. osp 


3 Thid., p.273-6, 283-84. Ibid., p.284: 
una religión invisible, 
escondido reino de la 


i «Así la unidad más profunda se sublima en 
en el reino de los espíritus que se encuentran y copertenecen, el 
revelación del ser en la concordia de las almas». 
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de Jaspers, de matiz neoplatónico y que refleja bien su concepción de 
la existencia revelándose en el proceso del tiempo. 


Existencia y libertad.—Jaspers es un apasionado de la libertad, la 
ha proclamado en todos los tonos y a ella apcla casi en cada página de 
sus escritos. Ahora establece el análisis de la existencia como libertad, 
porque la existencia es libertad, «el ser sí mismo como libertad», según 
dice el título de la exposición. La existencia no es un ser-así (Sosein), 
sino un poder-ser (Seinkönnen): yo no soy existencia, sino existencia 
posible (como siempre la llama), ya que no me poseo, sino que vengo 
a mí mismo a través de la continua decisión de mi libertad, me realizo 
por ella. Por eso añade que la libertad es un «concepto fundamental de 
la filosofía», constituyendo «lo primero y lo último de la aclaración de 
la existencia» *. 

Jaspers comienza por un análisis previo de la voluntad, porque «la 
libertad tiene existencia empírica como voluntad». Y hasta presenta bre- 
ve descripción fenomenológica, o «desde el punto de vista empírico», de 
la misma, desde los movimientos reflejos del involuntario hasta los com- 
ponentes del proceso del voluntario e involuntario, los efectos de la vo- 
luntad, las formas de la voluntad movida por la pasión o que actúa 
¿on arreglo a fines. Y plantea el problema de la libertad de la voluntad 
cun las definiciones que se dan de la misma como libre albedrío, liber- 
tad de coacción exterior, falta de causa e independencia, etc. Todos és- 
tos san conceptos psicológicos que afectan sólo a la voluntad fenoménica 
v nu son respuesta a la pregunta por la libertad en sí, la cual consiste 
«en que se quiere a sí misma». La auténtica libertad está en la volun- 
tad interior, más allá de la objetividad empírica, y «no es demostrable 
ni refutable. Así pensaba Kant, que la llamaba inconcebible». Por ello 
esta libertad se halla en un plano distinto de la cuestión del determinis- 
mo e indeterminismo, pues ambos «hacen a la libertad falsamente ob- 
jetiva». Jaspers piensa aquí, bajo la inspiración de Kant, en una volun- 
tad y libertad de orden nouménico o trascendental, al cual pertenecería 
la libertad existencial. 

La influencia de Kant es aún más clara en la breve elucidación que 
añade de la voluntad mala. «Lo malo no es propio de ningún ser exis- 
tente, de ninguna realidad empírica, sino que existe porque existe la 
libertad. Unicamente la voluntad es lo que puede ser malo.» «Lo bueno 
v lo malo no se pueden definir por el contenido... No hay obras que, 
como tales, sean buenas o malas, sino la voluntad, que, al querer algo, 
quiere o destruye el verdadero ser.» La voluntad no elige entre lo bueno 
y lo malo, sino que al elegir se hace buena o mala. La buena voluntad 
es el remontarse de la libertad al ser mismo en la existencia empírica. 
La mala voluntad es «la rebelión de la egoísta existencia empírica contra 
el posible ser sí mismo de la existencia». La forma ordinaria de lo malo 
es que lo bueno es querido bajo la condición de que sirva al propio ser 
empírico, donde falta la voluntad incondicionada ”. Es el concepto kan- 


» Estarotra IIc 12 p.36-37 
2 Ibd. c32 p.27-29. Ci. p-5-32. 
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tiano de la voluntad que no se moraliza por el contenido material de 
los objetos, y que Jaspers radicaliza en su versión existencial. 

La libertad es el ser de la existencia y la fuente de la misma, Es 
obvio que no necesita de demostración, porque escapa al saber objetivo 
y, además, está ya en la pregunta que hago respecto de ella; si no fuera 
libre, no me preguntaría respecto de ella. Tengo conciencia de la liber- 
tad en la elección «existencial», es decir, en la decisión de ser yo mismo. 
«Sólo en esta elección soy consciente de la libertad para mí, la cual es 
libertad originaria, porque sólo en ella me reconozco como mí mismo.» 
Aunque se presente como tal realidad originaria e incondicionada, sin 
embargo, únicamente es posible bajo ciertas condiciones. La primera es 
el saber, ya que sólo puedo elegir entre varias posibilidades que conoz- 
co; sin conocimiento no hay libertad. La segunda es el albedrío (Wilkur), 
ya que, entre los diversos impulsos psicológicos, la elección impone una 
decisión arbitraria, no forzosa ni de mero azar, sino coincidente con la 
espontaneidad de mi ser yo. La tercera es la ley, pues yo no decido con 
el saber del albedrío caprichosamente, sino conforme a una ley que re- 
conozco como obligatoria, Pero las normas de esta ley no se me impo 
nen por alguna autoridad, pues entonces me sometería a un extraño. 
«Yo experimento las normas como cvidentemente válidas por el hecho 
de que son idénticas conmigo mismo» *. Al obedecer a esas normas y 
valoraciones particulares, en el fondo sólo me someto a mí mismo. Es la 
autonomía absoluta de la doctrina kantiana. 

Aunque la libertad no se da sin conocimiento, sin arbitriv y sin ley, 
pero todos esos momentos «no parecen más que supuesto para que surja 
esta elección existencial, profundísima... Esta elección es la resolución de 
ser yo mismo en la existencia empírica». A la vista de todas las posibi- 
lidades examinadas por la reflexión, «se pronuncia la absoluta decisión 
de la existencia», que es inmediata no con la inmediatez de la existen- 
cia empírica, sino del auténtico ser sí mismo. «Resolución (Entschluss) 
y ser sí mismo son una misma cosa.» Y cs resolución originariamente 
comunicativa, porque la elección de mí mismo es paralelamente elección 
del otro, «resolución incondicionada de comunicarme con aquel con el 
que me encuentro como a mí mismo» ”, 

El principio y el fin del esclarecimiento de la conciencia sigue sien- 
do que «la libertad no puede ser conocida ni pensada objetivamente en 
ninguna forma. Estoy cierto de ella para mí, no pensándola, sino al 
existir; no considerándola y preguntando por ella, sino al realizarla». 
Por eso las proposiciones en torno a ella son medios de comunicación 
indirectos. La libertad no es absoluta, sino que está vinculada a la nece 
sidad. «Cuando, en el yo elijo, la conciencia del decidir capta la autén- 
tica libertad, ésta no reside, sin embargo, en el albedrío de la elección, 
sino en aquella necesidad que se expresa como yo quiero en el sentido 
de yo tengo que (ich muss).» Y lo mismo la locución: yo puedo, porque 
yo debo, en el sentido de la libertad existencial, significa: yo puedo, 
porque tengo que (muss). Una libertad absoluta, desligada de la necesi- 


* Jbid, p 3738 
“Ibid, p456, 54.56, 
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dad, es un puro fantasma. «La libertad existe en lo contradictorio como 
proceso», es la unidad contradictoria del arbitrio y la necesidad. «Mien- 
tras que la libertad, en su ser empírico objetivo, puede aparecer como 
arbitrio, en su origen existencial se sabe justamente necesaria.» Jaspers 
habla de continuo de la «existencia posible», pero su categoría de la po- 
sibilidad equivale en el fondo a imposibilidad, como en Heidegger. La 
posibilidad de ser, de obrar, de querer es en realidad imposibilidad de 
obrar, de elegir de manera distinta de como uno es, de oponerse a las 
condiciones de la situación que nos constituye. La libertad se convierte 
en una necesidad que se hace consciente y que es aceptada como tal: «el 
hombre elige aquello que es necesario». 

De ahí que en la raíz de la libertad se encuentra la culpa. «Por el 
hecho de que me sé libre, me reconozco cuipable (schuldig)», respondo 
y tomo sobre mí todo lo que hago. La culpa está en la experiencia de 
«ula limitación de mi libertad, la cual yo, a la vez que mi propio obrar 
con limitación, reconozco como culpa. Yo tomo sobre mí lo que, según 
tado mi saber, no habría podido evitar». Se trata, como en Heidegger, 
de una culpabilidad existencial, inherente a la aceptación de la existen- 
cia. Tal culpa originaria e inevitable es el fundamento de toda culpe 
particular. Pero esta culpa no es algo ajeno a la libertad; se da dentro 
de mi libertad y por el hecho de ser yo libre, pues mediante la decisión 
de mi existir desemboco en la culpa”. Es la misma noción que va a 
caplayar luego como situación-límite. Esta categoría de Kierkegaard ha 
sido de nuevo secularizada. 


Existencia y situaciones-límites.—La especulación acer- 
ca de la situación y del hombre en situación es típica de Jas- 
pers, que habla de “ella con gran frecuencia, y ya en la Psicolo- 
gía de las concepciones del mundo ofreció un esbozo de su teo- 
ría. Aquí presenta larga reflexión sobre el tema dentro de su 
dialéctica de la existencia. 

El hombre siempre está en situación. La situación para el 
hombre es toda la realidad circundante, el conjunto de condi- 
ciones y circunstancias que rodean su vida y que significan 
«limitación o margen de acción». Las situaciones de mi existen- 
cia empírica son no solamente las espaciales y físicas, sino tam- 
bién las psíquicas y sociológicas: el lugar de nacimiento, fami- 
lia, patria, situaciones generales y particulares cuyo conjunto 
forman la determinación de mi situación peculiar, única e irre 
petible. Son una realidad natural con un «sentido» para un su- 
jeto, en cuanto que significan ventaja o perjuicio, oportunidad 
o impedimento para la realización de su existencia; es la cate- 

% Ibid., pJ36-58. Cf. p.57: «Mi culpa es, en el seno de mi libertad, una culpa de- 
terminada en cada caso y. por tanto. algo que yo intento que no caiga sobre mí. Pero 
mi culpa es. por virtud de mi estedo de libertad, la culpa indefinible, fundamento de 
toda culpa particular en tanto ésta es irremediable. Mientras que yo, por ser libre, 


lucho contra mi culpabilidad, yo soy culpabie a causa de mi libertad. yá a esta culpe 
no me puedo sustraer sin contraer la culpa de negar mi libertad mismas. 
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goría similar a «ser en el mundo» de Heidegger. El mismo yo, 
por la libertad, escoge su misma situación en el mundo, situa- 
ción históricamente determinada y particular; y su elección 
constitutiva no es más que el autoconstituirse en esa situación, 
una elección que, radicando en una situación determinada, no 
puede escoger sino lo que ya ha sido constituido en una si- 
tuación. 

Las situaciones son modificables. Pueden desaparecer unas 
v venir otras distintas; o puede el hombre producir nuevas si- 
tuaciones o actuar en ellas mediante acciones técnicas, jurídi- 
cas o políticas. Pero «vo no puedo salir nunca de una situación 
sin entrar inmediatamente en otra. Yo me creo ocasiones de 
cambiar las situaciones. pero sin poder suprimir el estar en si- 
tuación». Las situaciones creadas por mí en las consecuencias 
de la acción son dadas ya entonces. 

Aparte de estas situaciones generales o particulares, que 
pueden modificarse o cambiarse, hay otras situaciones que no 
se modifican nunca esencialmente y de las que nadie puede 
evadirse. Tales son las que llama Jaspers situaciones-limite 
(Grenzsituationen). «Estas situaciones no cambian, salvo en su 
modo de manifestarse. Referidas a la existencia empírica, pre- 
sentan el carácter de ser definitivas, últimas. Son opacas a la 
mirada; en nuestra existencia ya no vemos nada más tras ellas. 
Son a manera de un grupo con el que tropezamos v ante el 
que fracasamos.» Límite entonces expresa que «hay otra cosa, 
pero que esta otra cosa no existe para la conciencia en la exis- 
tencia empírica». Esta, al no poder esclarecerlas, se abate y 
desampara; no puede hacer más que eludir tales situaciones- 
límite, entregándose al gozo o al dolor del propio existir, o al 
fin resignarse. Mas la «existencia» reacciona ante ellas con una 
actividad distinta: «llegamos a ser nosotros mismos entrando 
en las situaciones-límite con los ojos bien abiertos... Como 
realidades sólo pueden ser sentidas por la existencia. Experi- 
mentar las situaciones-límite y existir son una misma cosa»; es 
decir, yo, como existente, no llego a mí mismo más que en 
las situaciones-límite. La aclaración de la existencia sucede en- 
tonces en el percatarse o descubrirse a sí mismo, en virtud de 
un salto en sucesivos grados desde el existir empírico a la exis- 
tencia encerrada germinalmente, a lo que se esclarece a sí mis- 
mo como posibilidad y, en definitiva, «a la existencia real en las 
situaciones-límite». «Yo digo yo mismo en un sentido nuevo» ”. 

Tras estos y otros oscuros esfuerzos de reflexión existen- 


4 lbid., c.7 p.65-71, 
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cial se propone la sistemática de las situaciones-límite, o su enu- 
meración. La primera situación-límite fundamental es que «yo, 
como ser empírico, estoy siempre en una determinada situación 
y, como tal, no soy el conjunto de mis posibilidades». La situa- 
ción en que está puesto cada uno siempre limita sus posibili- 
dades de existir o realizarse. Es la situación básica que el yo 
por su libertad decide aceptar y apropiársela. Las otras son las 
cuatro situaciones-límite que afectan a todos en su historici- 
dad: la muerte, el sufrimiento, la lucha, la culpa. En ellas se 
patentiza «el problematismo del ser del mundo y de mi ser 
en él» ”, 

La consideración sobre la muerte no aclara mucho el sen- 
tido de tan terrible evento, puesto que Jaspers rechaza las prue- 
bas de la inmortalidad del alma y más tarde declara que el 
filósofo vive «sin el recurso de una seguridad religiosa» y debe 
combatir toda la vida esta posibilidad que le ofrece la reli- 
gión %. Somos sencillamente un «ser para la muerte». Las ac- 
titudes de la existencia empírica ante ella: de angustia y deses- 
peración, de arrojo y valentía, de simpre serenidad estoica o 
de entrega a goces fugaces, no podrán aplacar «la ilimitada vo- 
luntad de vivir». Para la existencia, en cambio, afirma Jaspers 
que el hecho de la desaparición es inherente a ella. «Si no hu- 
biera desaparición, yo sería, como ser, la duración sin término 
v no existiría», pues para mi «lo absolutamente importante es 
la realización y decisión en el tiempo». Expresión banal y sin 
sentido, lo mismo que la recomendación a aprehender la muer- 
te «con íntima apropiación» y ver en ella «el necesario límite 
del posible cumplimiento» de la existencia. 

El sufrimiento, como situación-límite, es el soportar el cú- 
mulo de todos los males que al hombre sobrevienen sin poder 
sustraerse a ellos. El hombre, al no poder eludirlos, despierta 
así a la existencia. «Si no hubiera más que felicidad de la exis- 
tencia empírica, entonces la posible existencie quedaría como 
dormida», pues la pura felicidad es vacía y parece amenazar el 
verdadero ser. En cambio, «el sufrimiento, vinculado en el ori- 
gen, cobra un sentido no concebido, puesto que está shincado 
en lo absoluto». 

La lucha, asimismo, está vinculada a la existencia como si- 
tuación-límite, aunque el hombre la produzca activamente. Jas- 
pers sostiene que la lucha es inherente al existir humano, inse- 
parable de él: Una lucha por la existencia empírica, 
sistir en la vida económica y social y obtener los medios de 


*% Ibid., p.78. 
% Tbid., c.7,2.+ p.96. Cf. p.91-101, 119; c8: La conciencia moral p.133. 
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vida, que es siempre violenta; y la lucha amorosa en la comu- 
nicación con los otros que se desarrolla en la discusión, o en 
la defensa de los derechos. Esta «lucha en el amor» y humani- 
zada debe rechazar la violencia; tal comunicación combativa se 
ha de realizar «por la fuerza racional de los argumentos». Pues 
bien, en tal lucha surge la tendencia hacia las soluciones, «en 
contraste con las cuales se aclara la verdadera situación-límite 
en la que sigo existiendo históricamente sin solución conocida». 
De la ausencia de la lucha «se origina el vacío de la existencia» 
en las relaciones comunicativas. 

La culpa, por fin, es inherente a la existencia y situación- 
límite porque es inevitable, en el sentido ya dicho. Es decir, 
«por virtud de la más profunda decisión en la realidad del exis- 
tir, incurro en una culpa objetivamente inaprehensible». El 
hombre trata de evadirse de esta situación-límite en que se 
considera responsable de su acción—y la responsabilidad sig- 
nifica la disposición a tomar la culpa sobre sí——con el optimis- 
mo de una vida posible sin culpa o en que puede expiar la 
culpa singular para limpiarse de ella. Pero «la pureza del alma 
es la verdad de la existencia, que tiene que realizar la impureza 
en la realidad empírica para, sintiéndose siempre culpable, con- 
cebir la realización de la pureza como tarea infinita en la ten- 
sión de la vida temporal» “, 

Las situaciones-límite muestran, pues, «la estructura anti- 
nómica de la existencia empírica como un tejido de conflictos 
y contradicciones en que se manifiesta su historicidad y contin- 
gencia radical. De este modo, el yo se encuentra en un destino 
que no puede cambiar y su condición se hace trágica. Un solo 
camino se abre ante él: el amor fati de Nietzsche y los estoi- 
cos, una fatalidad tejida de azar y de suerte. Al asumir las si- 
tuaciones-límite, escogiéndolas libremente, el yo las supera de 
algún modo y se realiza. «Yo amo el destino, no meramente 
como algo exterior, sino como mío, en el amor fati. Yo lo amo 
como me amo, porque solamente en él cobro la certidumbre 
existencial de mí mismo» *, i 

El discurso existencial de Jaspers se alarga todavía en cua- 
tro capítulos (t.2 p.131-349) de interminables reflexiones sobre 
todo tipo de temas: «La conciencia absoluta (c.8), «Acciones 
incondicionadas» (c.9), «Polaridad de subjetividad y objetivi- 
dad» (c.10), «Formas de objetividad» (c.11), «La existencia 
entre las existencias» (c.12), No suelen tenerse en cuenta estos 
agudos análisis por su carácter reiterativo y no entrar en la 


4 Ibid., p.119. Cf. p 101-122. 
S Ibid., p.86-87. CF p.123-130, 
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sistematización principal. Jaspers parece aspirar a una «Enci 
clopedia» a estilo de Hegel, pretendiendo abarcar desde su cons- 
tante perspectiva del doble aad de existencia todos los pro- 
blemas. Así, sobre la conciencia absoluta, aparte de la cuestión 
de las formas de conciencia y la conciencia moral *, esboza un 
análisis de las pasiones o de la vida emocional, incluyendo la 
angustia. Sobre las formas de objetividad ofrece breve resumen 
sobre los fundamentos de la ética, la propiedad, la filosofía del 
Estado, del derecho y de la historia. Y los temas de la existen- 
cia como existiendo en la escisión de subjetividad y objetividad 
y en la relación a ambos, así como de la existencia en comu- 
nicación con las otras existencias, son constantes de su filosofar. 


Metafíica. La Trascendencia.—La tercera parte o libro 
de la Filosofía se titula Metafisica, y constituye un tratado o 
investigación de lo que Jaspers llama la Trascendencia. Nuestro 
filósofo comienza de nuevo por «la pregunta incesante del fi- 
losofar: qué es el ser». En las categorías científicas y lógicas 
se nos dan modos determinados de ser: es el ser como ser co- 
nocido y pensado que se hace objetivo en sus ramificaciones y 
en su multiplicidad. Pero el ser como conocido siempre com- 
porta «lo desconocido en su límite». Ambos, lo conocido jun- 
to con lo desconocido que comporta, «como ser del mundo, 
tampoco agotan el ser». 

Por otra parte, «la orientación filosófica del mundo mos- 
tró que el mundo no tiene fundamento en sí, pues se patentiza 
como un mundo que no se cierra» ni se basta a sí mismo. Y ade- 
más, el ser del mundo aparece como desgarramiento (Zerris- 
sembe:t) del ser, un ser escindido en multiplicidad de formas 
que no abarcan la totalidad del ser. «Si pretendo concebir el 
ser como ser, fracaso inexorablemente». Desde el ser del mun- 
do vengo a mí mismo como posible existencia, que se realiza 
por la libertad. «Pero tampoco este ser es el ser con el que 
todo se agotaría. No sólo es juntamente y por virtud de otro 
ser, sino que está referido (bezogen) a un ser que no es exis- 
tencia, sino su trascendencia». De ahí que esta existencia es 

“ Tbid, c8 p 150.155. La conciencia moral, como conciencia existencial, es incondí 
cionada y original. no debe estar sometida a ningún mandato absoluto exterior ni a 
leyes generales, propias de «la conciencia general» empírica. Y, sobre todo, Jaspers re- 
chaza con fuerza el sentido de la conciencia como la roz de Dios «Toda relación con 
Dios que no se realice al mismo tiempo como comunicación existencial .. es una traición 
a la existencia». Es rechazada igualmente la «obediencia a una autoridad religiosa». 
la conciencia moral no mueve a la obediencia, salvo en casos particulares y en el orden 
del mundo. Jaspers se presenta, pues como defensor de la moral sutónoma e iniciador 
de una absoluta «moral de la akuacisne, ae. Defiende además el suicidio como legitimo 
«El suicidio puede ser cl ecto de la suma autonomía de quien está en posesión de 


completa independencia». y es equivalente a la evasión o huida del mindo en la vida 
religiosa (ibid., c9 p.A0-208) 
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afectada por el ser y busca el ser. Ella misma «no puede afir- 
mar de sí ni la finitud, ni la infinitud, ni ambas». Mas, en 
razón de su insuficiencia insuperable, la existencia no se reali- 
za más que en relación con la trascendencia y en la búsqueda 
de la trascendencia. «La existencia no existe más que referida 
a la trascendencia, o no existe en absoluto.» 

Tenemos así que «la pregunta por el ser» se trueca en la 
búsqueda de la trascendencia a través de la existencia «que 
busca el ser». «Las formas de esa busca del ser, partiendo de 
la posible existencia, son los caminos que llevan a la trascen- 
dencia. Su esclarecimiento es la metafísica filosófica» ”. Pero 
¿dónde encontrar la trascendencia y cuál es su realidad? Sin 
duda, el ser de la trascendencia es el ser verdadero y absoluto; 
pero «no está ahí como realidad empírica, ni es la presencia de 
mi libertad como tal, ni existe en los modos de ser que yo pien- 
so articulados objetivamente», aunque su realidad esté vincu- 
lada al orden empírico. Es «una realidad en cl sentido de lími- 
te de la realidad empírica». Sólo «a la existencia se la hace 
sensible el ser real de la trascendencia en el límite de la reali- 
dad empírica». Su absoluta realidad me es trascendente, pera 
«en la inmanencia de la existencia puedo experimentar los lími- 
tes en que me es presente». 

Podría entonces deducirse, si esta realidad trascendente no 
se presenta como empírica ni es existencia, que será una reali- 
dad ultramundana, «La metafísica sería el conocimiento de un 
más allá, el cual existiría inaccesible en algún otro lado sobre 
el mundo real.» Sin embargo, no es así. «Esta duplicación del 
mundo es engañosa.» No hace sino trasladar a ese otro mundo 
cosas y sucesos que hay en éste, desfigurados por la fantasía. 
«La trascendencia sólo es real para nosotros en tanto que pre- 
sencia en el tiempo y en la historicidad de la existencia» *. 

En cuanto a su conocimiento, la trascendencia es inaccesi- 
ble a toda objetividad metafísica, y no ingresa de modo alguno 
en los pensamientos metafísicos que se sirven de lo general. 
Es algo que carece en absoluto del carácter de objeto y hasta 
es incomunicable por la vía del pensar lógico. La metafísica 
que se ocupa de ella no puede emplear sino simbolos, pues 
«el símbolo metafísico es la objetivación de algo en sí inobje- 
tivo», apto para significar la referencia a lo trascendente en el 
límite, en la desaparición del objeto y por el cual la existencia 
se asoma a la profundidad del ser». En cambio, en cl ámbito 
de la objetividad metafísica, «la mitología, la teología y la fi- 
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losofía pretenden expresar explícita y objetivamente el ser de 
la trascendencia», y presentarlo cada una de distinto modo. 
Pero estas tres esferas en que toma forma la objetividad meta- 
física se acercan y se penetran para rechazarse en continua ten- 
sión y hostilidad, y el pensamiento lógico se desmorona como 
conocimiento P 

El método de la metafísica para captar la trascendencia no 
podrá ser el de la metafísica antigua (llamada aquí profética), 
que en otras situaciones históricas pudo ser creadora y «expre- 
sión de la experiencia de la trascendencia», pero que ahora se 
halla anquilosada en fórmulas externas y esquemas del mundo 
y abandona la existencia; ni menos el de «la investigación cien- 
tífica del ser de la trascendencia», porque las ciencias se limi- 
tan a la orientación del mundo en hipótesis empíricas que no 
patentizan la trascendencia. Debe, en cambio, ser el de «una 
metafísica apropiadora que busca la trascendencia por el cami- 
no de la libertad». Por su parte, Jaspers ha excogitado tres 
vías metódicas dentro de la misma: La del trascender formal, 
que abre el camino a la trascendencia; la de referencias exis- 
tenciales, que procede a través de la «aclaración de la trascen- 
dencia; la lectura del escrito cifrado, que enuncia ya la tras- 
cendencia. Ánte todo, breve indicación de los dos primeros ca- 
minos. 

El camino del trascender formal (das formale Transzendie- 
ren) se refiere a rebasar todas las categorías del pensamiento 
objetivo. Las formas generales de lo pensable son las catego- 
rías. Si a través de las categorías se piensa el ser en sí absolu- 
to, se le convierte en un objeto determinado en el mundo, como 
un ser particular que ya no es el absoluto. «Todo lo pensable 
es rechazado por la trascendencia como sin valor. La trascen- 
dencia no puede ser determinada por ningún predicado, ni re- 
presentada como un objeto, ni pensada en ninguna conclusión.» 
El pensamiento, por tanto, no puede asir la trascendencia como 
pensada, sino que tiene que volver a anular en el pensamiento 
lo pensado. Al anularse a sí mismo, puede realizar su último 
paso trascendente, llegando sólo a esto: «Se puede pensar que 
hay lo que no se puede pensar». Esto significa el trascender de 
lo pensable a lo impensable. Y Jaspers pasa revista, en prolijo 
examen, a todas las categorías kantianas, tanto las de carácter 
lógico como las de realidad, para concluir que ninguna de ellas 

a Ibid., p.370-381. Cf. p.382: «Esta lucha cesa y deja tras sí la paz sepulcral de le 
falta de liberted cuendo el hombre vuelve a caer en el paganismo supersticioso de Ja 
materialización teosófica o en la teología fijada doamáticamente de una Iglesia, o bien 
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es aplicable al pensar de la trascendencia: ésta no es ni canti- 
dad ni calidad, ni relación ni fundamento, ni una ni múltiple, 
ni tiempo o espacio, ni sustancia, vida, alma, ni siquiera exis- 
tencia y libertad, pues a todas ellas trasciende. Las categorías 
sólo pueden ser utilizadas para decir lo que la trascendencia 
no es. La trascendencia que aparece en el origen de la cadena 
de realidad empírica queda de este modo sin determinación, y, 
sin embargo, «está presente en el pensamiento en el sentido de 
que ella es y no de lo qué es. De este ser no se puede enunciar 
más que la proposición tautológica: que es lo que es, según la 
fórmula de Plotino y la expresada por el «judío del Antiguo 
Testamento: yo soy el que soy» ®. 

El segundo camino es el de las referencias existenciales 
(existentielle Bezüge), modalidades varias de la relación de la 
existencia que en la situación-límite se dirige hacia la trascen- 
dencia. Son «actitudes» diversas de la misma que se presentan 
en forma de antinomias, de conflicto y lucha entre las opues- 
tas tendencias en las que la existencia se sitúa, partiendo de la 
realidad problemática, respecto de la trascendencia, tensión que 
impulsa hacia una aclaración imposible de la verdad de su ser 
absoluto. En su descriptiva, un tanto literaria, se trasluce la 
inspiración remota de las «figuras de la conciencia» de la Fe- 
nomenología de Hegel (a quien aludía antes). Son enumeradas 
cuatro parejas: Pertinacia y entrega o abandono, caída y ascen- 
sión, la ley del día y la pasión de la noche, la riqueza de lo 
múltiple y de lo Uno. 

La pertinacia o desafío y la entrega o abandono (Trotz und 
Hingabe) expresan la doble actitud antitética del existente hu- 
mano en su tensión para descubrir la oculta trascendencia, sim- 
bolizadas en el mito de Prometeo, que primero desafía a Zeus 
y luego se abandona en la impotencia. Si una actitud niega la 
dicha, la otra se entrega a sus goces engañosos; si la una trata 
de «fundamentar la teodicea» justificando los males, la culpa 
y la lucha en el mundo, el abandono renuncia al saber, pero al 
resignarse como confianza activa percibe en el no-saber la tras- 
cendencia. La tensión no se resuelve a causa de la ocultación 
de la divinidad, y el desafío se torna en rebelión titánica y ne- 
gación de Dios. 

Similar es la antinomia de la caída y la ascensión (Abfall 
und Aufstieg), representadas por el genio y el demonio. Este 
es como una potencia antidivina, que en su oscuridad no tole- 
ra ninguna determinación; no es el mal, sino la imposibilidad 
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invisible en el camino promovido por el genio. Tal es también 
la doble actitud de tensión de la existencia, que en la caída se 
enfrenta ante la muerte como ante la nada, y en la ascensión 
se aferra a la voluntad de vivir y a la creencia en la inmorta- 
lidad. «La intención va dirigida hacia el verdadero ser que 
está a la vista: en la ascensión, como cifra de la perfección 
final; en la caída, como cifra de la aniquilación total» *. 

Se ha hecho más conocida la tercera antinomia, llamada la 
ley del día y la pasión de la noche (das Gesetz des Tages und 
die Leidenschaft zur Nacht), que representan la existencia re- 
ferida a dos potencias, entre dos tendencias opuestas: la ley 
divina, que ordena nuestra realidad empírica, impone la legali- 
dad, exige claridad y lealtad, vincula a la razón. La pasión de 
la noche es un impulso a arruinarse en el mundo; quebranta 
todo orden, se precipita en la oscuridad, «en el abismo sin 
tiempo de la nada que lo atrae»; para ella no existen deberes 
ni finalidades. La pasión es oscuridad, se asienta en la vincu- 
lación terrena, en lo materno, en la raza; el erotismo nocturno 
sin frenos ni trabas es su expresión. Como el día y la noche 
se conectan entre sí, también ambas tendencias están en rela- 
ción mutua. Pero «en ninguna existencia se realiza la síntesis 
de los das mundos», pues los dos constituyen una polaridad 
que nunca se aclara; el uno se enciende en el otro. Así, en la 
objetivación especulativa, la tensión se da entre el politeísmo 
de los dioses míticos de la noche, el dualismo de la trascenden- 
cia y un monoteísmo del Dios «que me creó en su cólera. 
Pero esta idea se destruye por sí misma» ?. 

La cuarta referencia, la riqueza de lo múltiple y de lo Uno 
(das Reichtum des Vielen und das Eine) constituye una especu- 
lación de neta inspiración neoplatónica sobre este eterno dile- 
ma. «En la aclaración de la existencia sentimos la incondicio- 
nalidad por virtud de la identidad del ser sí mismo con lo Uno. 
Sólo donde para mí hay lo Uno, soy propiamente yo mismo...; 
el Uno sustancial es la manifestación de la incondicionalidad 
para un ser en mismidad.» Pero, a la vez, la experiencia me 
certifica de la multiplicidad de los seres empíricos. La totalidad 
de lo múltiple debe ser abarcada también en la Unidad omni- 
comprensiva. Jaspers se siente atraído por el resplandor de lo 
Uno, «en que se manifiesta a la existencia la divinidad única». 
Pero a la vez niega la aplicabilidad de la unidad y de la multi- 
plicidad numérica a la divinidad, lo mismo que cualquier otra 
unidad y multiplicidad conocidas de nosotros. La trascenden- 


5 Tbid , c.3 p464 Cf. p 429.465. 
3 Ibid., p479. Cf. p 465-479. 
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cia es lo Uno, pero tanto el monoteísmo como el politeísmo 
son igualmente insuficientes. Ni siquiera puede atribuirse a 
Dios personalidad, que se da únicamente frente a otras peso- 
nalidades, y la divinidad no puede tener iguales. El Dios único 
en tres personas de la doctrina cristiana de la Trinidad es una 
representación mítica y contiene un pensamiento «absurdo»; 
la divinidad es impensable, y sólo en la relación existencial se 
tiene la experiencia de la trascendencia. Jaspers se acerca a la 
concepción de Plotino de lo Uno absoluto e indefinible, a la 
vez unidad y multiplicidad, lejanía inaccesible y proximidad 
presente en la existencia, «que es como límite y es absoluta 
sólo como lo Uno» ?. 


X 

La lectura de las cifras y el fracaso.—La Filosofía ter- 
mina con otro extenso capítulo que expone una nueva vía o 
método de acercamiento a la trascendencia sin poder nunca ser 
captada, ya que permanece siempre oculta. Es la teoría de las 
cifras o «lectura del escrito cifrado» (Lesen der Chiffreschrift). 
La cifra (Chiffre) «es el ser que trae a presencia la trascenden- 
cia, sin que para ello ésta tenga que convertirse en un ser ob- 
jeto ni la existencia en un ser sujeto». Jaspers habla de la rras- 
cendencia inmanente, necesaria para experimentar el verdadero 
ser. Nunca podremos captar otra cosa que el ser-ahí y el ser-vo. 
Estas dos esferas pueden reunirse bajo el concepto de «inma- 
nencia». Mas no estamos del todo encerrados en ella, pues si 
percibimos los límites de nuestra esfera, por el mismo hecho 
la superamos. Es la función propia del límite, que, siendo aún 
inmanente, muestra ya la trascendencia. Estos límites son las 
cifras de la trascendencia. «Si el ser de la trascendencia se hace 
presente a la existencia, no es como él mismo..., sino como 
cifra, y aun así no como objeto, sino superando toda objetivi- 
dad. La trascendencia inmanente es la inmanencia que inme- 
diatamente se desvanece; es la trascendencia que en la realidad 
empírica se ha hecho lenguaje en tanto que cifra» %. 

La cifra parece ser, por tanto, todo lo que en la realidad 
captada por la existencia hace referencia a la trascendencia, un 
lenguaje cifrado o enigmático de la misma. Por eso comienza 

5 Tbid., p.480-491. Cf. p 484: «En esta unidad no se mucstra yn la trascendencia a 
la que estoy referido por irresolubles antinomias cn el desafío y el abandono, en la 
caída y la ascensión, cn la Icy del día y la pasión de la noche Ña trascendencia como 
unidad no se nos puede manifestar en una unidad insuficiente, coma la unidad que 
nosotros podemos tener. La personalidad es sólo el mínimo que tendría que atribuirse 
a la divinidad como unidad. Mas la personalidad no existe más que con otra perso- 
nalidad, pero la divinidad no existe en sus iguales , la trascendencia na es persona- 
lidad». Sobre la Trinidad, p.489 Más duramente aún, c.4 p337: «Aunque esta represen- 
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Jaspers hablando de un triple lenguaje de la trascendencia. El 
primero e inmediato lenguaje es el de la realidad empírica. «El 
ser se experimenta en las cifras de la existencia empírica.» Con- 
siste en percibir una realidad cualquiera como una apariencia 
del ser cn sí. No es una intuición del ser, sino la intuición de 
que el objeto no es el ser, que sólo es una apariencia; esto bas- 
ta para que remita al ser. Jaspers habla entonces de una expe- 
riencia metafísica, cuando la experiencia de la realidad empíri- 
ca se torn: transparente y henchida de ser, y de este modo se 
convierte en cifra. Así, la experiencia de la Naturaleza se con- 
vierte en lectura del escrito cifrado cuanto más claramente se 
la percibe «en el presente de la realidad del mundo». El se- 
gundo lenzuaje, de la transmisión, es el de los mitos religiosos. 
Son desechados como revelaciones del más allá, pero se reinte- 
gran como figuras objetivadas o símbolos de la trascendencia. 
El tercero es el lenguaje especulativo de los sistemas metafisi- 
cos. También son condenados como un saber total, pero per- 
manecen como «escrito cifrado originario que piensa la rras- 
cendencia por analogía con la existencia empírica del mundo 
que le es presente; tales formas de pensamiento analógico nada 
valen comu objetividades, pero sí como símbolos ideales “en 
lenguaje transmisible”, de los que hablará extensamente» *. 
Las cifras forman parte de un simbolismo especial, incons- 
ciente, distinto del simbolismo general de signos. metáforas, 
comparaciones y representaciones que implican relación signi- 
ficativa a cosas en él mostradas. «En el escrito cifrado es im- 
posible separar el símbolo de lo que simboliza. Hace presente 
la trascendencia, pero no es interpretable » El simbolismo cons- 
ciente se hace claro mediante la interpretación, pero el incons- 
ciente del escrito cifrado «no es afectado por la interpretación». 
A diferencia de aquel simbolismo interpretable por ser objeti- 
vo y su sentido resoluble, «el símbolo como cifra de la tras- 
cendencia es imtuible, que no deja separar el signo y el signifi- 
cado». La cifra «siempre puede ser leída de otra manera». 
Por eso conserva «una permanente ambigúedad», y existe «don- 
de la libertad hace presente en ella la trascendencia». De ahí 
que «la infinita equivocidad de todas las cifras se patentiza 
como su modo de ser en la existencia empírica temporal». Y «el 
lugar de la lectura de las cifras es la existencia», pues esta lec- 
tura sólo es posible por mi ser mismo. Yo leo el escrito cifrado 
«en mi acción interior», que sólo me habla «cuando estoy dis- 
puesto para él» y cuando, «en la lectura de la cifra de la tras- 
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cendencia, yo aprehendo un ser al que escucho en cuanto lu- 
cho por él». En esta aprehensión de los símbolos no cabe un 
conocimiento por conceptos, sino que interviene la fantasía; 
«tan sólo por medio de la fantasía leo cl ser en la realidad em- 
pírica» *. 

El mundo de las cifras es universal. «No hay nada que no 
pueda ser cifra. Toda realidad empírica vibra y habla vagamen- 
te, parece expresar algo», si bien la expresión no es cifra to- 
davía, sino que «permite rozar la trascendencia a través de la 
cifra cuando lo incomprensible se torna transparente». Una vez 
más pasa Jaspers larga revista a las distintas realidades del 
mundo, del espacio, la historia, la conciencia, intentando mos- 
trar cómo se da en ellas el carácter de cifra. Sobre todo la na- 
turaleza, como una totalidad y en sus diferentes estratos de ser, 
por su vinculación a la conciencia del hombre, habla el lengua- 
je mudo de la trascendencia «como la cifra de su profundidad», 
puesto que es «la pura autopresencia de la trascendencia en la 
inmanencia». En la naturaleza, «el fundamento de la naturale- 
za misma se piensa, mirando hacia atrás, como la profundidad 
inaccesible de la trascendencia, por la cual la realidad empírica 
como naturaleza es primero posible y después se hace real. En 
la naturaleza se ve, mirando hacia adelante, el germen de lo 
que saldrá en ella como espíritu... La naturaleza es el funda- 
mento del espíritu... En la cifra de la naturaleza como espíritu 
germinante aparece ya como realidad exenta de conciencia lo 
que más tarde se torna libertad de la existencia en el ámbito 
del espíritu» ”. Nuestro filósofo acumula aquí expresiones de 
claro sabor panteísta. 

Pero la cifra por excelencia es el hombre, la existencia, 
puesto que es ya trascendente al mundo. El es el que puede 
leer en las cosas tal lenguaje cifrado, no por la ciencia ni por 
una ilusoria explicación metafísica del mundo, sino cuando mira 
la realidad a través de sí mismo como cifra. «Lo que la cifra 
es y cómo, no lo decide ninguna ciencia, sino la existencia.» Ya 
como conciencia general que contempla el orden, la regla y la 
legalidad del mundo entero percibe tal escrito cifrado: «que 
la realidad empírica sea así, que en ella haya orden y justa- 
mente este orden, es cifra de la trascendencia». El hombre es 
además tal cifra como unidad con la totalidad del mundo. «Por 
el hecho de que el hombre es naturaleza, conciencia, historia 
y existencia, el ser del hombre es conjunción de toda la reali- 
dad empírica... El mundo y la trascendencia se entrelazan en 


% Ibid, p.510-522. 
s Ibid., p.353-4. Cf. p.543-560. 
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él, que está en el límite de los dos como existencia» *. Pero, 
de manera especial, el hombre es cifra de la trascendencia por 
la libertad, que se hace tal como «autonomía que no se ha 
creado a sí misma», y porque la trascendencia es el término ha- 
cia el cual se dirige en todos sus actos, pues al intentar el hom- 
bre realizarse plenamente, se orienta hacia la trascendencia y la 
percibe como la plenitud del ser que él no es. 

El arte es el lenguaje en que se vierte la lectura de las ci- 
fras y el órgano de la transmisión, la cual «se hace mediante la 
intuición sensible como tal y no por pensamientos especulati- 
vos». En el arte, «la cifra se hace intuición como visión tras- 
cendente o se hace visible en la realidad en cuanto tal, como 
trascendencia inmanente». Aquí Jaspers traza un ligero esbozo 
de teoría de las diversas artes, dando así, como Heidegger, 
lugar privilegiado a lo poético como medio de pensar y expre- 
sar el ser *. Pero también vuelve a los sistemas metafísicos 
(siempre condenados en cuanto conocimiento objetivo válido), 
como «lectura especulativa del escrito cifrado». En primer lu- 
gar se ocupa de las «pruebas de Dios» de la metafísica clásica, 
resumiendo las formas del argumento ontológico siguiendo a 
Kant. Estas pruebas, «que corren desde milenios, fracasan to- 
das, pues la trascendencia no existe en general, sino sólo en 
cifra histórica para la existencia». Son engañosas como cercio- 
ración racional objetiva, pues se reducen a «círculos tautológi- 
cos y con objetos lógicamente imposibles». Pero tienen su va- 
lor como manifestación de una certeza existencial del ser, como 
«cifras del que así piensa», como «un medio de aclarar y ro- 
bustecer la presencia íntima de la trascendencia». De igual suer- 
te pasa Jaspers larga revista a otros sistemas filosóficos: la con- 
cepción de la realidad empírica como devenir, la especulación 
histórica, el idealismo y el positivismo. Como saber «impositi- 
vo» o de verdad objetiva, son puro pensamiento formal vacío. 
Pero conservan valor como otras tantas cifras especulativas de 
la trascendencia, de la presencia del ser. Y, en definitiva, «el 
que haya en general cifra es para nosotros idéntico con que hay 
en general trascendencia» *. 

Y, por fin, el fracaso (das Scheitern) es la cifra decisiva y 

S Ibid., p345. 561.63. Of p363- «El hombre se aproxima a la menor distancia de 
la trascendencia cuando la mira a través de sí mismo como cifra; el que hava sido 
creado a imagen de Dios es la expresión mítica de esto». El lenguaje jesnerciano ha 
cambiado bastante en este final de la obra. Habla ya del hombre, y no sólo de la 
«cxistencia», 

” Thid., p.569-576 

« Tbid., p.585. Y como resultado final se da una «definición» més complete de la 
cltra: «La cifra cs para la conciencia existencial la única forma en que la trascendencia 
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última, la que da valor y sentido a todas las demás, ya que una 
cifra es esencialmente límite y la trascendencia se esconde siem- 
pre más allá. Jaspers traza primero un cuadro sombrío del «fra- 
caso fáctico» y de la universalidad del mismo. Todo fracasa, 
todo se derrumba y se hunde. «Toda configuración en el mun- 
do de los cuerpos, desde las materias orgánicas e inorgánicas 
hasta los soles, es inconsistente.» A todo ser viviente le sobre- 
viene la muerte. Y el mismo hombre «experimenta como vida 
y en su historia que todo llega a su término: las obras desapa- 
recen, las posibilidades intelectuales se agotan, las formas de 
la vida espiritual se extinguen. Todo cuanto ha sido grande es 
aniquilado», todo sucumbe a las fuerzas de la destrucción. «El 
fracaso es, en todo, el último término que en general se pre- 
senta al pensamiento... En la aclaración de la existencia fraca- 
sa el ser de mismidad de la existencia: allí donde soy vo mis- 
mo no soy sólo yo mismo. En la trascendencia fracasa el pen- 
samiento a causa de la pasión de la noche.» El fracaso es no 
sólo un hecho universal, sino una necesidad, porque, habiendo 
libertad, la vigencia y la perduración tienen que ser quebradi- 
zas. Como la libertad no existe más que a través y en contra 
de la naturaleza, tiene que fracasar como libertad a como exis- 
tencia empírica. 

Ante esta visión trágica del mundo y del hombre en fra- 
caso (semejante a la visión nihilista de Heidegger) «surge la 
pregunta de si el fracaso es simplemente aniquilación, o si, por 
el contrario, en el fracaso se patentiza un ser; si el fracaso pue- 
de ser no sólo fracaso, sino movimiento hacia la eternidad». 
Con ello se plantea una opción a la libertad; a nosotros toca 
decidir si es puro anonadamiento o revelación del ser. Puedo 
precipitarme voluntariamente en la noche vacía, vivir en la 
desesperación más radical, abandonado a la nada, o puedo de- 
fenderme contra la caducidad del existir empírico, «cuando, 
como existencia, respondo de mí por entero y me lo exijo 
todo... Unicamente este fracaso, al que yo estoy abierto sin 
reserva, sabiéndolo y aceptándolo, puede convertirse en cifra 
cumplida del ser» *. Por consiguiente, para que el fracaso se 
convierta en cifra, debe ser asumido libremente; no querido 
por una «pasión de la noche» nihilista, sino arrastrando el ries- 
go extremo del vivir por una resignación en la angustia que 
salte a una paz verdadera. Entonces el fracaso, que es la cifra 
última y resonancia de todas las cifras, «no muestra la nada. 
sino el ser de la trascendencia; desde el fondo de las tinieblas 


* Ibid, p.608-9 Cf. p.603011. 
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puede lucir el ser». Ante la ruina absurda, la respuesta puede 
ser la sencilla conciencia del ser. «El no-ser de todo ser que 
nos es accesible y que se patentiza en el fracaso es el ser de 
la trascendencia». 

Pudiera creerse que, ante ese derrumbe y radical contin- 
gencia de toda existencia finita, Jaspers se elevará a la realidad 
del Ser supremo e infinito, como fundamento de los seres. Pero 
su pensamiento se queda en la simple afirmación del ser en la 
absurda cifra del fracaso. «La visión de la cifra como la reali- 
dad del ser únicamente surge en la experiencia del fracaso.» 
Experimentar el ser en el fracaso es la última palabra y expre- 
sión que cierra su ingente Filosofía *. 


Lo envolvente.—Jaspers ha completado su pensamiento 
fundamental con una nueva teoría: es la noción de lo envol- 
vente (das Umgreifende), lo englobante o abarcador, según las 
traducciones. El tema aparece en las dos series de conferencias 
que forman los ensayos Razón y existencia (1935, conf. 1.*) y 
Filosofía de la existencia (1937, conf. 2.*), cuyos textos han 
sido refundidos y ampliados en la inmensa obra Von der Wahr- 
hest (1947). En ésta constituye el núcleo para la retractación 
de muchas de sus cuestiones existenciales. No se trata de una 
idea del todo nueva que no estuviera implícita en la Filosofía. 
Es más bien otra manera de expresar su concepto de la tras- 
cendencia y sus relaciones a la existencia y al mundo. Indique- 
mos su contenido. 

El fundamento del filosofar, y por tanto de la existencia 
que en el filosofar se esclarece, es la búsqueda del ser. Esta 
supone falta de lo que se busca, inquietud y, por tanto, limi- 
tación. Lo que se busca está irremediablemente más allá de 
quien lo busca: es trascendente. En efecto, cuando parece que 
el ser buscado se ha alcanzado ya, nos damos cuenta de haber 
alcanzado sólo un ser determinado, este o aquel ser, y que el 
ser verdadero está más allá de ellos, abarcándolos y compren- 
diéndolos en sí. Esto significa que cualquier determinación de 
ser cae dentro de un horizonte que comprende este ser, pero 
que no se identifica con él. Es un horizonte englobante (como 
el apeiron griego) que se amplía y extiende a medida que se 
extiende nuestra conocimiento, pero que permanece siempre 
inalcanzable. «Todo lo que se nos hace objeto... está para nos- 
otros siempre dentro de otro, es decir, no es el todo. Adonde- 
quiera que lleguemos, el horizonte que abarca lo obtenido va 
más allá. Por el hecho de haber horizonte, o sea, de anunciarse 


£ Thid, p.619, 622. 
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constantemente algo ulterior del que es abarcador el horizonte 
obtenido, nace la cuestión de lo abarcador» *. 

Tal envolvente o abarcador que está en el horizonte de 
todos los seres determinados y los comprende a todos, remi- 
tiéndose más allá de sus límites, a lo ilimitado, es el ser mis- 
mo. «Mientras reflexionamos sobre el proceso progresivo de 
nuestro conocer nos preguntamos por el ser mismo, que, sin 
embargo, parece retroceder siempre con el manifestarse de to- 
das las apariencias que nos vienen al encuentro. A este ser lla- 
mamos lo abarcador..., que jamás se hace visible ni siquiera 
como horizonte; más bien es aquello de lo que surge todo 
nuevo horizonte... Al mismo tiempo es aquello por lo que to- 
das las cosas... quedan transparentes» “4. El ser en sí será el 
horizonte omnicomprensivo, el horizonte de todos los horizon- 
tes. En seguida divide Jaspers dicho envolvente en dos modos 
generales. «Esto, lo abarcador, se nos hace presente como des- 
vaneciéndose en dos perspectivas opuestas: o como el ser mis- 
mo, que es todo, en y por el cual somos; o como abarcador 
que somos nosotros mismos y dentro del cual se nos aparece 
toda manera determinada de ser.» El ser en sí de la trascen- 
dencia o envolvente absoluto será, pues, inseparable del envol- 
vente que somos nosotros, de nuestra existencia. Por eso añade 
que entre «los dos caminos que conducen al ser como lo abar- 
cador»: el de la metafísica natural que pregunta por el ser 
como naturaleza, mundo y Dios, y el camino que «desde Kant 
es ineludible», él se decide por éste, planteando «la pregunta 
por lo abarcador que somos nosotros» %, 

Lo restante va dirigido al análisis de este envolvente que 
es el yo, que no lo conocemos como objeto, sino que lo acepta- 
mos «como límite», dentro del cual «se nos aparece todo lo 
demás». Y nuestro yo como envolvente debe ser pensado de 
tres maneras: como Dasein o realidad empírica, como concien- 
cia en general y como espíritu. Como realidad empírica, el yo 
es abarcador en cuanto que comprende todos los modos explo- 
rables de nuestro ser: materia, cuerpo vivo, alma, conciencia. 
Como conciencia en general, el yo es la abarcador en cuanto 
que revela e ilumina el saber de todos los seres del mundo fe- 
noménico interiorizados en ella. Este se escinde en dos modos: 
la conciencia misma y el mundo en cuanto idea kantiana que 
comprende los entes en su totalidad, por lo que es reconocido 
también como envolvente y horizonte general de estos seres. 

s Razón y e a on 2 15. es de H KAnNemMann (Buenos Aires 1959), p. 
drid 1961). 9 44 , 28, tro esp. de L. Romrfcuez ARANDA ( 
8 Razón y existencia p 44-46, 
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Por fin, el espíritu es la tercera a de lo abarcador que 
somos nosotros en cuanto que «el espíritu es la totalidad del 
pensar, obrar y sentir inteligibles, que no se hace un objeto 
en sí concluso para mi saber, sino que permanece como idea». 
En cuanto espíritu y en cuanto ser empírico, somos, pues, res- 
lidad abarcadora. «Como origen, empero, del que todas estas 
maneras de lo abarcador reciben su animación..., tocamos la 
existencia: el fondo oscuro del ser uno mismo... "para lo que 
primariamente la trascendencia se hace realidad.» Sin la exis- 
tencia todo «se vuelve como vacio, como hueco» *. 

La teoría de lo envolvente se resuelve así en la especulación 
del pensamiento anterior sobre la existencia en relación a la 
trascendencia. Frente al espíritu, que es universalidad, inteligi- 
bilidad, totalidad fuera del tiempo, la existencia es singulari- 
dad, historicidad esencial. La comprensión que la existencia 
tiene de sí misma no es objetivante, como la de la conciencia; 
no es, por tanto, generalizadora o abstractiva. Es más bien la 
unidad del comprender y del ser que es comprendido. Pero aquí 
introduce Jaspers un nuevo elemento que faltaba en su Filoso- 
fia Es la doctrina sobre la razón en su estrecha conexión con 
la existencia y que da nombre al ensayo. «Razón y existencia 
son los grandes polos de nuestro ser que están presentes en 
todas las formas de lo envolvente.» Son inseparables y cada 
cual no es sino en virtud de la otra. «La existencia no se hace 
lúcida sino en virtud de la razón; la razón no tiene contenido 
sino en virtud de la existencia.» La razón está presente como 
entendimiento (Verstand) en la conciencia en general; está 
presente como totalidad de ideas en el espíritu; está, en fin, 
presente como razón esclarecedora (Vernunft) en la misma exis- 
tencia. En ningún caso la razón existe por su cuenta; es uno 
de los polos y siempre supone el polo opuesto. Una razón ca- 
rente de existencia sería un proceso de pensamiento arbitrario 
y caería en la universalidad abstracta. Una existencia privada 
de razón caería en la violencia ciega de los impulsos sentimen- 
tales o vividos, sin iluminación racional. Existencia y razón de- 
ben, pues, compenetrarse para constituir la auténtica existen- 
cia o la auténtica razón %. Implica además la razón el vínculo 
(Band), que liga todos los modos de lo envolvente, y la fuente 
de la lógica filosófica, que se explaya en la obra mayor Sobre 
la verdad *, 

En el fondo, aparecen tres modos de lo envolvente: «El 

$ Ibid. p 46-56. 
$ Ibid., p.57-€2. En la conferencia siguiente, en torno a la har se habla de 


nuevo sobre la razón como medio de la comunicació: n existencial, p.87. 
U Von der Wabrheit (Munich 1947) P.I p.113. 
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ser en cuanto lo otro es el mundo (como ser empírico, objeto 
de una investigación de validez universal) o la trascendencia 
(como el ser en sí). El ser de lo abarcador que somos nosotros» 
en cuanto a sus tres maneras: de realidad empírica, de concien- 
cia absoluta y de espíritu, las cuales se funden en la existencia. 
Mundo, existencia y trascendencia son las tres realidades que 
reciben la apelación de lo Envolvente. Sin duda no tiene en los 
tres el mismo sentido, pues «lo abarcador que soy yo señala 
hacia algo distinto de él; no es el ser mismo, sino aparición 
(no apariencia) en lo abarcador del ser mismo» *. 

Por encima, pues, del abarcador hombre y del abarcador 
mundo surge la trascendencia, el último límite con el que se 
tropieza cuando trato de trascender el propio límite del mundo 
y autotrascenderme a mí mismo, saltando más allá de mi exis- 
tencia. Y en la obra Sobre la verdad dirige Jaspers la atención 
preferente a este «Envolvente de los envolventes» que es la 
Trascendencia y que comprende, penetra y hace transparentes 
mundo y existencia. Sus nombres tradicionales pueden ser va- 
rios: ser, realidad, divinidad, Dios, etc. Todos son indetermi- 
nados, pues no designan un objeto, sino que apelan a una ex- 
periencia en la cual de algún modo se la presiente en la me- 
diación de las cifras. Y sostiene que, en contraposición a la on- 
tología clásica del pensamiento conceptual, que sistematiza y 
ordena los seres determinados derivándolos por deducción de 
principios objetivos, el camino para el esclarecimiento de lo 
Envolvente debe ser una Periechontología u ontología del en- 
volvente, ya que objetividad y filosofía son inadecuadas para 
él. Se trata de un pensar que esclarezca, por la vía indirecta de 
las señales simbólicas, «el Todo en que nos encontramos nos- 
otros y todo lo otro», y «sobrepase la indefinibilidad de ese 
Primero mediante la unidad del pensamiento de lo Envolvente 
en todos sus modos, o por el trascender en cada presencia so- 


bre toda objetividad» ”, 


® Razón y existencia, tr. cit., p.51, 57. En Filosofía de la existencia, p 53-55. se 
kabla de un salto gradual de la inmanencia a la trascendencia en el filosofar. «Es el 
talio de lo abarcador que somos como existente, como conciencia, como espíritu, al 
ahar ador que podemos ser o realmente somos coma existencia. Y se da con ello. al 
numo tiempo, cl salio de Jo abarcador que reconocemos como mundo a lo abarcador 
que es el ser en sí mismo. Este salto decide ncerca de mi libertad. Pues la libertad 
sólo existe con la trascendencia y por medio de la trascendencia». 

° Von der Wahrheit, ed cit, 1 p107.112, 158-161. CE. TIT p.1050.51: De ahí que 
«el ser en su conjunto no puede ser ni objeto ni sujeto, sino lo envolvente, que se 
manifiesta en el seno de esta misma escisión del sujeta y objeto, Lo envolvente se 
estructura en capas o esferas que nos muestran sus diversas dimensiones: el ser-en-sf- 
mismo o trascendencia y el ses como unidad de todos los objetos o mundo; pensado 
como lo que somos nosotros se lama ser-abí, conciencia, espíritu y existencia. En ningún 
caso es objeto, sino el horizonte en que aparecen los objetos. Pur eso no es posible 
tener de él conocimiento directo, sinn sólo indirecto El ser na se torna nunca objeto, 
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Lógica filosófica y verdad existencial.—La voluminosa obra Sobre 
la verdad, redactada por Jaspers en los años de su destitución de la 
cátedra y del aislamiento de la guerra, lleva por título general Lógica 
filosófica, parte primera, a la que debía seguir una segunda parte de 
«Lógica histórica», que no fue escrita. Ya en Razón y existencia anun- 
ciaba la exigencia de una Lógica filosófica que fuera el «autoesclareci- 
miento de la razón», es decir, «una filosofía que deja de ser la preten- 
dida intelección objetiva del todo». Una lógica que se distinguiera de la 
«lógica de la conciencia en general», esto es, de la lógica en su sentido 
tradicional. kantiano o idealista. como lógica de las categorías del enten- 
dimiento y de las verdades ideales de validez universal. Por eso ahí 
señalaba que. siendo la comunicación «condición universal del ser del 
hombre». la verdad (que es «mi ser verdadero y mi captación de la 
verdad») no puede desligarse de la comunicabilidad. «En el ser tem- 
poral se muestra la verdad como reslidad por comunicación... La ver- 
dad no es una ni única, antes bien posee un sentido múltiple según sca 
la manera de comunicación en que se presenta.» Y siendo la razón. li- 
gada por identidad a la existencia. el vínculo de las tres maneras de lo 
abarcador, esta razón por la que se efectúa la comunicación debe escla- 
recer la verdad existencial «que sea válida en cada caso». La razón (dis- 
tinta del intelecto conceptual) es. por lo tanto, «la voluntad de comu- 
micación», la que «posibilita la verdad de la existencia que sc realiza y 
se manifiesta» * 

Dentro de esta línea anunciada procede la «lógica filosófica» de la 
obra principal. En la Introducción señala Jaspers «el sentido» de esta 
nueva lógica «No cs una ciencia especial» como las antiguas lógicas for- 
males, cuyas distintas figuras y direcciones señala en buena síntesis. Esta 
lógica «es el órgano de la razón como conciencia lógica de sí», cuyos 
métodos na son la reflexión como observación psicológica del propio 
pensamiento o de las manifestaciones empíricas de la vida del alma, ni 
aun la reflexión de sí como aclaración de la existencia en cuanto a los 
contenidos concretos; es más bien la conciencia racional de sí, que pre- 
cede a todos esos modos de reflexión y «trata de penetrar la claridad 
abarcadora de los modos de ser para mí y de los del ser que sey yo 
mismo». La lógica filosófica no es algo concluso, sino la existencia pen- 
sante que busca su claridad en la razón y trata de devenir eel órgano 
de la comunicación pensante» y un punto de partida para pensar en los 
orígenes que se reflejan en la pregunte sobre el ser. Ella contempla en 
su mirada «los horizontes de toda realidad y posibilidad». El conoci- 
miento lógico como tal no es del contenido de la verdad, sino que en- 
seña a percibir alos orígenes de todos los contenidos», los fundamentos 
de la verdad. El pensamiento actual necesita «una reforma a fondo de 


pero se esclarece con los objetos y se vuelve tanto más clero cuento más claros v 

conscientes se hacen los objetos A través del pensemiento objetivo Hegamos al ser ror 

un conocimiento no objetivo «que tiene el carácter de interiorización (immemerden)a. 

Fn Ea fe dilacálica trente a la revelación, tr esp. n126, dice «No ontología. sino 

perrechontologías. 

i Y Ra E exestonsta. el «it, p83, 3.2 conf. p.70-95; Filosofia de la exitem ti, 
nt, p 
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la lógica; por eso su reflexión aporta ese proyecto de «una nueva lógi- 
ca, omnicomprensiva y en totalidad» ”. , 

En el fondo, pues, esta lógica filosófica se hace equivalente a su 
nueva filosofía existencial, abarcando toda su temática, ya que el logos 
o razón refleja el movimiento comprensivo de la existencia. Es lo que 
aparece en la división general de la obra. Esta comprende tres partes, 
dos de ellas preparatorias al tema central. La primera es «intento de una 
doctrina radical del ser», ahora desde el nuevo concepto del envolvente 
y analizando, una vez más, todos los modos de lo envolvente antes indi- 
cados. La segunda trata del conocer, «la aclaración del conocer sobre el 
fundamento de la doctrina de lo envolvente» con el análisis de todos 
los modos del conocer; como actividad teórica y práctica y como pensa- 
miento en sus distintos aspectos, donde se incluye un importante des- 
arrollo de filosofía del lenguaje y análisis de las formas lingúísticas, ne- 
cesarias para el esclarecimiento del envolvente. La tercera, por fin, trata 
del tema principal de la verdad y el desarrollo de sus modos desde sus 
fundamentos en lo envolvente. Tal tripartición temática (en que apenas 
aparece alguna alusión a la lógica formal) se justifica porque «ser, cono- 
cer y ser verdad van inseparablemente unidos...: el ser y nuestro pronio 
ser no son sin ser verdaderos, y muestran su verdad en ser conocidos; 
cuando se separan y no vuelven a encontrarse relacionados no hay pro- 
piamente ser, ni conocer ni verdad» ”, 

Tal construcción de la filosofía (presentada como lóxica filosófica) 
no deja de tener su grandiosidad. Mas su contenido cs en gran parte 
una retractación más prolija de las doctrinas ya expuestas, enriquecida 
con nuevos análisis. En todos ellos, Jaspers sigue fiel a los principios y 
puntos de vista que había expuesto en la Filosofía, pues, según sus pro- 
pias declaraciones, su pensamiento no ha cambiado. No es posible de- 
tenernos en su resumen, que sería una reiteración de la ya dicho. Sólo 
cabe indicar la parte última en su tema principal. 

El problema fundamental de la verdad es cl de la relación entre la 
unidad y la multiplicidad de la misma. La verdad es única porque está 
en conexión con la singularidad de la existencia, o mejor, es esta misma 
existencia; pero es también múltiple, porque la existencia singular no 
está sola, sino que existe junto con otras existencias, cada una de las 
cuales tiene su verdad. Se puede insistir unilateralmente en uno u otro 
de estos dos aspectos, y se tienen entonces esas desviaciones de que está 
llena la historia de la filosofía. Cuando del reconocimiento de que la 
verdad es una se pasa a afirmar que es única para todos, se tiene el 
dogmatismo y el fanatismo, ya que se identifica esta única verdad con 
la propía verdad, que es individual e histórica. La verdad, de este modo, 
se hace estática y fija una determinada verdad histórica, que se pretende 
imponer con la fuerza y el imperio de la autoridad. Jaspers llama a esta 
posición «el punto de vista de la catolicidad», aunque reconoce que 
también puede encontrarse fuera de la Iglesia católica, en el cristianismo 
en general y en el idealismo alemán. La verdad única, entonces, preten- 


7 Von der Wahrheit, Erste Einleit - 
D Ibid., Zweiter Einteilung ps. q 
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de excluir todas las demás con el afán de incluirlas todas, y tiende a 
imponerse por la autoridad como instrumento de dominio. 

Frente a esta posición, la filosofía niega la rigidez estática de la ver- 
dad y, sin menospreciar la autoridad, limita el valor y función de aquélla 
a sus condiciones históricas. En el fondo, la pretendida unidad de la 
verdad, afirmada por la catolicidad, es la caída de la verdad existencial 
en objetiva, se considera única la verdad porque se la tiene como váli- 
da objetivamente, al margen de su relación vital con la existencia *. 

Si, por otro lado, se insiste en la conexión de la verdad con la exis- 
tencia, se llega al relativismo y escepticismo: habrá tantes verdades como 
existencias. Pero también esta posición señale el descenso de la verdad 
al nivel del entendimiento objetivante. No se puede decir que haya mu- 
chas verdades, porque no están nunca una al lado de otra, sino que se 
desarrollan juntamente a través de la comunicación existencial. Una filo- 
sofía auténtica no puede ser considerada como «un punto de vista» 
entre otros, porque los supera a todos. La totalidad hacia la cual debe 
dirigirse la filosofía no es acabada v estática, una totalidad abierta, 
quc haga posible a la existencia escoger y ser la propia verdad ”. 

Estas perversiones sólo pueden evitarse si se lleva la verdad al ám 
bro de la comunicación, donde el reconocimiento de la verdad de mi 
uvistencia no excluya recunocer la verdad de las otras existencias. En la 
somunicación crecen juntas las diversas existencias y las diversas verds- 
des; todas están en movimiento, en el cual precisamente existen y se 
comunican entre sí; la verdad ajena no es para mí una verdad opuesta 
a la mía, sino la de otra existencia que busca conmigo la verdad única. 
Naturalmente, esa verdad única no se alcenza nunca; está siempre más 
allá, en un horizonte trascendente, que es el horizonte en que se mue 
ven y viven todas las verdades. El carácter absoluto e incondicionado 
de que aparece revestida mi verdad es el carácter de la verded única 
trascendente. El filósofo no cae «en el error de la verdad total y com- 
pleta»; avanza por un camino difícil, señala el sentido de todos los 
tipos de verdad, indica los límites, escribe y revele cifras; pero no puede 
nunca presentar la verdad definitiva, ni suministrar un sistema completo 
de verdad. El fin último de la verdad consiste solamente en mantener 
abierta la posibilidad de comunicación entre las existencias singulares, 
cada una de las cuales está vinculada a su verdad ”. 

La verdad, por lo tanto, ha de ser presupuesta, porque no es más 
que el esclarecimiento de la existencia singular y se identifica con el 
desarrolla de esta existencia que, aclarándose a sf misma, acepta o elige 
conscientemente la situación fáctica a que está ligada. La verdad coinci- 
de con la elección autoesclarecedora del yo, así como el yo coincide con 
la propia situación. 

Tenemos, de ahí, la noción jaspersiana de la verdad existencial, una 
verdad en situación, identificada con la propia existencia en la razón y 
libertad, que excluye toda autoridad impositiva. En este orden de la 
existencia, la verdad es siempre individual y sólo puede darse a com- 

“e Véase sobre esto, P.I11 sec.3 p.767-868, 
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prender a otro como una llamada que lc excite a encontrar también él 
la verdad. No sólo se incide en el relativismo de la verdad que se pre- 
tende excluir, o en un puro problematismo y búsqueda incesante de una 
verdad absoluta nunca alcanzable, sino que se corta una comunicación 
efectiva con los otros que tanto se exalta. Mi posibilidad de comunica- 
ción con los demás sólo puede reducirse al intento, definido como ca- 
tólico, de traer la verdad de los otros a mi verdad, la verdad que yo 
solo puedo entender en mi situación. 

Al final de la ingente obra, Jaspers pronuncia: «Permanecemos en el 
camino», en ese camino de ascensión hacia la Trascendencia omnienval. 
vente que nunca se puede conocer como Divinidad, ya que la filosofía 
no puede llegar hasta él. Todos los conceptos y determinaciones que se 
han pensado sobre Dios: «sea como el Uno y sus emanaciones, sea 
como el germen, origen y fundamento de la evolución de las cosas, 
v como el arquitecto del mundo, como el Uno y su creación de la nada, 
como personalidad, como Trinidad», son simples cifras sin posible inter- 
pretación, o también mitos, como el Cristo Dios y hombre de la revela- 
ción. «Nunca alcanzo a Dios mismo en este juego sin fin de las cifras » 
Sólo puede ser pensado «en la totalidad envolvente de todo lo pensable 
y experimentable que envuelve el mundo entero» y que más bien se 
configura en un vago panteísmo ”. 


La fe filosófica y la fe religiosa.—La llamada «te tilosóticao (der 
philosophische Glaube) cs otro tema general que completa el pensamien- 
to de Jaspers. De ella habla de modo disperso en la Frlosofta y escritos 
subsiguientes, la propone de manera especial en el volumen de conferen- 
cias titulado La fe filosófica (1948) y amplía su investigación en la obra 
mayor La fe filosófica ante la revelación en conexión con tudo el pro- 
blema religioso. 

_Es obvio que este concepto proviene de la noción religiosa de te 
cristiana, en especial de la fe de Kierkegaard, que han sido secularizadas. 
Jaspers insiste aquí largamente en mostrar que la filosofía ha brotado 
de las mismas fuentes de la religión. Los grandes sistemas metafísicos, 
ya desde la India, fueron elaborados a partir de las religiones. Y la fi- 
losofía occidental está en conexión estrecha tanto con el monoteismo 
ideado por las últimas religiones griegas como sobre todo con el de la 
religión bíblica. «La Biblia y la religión bíblica son una de las bases de 
nuestro filosofar y una fuente de insustituibles contenidos. La filosofía 
occidental-—confiésese o no—está siempre con la Biblia, aun en el caso 
de que la impugne.» Así, «a través de milenios. filosofía y religión se 
han enfrentado mutuamente, sea en alianza, sea en enemistad» ”. 

La causa de estas relaciones, ya de unión, ya de enemistad, es paten- 
te. Filosofía y religión tienden a la misma meta y objetiva común, que 
es elevarse desde la existencia hacia la trascendencia. hacia el pensamien- 
to y contacto de presencia con la Divinidad o el Envolvente. aunque por 
distintos caminos. De ahí que, a este trascender desde el esclarecimien: 


17 Ubid., p.1050-1054, 


% Der Philosophische Glaube, conf 4.a (Munich 1948 : PRA 
ARMENGOL, La fe filosójica (Buenos Aites 1954) p Giss. PRA Aeir E 
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to de la existencia a la certeza de la trascendencia, Jasper haya llamado 
una fe filosófica No se trata de un conocimiento objetivo, puesto que la 
te, enraizada en el Envolvente, se halla como él fuera de la escisión su- 
jeto-objeto. Para Jaspers, ni la fe ni la filosofía se ocupan de «objetos 
en el mundo» (los cuales pertenecen al reino de las ciencias), sino del 
principio y origen del cual vivimos. Y, por otra parte, aquello en lo que 
creo, aunque es una realidad, no es objetivo ni objetivable. Por eso la 
fe no es una especie de conocimiento inseguro de un objeto invisible, 
porque no pertenece a la esfera del saber, aunque impulse a todo tipo 
de saber científico; pues el pensar y conocer filosóficos, lo mismo que el 
teológico, tiene un fundamento distinto del científico. La filosofía co- 
mienza desde el momento en que se ha abandonado cl saber de la cier 
cia y «el esclarecer» de la existencia invita a trascender hacia el supre- 
mo Envolvente inabarcable; de esta forma, el pensamiento da «el saltos 
a la creencia, y la filosofía se convierte en fe filosófica. 

El concepto de fe filosófica es dado por Jaspers sobre todo en esta 
fórmula: «Fe propiamente es el acto de la existencia en el cual se hace 
consciente de la trascendencia en su realidad. Fe es vivir del Envolven- 
te, ser guiado y colmado por él» ”. Se trata de un tipo de experiencia 
vital, originaria e inmediata, puesto que la fe es identificada con la vida, 
en la que se adquiere conciencia de la trascendencia o el Envolvente, 
que es el Ser y es Dios, a la vez que la existencia toma conciencia de 
sí con respecto a la trascendencia. Es una experiencia tan Íntima y pro- 
funda que se apodera de todo mi ser y compromete a toda mi persona. 
Esta fe no es situada en la esfera de un sentimiento irracional, pues Jas- 
pers rechaza el calificativo de irracionalidad en ella. Aunque esté fuera 
de la escisión de sujeto-objeto y del entendimiento que conoce por de- 
terminaciones objetivas, va ligada estrechemente a la razón, que es su- 
perior al entendimiento. «La fe filosófica tiene como factor indispensable 
la razón.» Este pensar trascendente de la razón que esclarece la existen- 
cia en relación con la trascendencia, esunque por el método tiene carác- 
ter científico, es, sin embargo, distinto del conocer científico a causa 
de la desaparición del objeto». Es un pensar existencial o vital, concebi- 
do en el espíritu de la fórmula de Kant: «Yo tuve, pues, que suspender 
el saber, para instaurar la creencia» ”. La fe, por tanto, es la laz de la 
trascendencia, a la que solamente compete encender la luz que permita 
a la existencia descubrir la trascendencia en la situación-límite. 

Las características que Jaspers atribuye e esta fe filosófica son simi- 
lares en muchos aspectos a las de la fe teologal. La fe no es término de 
un proceso intelectual, ni conclusión de un raciocinio que mueve a la 
adhesión de unas verdades a creer. La fe no es demostrable, ni se deja 
fundar racionalmente, ni es susceptible de una motivación psicológica. 
La fe es libre, pero no puede ser conquistada por ningún esfuerzo; se 
realiza en un instante, y aun poseyéndola, no puedo estar cierto de si 
creo o no. La fe no es transmisible en enunciados, y, al transmitirse por 
medio del lenguaje, sólo tiene éste un valor de preparación o estímulo. 


* Der pbilosopbische Glaube, conf. 1.*, tr. esp., p.20. 
% Thid, p 12.13, 29, 38. Cf. Critica de la razón pura B. XXX n.10. 
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La fe es algo totalmente gratuito; es un don que consiste en la irrup- 
ción de la trascendencia en mi ser, Esta fe se realiza en el momento 
en que me cercioro de la existencia y de la trascendencia. La fe además 
es histórica, es decir, no un simple acontecimiento impersonal, como un 
saber atemporal y ajeno a la historicidad de la existencia. Su verdad no 
la puedo demostrar, pero para mí tiene un valor superior a todas las 
pruebas del saber. No es válida para todos, pues supera toda argumen- 
tación; pero yo vivo en ella y debo estar dispuesto a morir por ella, 
como fue el caso de G. Bruno y Galileo, con que inicia Jaspers su dis- 
quisición *. 

En la Introducción a la Filosofía sostiene además Jaspers que la fe 
filosófica pone al hombre bajo la guía de la Trascendencia o de Dios. 
«La tesis de la fe filosófica es ésta: el hombre puede vivir bajo la direc- 
ción de Dios.» Y es que el hombre es «una esencia en relación con Dios», 
porque en su libertad se descubre como dado por él. Cuanto más libres 
somos, tanto más ciertos estamos de nuestra relación con Dios. Pero esta 
relación no es una propiedad ligada necesariamente a nuestro ser; a 
ella accedemos por la fe y en estrecha vinculación con la libertad. La 
guía de la Trascendencia es diferente de la que se ejercita en el mundo 
e implica independencia del mundo, pues Dios sólo guía a través de la 
libertad individual. La voz de la Trascendencia se hace senur en el 
fondo de cada hombre por su modo libre y honrado de percibirse y juz- 
garse a sí mismo. La Trascendencia obra a través de las decisiones li 
bres del individuo; éste debe tener la valentía de asumir su propia res- 
ponsabilidad. Así, pues, la fe es una actividad, a la vez que el principio 
del filosofar. Es el principio originario por el cual el hombre se realiza 
como individuo ante la Trascendencia, a través de una acción interior. 
En ella llega a su verdadero ser de hombre. «Ser hombre es llegar a ser 
hombre», dice al final de este discurso Y. 

Jaspers distingue asimismo en esta fe filosófica el aspecto subjetivo, 
o la fe como acto que realizo en la profundidad de mi ser, y el aspecto 
objetivo, o aquello de lo cual me apropio en el mismo, citando la fór- 
mula teológica: fides qua creditur y fides quae creditur. Ambos elemen- 
tos son en esta fe inseparables, formando una totalidad única. Pero aque- 
llo en lo que creo, aunque es una «realidad», no es algo objetivo ni 
objetivable y no puede amarse «contenido», sino más bien la sustancia 
de la fe. Los dos aspectos forman un solo constitutivo esencial: si la 
presencia de la realidad es el fundamento de mi acto de creer, por me 
dio de éste me apropio de dicha realidad, que se me ofrece como epre- 
sencia». Esta apropiación constituye el acto de fe. Sin embargo, enumera 
dicho contenido o sustancia en tres proposiciones: 1) «Dios existe», que 
significa, añade, «Trascendencia sobre todo el mundo»; 2) «Hay una 
exigencia incondicional», que se manifiesta como el impulso irrefrenable 


® Ibid., p.11-12, 17-23, 38 y en múltiples textos de la Filosofi obre la verdid. 

R La filosofía (Einleitung in die Philosophie) VÍ, tr. esp, (nico 1968) p.53-53, 61. 
Jaspers emplea indiferentemente y con profusión los términos de Tramszendemz, Golf, 
Gottheit, y en otras obras también los de Umapreifende o el Envolvente Sólo la palabra 
«trascendencia» ofrece garantías de pureza, pues las de «Dioses y «Divinidad» están 
contaminadas de muestras representaciones objetivantes o antropomórficas y van a Sef 
luego reducidas a cifras de la Trascendencia o el Envolvente. 
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a ser yo mismo frente al origen de mi trascendencia, y exige tomar una 
opción por el Bien, que en definitiva es le sustancia del hombre; 3) «El 
mundo tiene un ser evanescente entre la existencia y la trascendencia» ”. 

En el fondo, pues, la única sustancia de la fe es lo trascendente en 
su an relación de existencia y trascendencia. Los demás enunciados 
no hacen sino explicitar lo que vivimos en esa relación. Y tel sustancia 
de la fe—existencia y trascendencis—Hha constituido el doble tema de toda 
la filosofía de Jaspers. La fe es, por lo tanto, la que realiza el salto a 
la Trascendencia, la búsqueda incansable de su presencia, que sólo existe 
como límite inalcanzable en el esfuerzo de nuestro ser por trascenderse, 
y el núcleo original de todo filosofar existencial. 

La fe filosófica ante la revelación (Der pbilosopbische Glaube ange- 
sichts der Offenbarung, 1962), o más bien frente a la revelación, es la 
última obra extensa escrita por el anciano filósofo, ya casi octogenario, 
en la que prolonga sus meditaciones sobre el tems, pero en confronte- 
ción continua con el problema religioso. Aunque articulada la vasta obra 
en siete partes, de todo tiene menos de ordenación lógica de materias. 
A lo largo de la misma se suceden y repiten de manera asistemática los 
motivos y principales teorías de su pensar existencial. Buena parte del 
contenido es una nueva retractación de muchas de esas doctrinas: ee 
exponen de manera difusa los rasgos principales de su nuevo saber filo- 
súfico fundamental, sus relaciones con la ciencia y la teología, los œn- 
ceptos de la existencia y de la trascendencia, del Envolvente y sus mo- 
dos, y sobre todo el tema central de las cifras, que va a ser el núcleo 
central de la confrontación. Y a la vez, toda la obra aparece como un 
inmenso discurso sobre la revelación y las doctrinas religiosas, pero en 
una crítica destructiva de las mismas, que son interpretedas desde la 
postura radical de la fe filosófica, reductora de las realidades de la reve 
lación a «cifras» o lenguaje simbólico de la trascendencia. Sólo breve 
indicación de algunos extremos c intención principal de la obra, en la 
que Jaspers mantiene los supuestos básicos de su filosofía. 

La religión se presenta para laspers como otra respuesta al problema 
del origen, sentido y destino de la existencia humana, en antítesis con 
la filosofía, para la cual aparece como un eterno enigma. la religión in- 
tenta captar la sustancia o presencia de la trascendencia en la revelación 
y el mito y nos la transmite como verdad cierta, garantizada por una auto- 
ridad y formulada en una doctrina que se sostiene dentro de una insti- 
tución o comunidad religiosa, la cual se convierte en Iglesia. Para Jaspers, 
todas las religiones tienen su fundamento en una revelación; esto es 
claro para las religiones bíblicas, fndicas, chinas o de Confucio, y no es 
difícil constatar en las demás religiones. Todas ellas son parificadas como 
religiones reveladas, aunque en su discurso identifica el hecho de la re- 
ligión con el cristianismo y sus dogmas. El creyente presta adhesión a 
su religión por la fe religiosa, que es llamada, en consecuencia, fe reve- 
lada o fe en la revelación. Jaspers admite como un hecho esta fe revels- 


8 La fe filosófica, cont. 2.+ p.29. En la Introducción a la Filosolia eñede otros 
dos enunciados que se refieren más directamente al hombre- 4) El hombre es finivo 
c irrealizable en eu plenitud: 5) El hombre puede vivir bajo le guta de le trascen 
dencia, tr. cit., VIT p.72, 79. 
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da, y su objeto, la revelación que, como la filosofía, no puede ser 
fundamentada sino en sí misma. Pues bien, su punto de partida y con- 
clusión de toda la obra es que la religión se halla en tensión absoluta 
con la filosofía; más aún, que el auténtico hombre religioso puede ser 
teólogo, pero no filósofo. Su fe filosófica le sitúa en conflicto y oposi- 
ción con toda fe religiosa y revelación, como él mismo de sí declara: 
«Yo no puedo pensar de otra manera que como Kant: Si la revela- 
ción fuera real, ello sería infortunio para la libertad concedida a los 
hombres» *. 

En consecuencia, Jaspers se explaya en largo análisis crítico de la 
revelación y del culto religioso, de la Iglesia, sus dogmas y su sacerdocio, 
interpretándolos desde los supuestos de su fe filosófica. Al lado de la 
«experiencia metafísica» de la Trascendencia, por la que se hace presen- 
te a la existencia, surgen otros tipos de lenguaje humano de la misma. 
La revelación, junto con los mitos, pertenece a este segundo tipo de 
lenguaje de la Trascendencia. Los mitos son—a diferencia del lenguaje 
conceptual —la expresión de un lenguaje histórico de acontecimientos; 
se narran en ellos historias, se construyen escenas, se encuentran fábu- 
las. Los mitos tienen además el carácter de lo sacro. Narran la historia 
de los dioses desde sus orígenes hasta su muerte y glorificación, así 
como acontecimientos suprasensibles que afectan al hombre y al mundo. 
Son creaciones anónimas que gradualmente se transforman en revelación. 
También la revelación, a pesar de sus diferencias con lo mítico, expresa 
en mitos una Realidad suprasensible. Ánte este fenómeno tan poderoso 
del mito, la labor que compete al filósofo no es la de desmitologizar, 
como hace Bultmann, sino conservar los mitos en la pureza de su signi- 
ficado como expresión «histórica» de la Trascendencia, sin aceptar la 
materialidad de su forma mítica; es decir, tanto el mito como la reve- 
lación han de ser considerados como cifras o que sirven para la lectura 
de ellas. 

Y así se encuadra la parte más extensa de la obra (cuarta y quinta 
partes), que es el examen del inmenso «reino de las cifras», con más 
profusión aún que en la Filosofía, y la interpretación que reduce a 
cifras todos los datos fundamentales de la revelación cristiana. Porque 
«las cifras que fulguran en el fondo de las cosas no son conocimientos; 
lo que en ellas se piensa es visión e interpretación. Su verdad está en 
relación con la existencia: la atracción que la trascendencia ejerce sobre 
la existencia se torna en ellas lenguajes», por supuesto mítico. Es decir, 
son simples evocaciones de la trascendencia sin contenido alguno objeti- 
vo. «La confusión fundamental» está en la corporeidad (Leibbaftigkeit) 
O corporeización que hace la revelación del contenido de las cifras, es 
decir, que se les da un valor objetivo o de realidad a las mismas, lo cual 
«es el mayor de los errores que se pueden cometer al hablar de la Tras- 


D E Irlosófica ante la revelación, Introd , tr. de G Díaz y Díaz (Madrid 1968). 
LINA V. te tema ha sido estudiado con todo detalle en la obra reciente de G. REMO- 
tamba GAS. Karl Jaspers en el diálogo de la je (Madrid, Gredos, 1972), sobre la base 

ién de todas las obras anteriores, pues en todos sus escritos, desde la Filosofie. s€ 


bozan las mismas ideas. Jaspers no hs evolucionado en su actitud de crítica oposi- 
n al cristianismo ni a la religión en general. 
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cendencia *. De este modo se traza un largo recorrido de todo el reino 
de las cifras. Ante todo, las cifras fundamentales de la trascendencia o 
de la divinidad: el Dios uno, el Dios personal, Dios hecho hombre con 
las «especulaciones» sobre la Cristología y la Trinidad; y aún más ex- 
tensamente «las cifras de la inmanencia», que son ls naturaleza, el mun- 
do, la historia, cifra del logos del ser u ontología y «cifras de le situe- 
ción existencial» o el origen del mal, el pecado original, responsabilidad 
y culpa, etc. Todo ello queda reducido a cifras, simbolismos o alegorías, 
sin realidad empírica o contenido alguno objetivo. Sólo queda «el saber 
fundamental de lo envolvente», que no es una cifra, pero que «no tiene 
contenido, ni tolera dogmas... ni verdad alguna consumade», sino que 
abre horizontes y aclara la existencia en releción a la trascendencia ”. 

En el marco de las cifras de la trascendencia no sólo se dice con in- 
sistencia que la revelación como realidad es imposible e inconcebible, 
que el Jesús histórico era simple hombre, que Cristo como Dios y fun- 
dador de la Iglesia sólo es objeto de la fe posterior de los discípulos, 
con otras similares apreciaciones del racionalismo clásico, sino que tam- 
bién su concepto de la Trascendencia parece igualmente desvanecerse en 
la imagen vaga y vacía del «envolvente» de mi mundo existencial. Se 
miega expresamente la realidad de un Dios personal, pues «cl ser perso- 
na es una realidad única en el mundo, que es el hombre y es sólo posi- 
ble como ser limitado, y aprehender la Trascendencia como personalidad 
es privarla de ser envolvente de todo envolvente». Y se dice que Cristo, 
como Dios hecho hombre, es absurdo e imposible filosóficamente. Todo 
ello queda reducido a la categoría de «cifras», símbolos en referencia a 
algo vacío, que es el envolvente o la trascendencia, como límite de la 
comprensión humana del mundo y de sí mismo”. 

En la parte sexta se trata más brevemente de «la liberación y liber- 
tad del hombre hoy». En sustancia, se afirma que el camino para csta 
liberación del hombre es el peso «desde la corporeidad a la cifra», es 
decir, que el pensamiento actual debe renunciar a darles corporeidad 
(Leibbaftigkeit) O existencia real a todos los objetos supresensibles de 
la fe religiosa y considerarlos simplemente como cifras evocadoras de la 
trascendencia, ya que la misma crítica histórica, como le de Bultmann, 
los ha desmitologizado y reducido a una acumulación de fantesías, «La 
pureza de la trascendencia, limpia de todes sus falsas realizaciones en la 
finitud del tiempo y del espacio, se convierte en el envolvente saliente 
y prepotente por el que nosotros llegamos a nosotros mismos. Entonces 


8 Ibid., P.IV p.151, 164-5. 

* Ibid., PV p.126-27. 

" Ibid., P.IV, sobre Dios uno y personal, p-220-232, sobre Cristo, . La 
especulación de estas cifras y de los atributos divinos como cifras, 2 Toit e. 
D232: «Dios (Dens) es la forma bajo la cual la divinidad (deitas) impersonal e a 


sible se dirige a los hombres». Ibid.. p.267: «En el Sd de realidad de la 
tencia empírica, Dios no existe». Las expresiones en estos dos y com 
frecuencia, reitera, de que la trascendencia o divinidad es «el origen todo». en 


el que «todo se fundamenta», sólo pueden tener sentido de un vago panteismo. igual- 
mente, las fórmulas tan repetidas de que la divinidad es lo cercano y lo más oculto 
o escondido se refieren a su total indeterminación e ¡naprebensibilidad" Antes sdmitió 
que el culto y la oración tienen necesidad de dirigirse a Dios como persona; pero 
éstas son formas míticas bajo las cuales se oculta la trascendencia. 
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la audición del lenguaje de las cifras no es ilusión, sino audición de la 
realidad trascendente en muchos lenguajes que se acusan unos a Otros.» 
Liberada la filosofía de todos los dogmatismos y falsas figuraciones de 
la realidad que se envuelve en las cifras, el hombre habrá conquistado 
su libertad y estará en el camino de la verdad, que es el ser del hombre 
como tarea para sí mismo *. 

La séptima parte plantea, finalmente, el problema de las relaciones 
entre la filosofía y la religión. Ya es significativo el título de la misma: 
«¿Pueden coincidir la fe filosófica y la fe revelada?», que deja traslucir 
la intención de Jaspers de reducir la revelación a su fe filosófica. En 
síntesis, la filosofía y la religión muestran diferencias fundamentales que 
las separan y oponen entre sí. La fe filosófica y la fe religiosa se ex- 
cluyen mutuamente; su coexistencia en un mismo individuo es impo- 
sible por la naturaleza misma de las cosas. De ahí que las relaciones 
entre ambas sean de tensión y lucha continuas. La filosofía combate a 
la religión; combate que se entabla entre las dos no por la prevalencia 
de una sobre la otra, sino por la conquista de la verdad. La filosofía 
lucha contra la religión en los más variados campos: combate a la reli- 
gión en cuanto que ésta se desvía hacia una objetividad que «cosifica» 
o materializa la trascendencia; combate el culto y la oración, que no 
puede aceptar porque descubre en la oración una acción mágica para 
influir en la divinidad; lucha contra «las fijaciones objetivas» en el 
campo religioso que son los dogmas como verdad absoluta, los cuales 
destruyen la libertad del pensar; y combate sobre todo la autoridad y 
exclusividad de la verdad que se arrogan las instituciones eclesiásticas 
como poseedoras de la única verdad posible, según se dijo antes ”. 

Sin embargo, la filosofía, en su acercarse y alejarse de la religión, 
está abierta a ella. La oposición y discrepancias no impiden que el filó- 
sofo y el creyente se reconozcan y respeten recíprocamente. Deben tra- 
bajar por un mutuo entendimiento, tolerancia y comprensión recíprocas 
en la «comunicación». Así, el filósofo reconuce el valor profundo de las 
religiones en la vida de los pueblos; y la filosofía puede ayudar a puri- 
ficar la religión de todos los elementos que falsifican de alguna manera 
la Realidad, lo que es llamado «lucha por la pureza de las cifras». 

Pero «el encuentro de la religión con la filosofía» o «comunicación» 
mutua que preconiza nuestro filósofo es a base de una transformación 
radical de la religión, y concretamente del cristianismo. Al final, Jaspers 
pide y reclama a las Iglesias cristianas esa transformación profunda de 
acuerdo con las exigencias de los nuevos tiempos y culturas: la revela- 
ción, los dogmas, sacramentos y cultos deben interpretarse como cifras, 
y la fe en Cristo Dios debe convertirse en la figura humana de Jesús 
como «el último de los profetas judíos que representa el destino humano 
y el destino judío en uno». Los sacerdotes e instituciones eclesiásticas 
deberán desaparccer, y el cristianismo, transformarse en simple «reli: 


. % Ibid., P.IV p.461, 463. Cf. p.487: «La cifra hablaba a la libertad en la Impre- 
cisión. La pérdida de las cifras se corresponde con la pérdida de Ta libertad. La total 


ausencia de las cifras del pensamiento operante coincide con la esclavitud total». 
Ibid., 7, especialmente p 344 
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gión o fe bíblica» si quiere conservar aún su influencia en el mundo 
actual ”. 

En el fondo, pues, Jaspers pretende encontrar un entendimiento y 
comunicación con la religión cristiana sobre la base de una transforme 
ción de la fe cristiana en una fe laica, libre de dogmas y de instituciones 
eclesiásticas, y, en definitiva, identificada con su fe filosófica y su pen- 
samiento existencial vaciado de todo teismo. Su irenismo y el interés 
que demuestra por los problemas religiosos no pueden ser más engaño- 
sos, pues su posición frente a la religión en esta obra de ancianidad, 
que sorprende por su erudición, lucidez y fuerza expresiva, es tan redi- 
cal como en los escritos precedentes. 


Valoración final.—Jaspers ha sido llamado por sus panegiristas un 
pensador «universal». La universalidad de su pensamiento se habría re- 
flejado sobre todos los problemas que acucian al hombre, dejando en 
ellos importantes destellos de su continuo filosofar. Como él mismo 
dijo, «quien filosofa lo hace en todas partes. No existe ningún terreno 
en el que no se arroje luz al filosofar». Y es verdad que en su vasta 
e incansable producción ha dejado escritos que traten de un amplísimo 
espectro de problemas: de medicina, psicología y psiquiatria, sobre las 
ciencias y la técnica y hasta sobre pedagogía y estética. Destacan sus 
importantes escritos sobre temas sociopolíticos que ejercieron una fuerte 
influencia en los años posteriores a la segunda guerra mundial. No es 
posible detenerse en la exposición de sus ideas y juicios en estos campos. 
Baste decir que en ellos domina una defensa apesionade de la libertad 
en todos los órdenes, máxime en las esferas del pensar y de la vida 
política, y una lucha incondicionada contra todo poder y autoridad ex- 
clusivistas que pretenden ejercer coacción sobre una libertad omnímoda. 
Su filosofía puede llamarse también una «filosofía de la libertad», de 
una libertad existencial identificada con la realización misma del hom- 
bre. Ya en los primeros años de enseñanza comunicaba a los estudiantes 
la fe en la libertad. Es por lo que Jaspers combatió el marxismo, al que 
llama «una filosofía desnaturalizada, producto de la filosofía alemana 
alzada sobre los fundamentos de Hegel y que hoy se ha convertido to- 


* Ibid, 7 p.525-548. Ibid., p.551-570. Toda cma apelación. a la lodha’ y cigana 
de transformación la epoya Jaspers en el ejemplo de Kierkegasrd, que luchó 
cita EL erislaniimo de da ago y sus instituciones eclesiásticas. La idea de la 
transformación del cristianismo en simple fe bíblica debe peovenir de mu espose, que 
compartía el mismo racionalismo e interpretación laica de las fuentes de la revelación 
judia. Si bien, en el orden práctico, Jaspers aboga 
cia entre el hombre reli y el filóscto, y que 
experiencia religiosa de la Realidad trescendente en forma teística y personal eunque 
él no la comprenda sino en la línea de las cifras, en el pleno teótico muestra su 
intransigencia, replicando irscundo (ibid., p.521-23) a las agudas reflexiones del ted- 
logo protestante K. Barm que le reprocha el continuo i i 
de Dios, y pone al desnudo cl fondo de su pensamiento vacío de todo telmo, «Cen 
demasiada frecuencia se usa el vocablo Dios sólo como seudónimo del límite 
comprensión humana del mundo y de sí mismo; con demasiada frecuencia se dice 
Dios, y sólo se hace referencia con esta cifra a un algo, a saber, a aquel algo vacio, 
infecundo y en el fondo espantosamente aburrido al que se ha llamado trascendencia, 
y que luego, en vez de como auténtico estar enfrentado, coso mn estar fuera y más 
allá, se interpreta como un reflejo ilusorio de la libertad tumena, como su pruyar 
ción en un espacio vacío de toda objetividad. . Decisivo en esta trascendencia es que, 
frente al hombre, ni tiene determinada voluntad, ni tiene tan siqwera una determi- 
nada autoridad y podere. (Temo citado de la Dogmátice de Barma, III 4 pSOm de 
la segunda edición. 
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talmente en el dominio de una ortodoxia dogmática con poder coactivo 
sobre los espíritus» (Diálogo con F. Bondy, 1962). 

Otro campo en que despliega Jaspers la amplitud universal de su 
pensamiento es el de la historia de las ideas. Una parte importante de 
su vasta producción va dedicada al estudio de los grandes filósofos y 
principales representantes del pensamiento mundial, desde las filosofías 
orientales hasta los pensadores de su época; y a sus doctrinas y ten- 
dencias históricas hace referencia constante en sus escritos. Naturalmen- 
te, son superficiales sus conocimientos de las filosofías antiguas, tanto 
orientales como griegas y del pensamiento cristiano, desconociendo por 
completo la Escolástica. Pero son interesantes sus monografías y análisis 
interpretativos de algunos pensadores renacentistas y sobre todo de los 
grandes filósofos modernos. Plotino, Kant, Kierkegaard y Nietzsche, con 
la fenomenología preeidética, son las corrientes que más han influencia- 
do en el desarrollo de su filosofía, de tal modo que ésta se ha llamado 
un «eclecticismo», formado en la conjunción de dichas corrientes. El 
kantismo es especialmente dominante en él, como en Heidegger, pues 
su concepción de los tres envolventes está calcada sobre las tres ideas 
kantianas del mundo, el yo o la conciencia y Dios, y el fenomenalismo 
trascendental kantiano invade su visión de los seres empíricos. 

Bajo la confluencia e inspiración de estos pensadores, la filosofía de 
la existencia es original como la de Heidegger. Ambos han construido 
las «dos formas fundamentales del existencialismo», como se ha dicho. 
En ambos es constante el pensamiento fundamental sobre el ser, que 
penetra y envuelve la dispersión y desgarramiento de los seres finitos 
sin confundirse con ellos, y debe ser aclarado, que no explicado, desde 
la existencia singular, el yo o la conciencia del hombre, que es su propia 
sede y lugar de iluminación del ser, y baju cl método fenomenológico 
de una experiencia original o preconceptual, anterior a la división de 
sujeto y objeto. No se ha subrayado bastante el parentesco y conexión 
estrecha de la filosofía de nuestro pensador respecto de la heideggeriana. 
Aunque los dos reciben la primera sugestión de Kierkegaard y la in- 
fluencia de Kant, Nietzsche y otros, el existencialismo no ha podido sur- 
gir de un modo independiente en ambos, y la distancia de cinco años 
de la obra fundamental de Jaspers respecto de la de Heidegger (1932, 
1927) hace pensar que aquél ha tomado los motivos básicos de éste, 
aunque a discreta distancia y revistiendo su especulación de nuevos as- 
pectos y propia sistematización. Jaspers sigue de cerca a Heidegger en 
casi todas las líneas fundamentales de una concepción del hombre como 
existencia trágica, radicalmente contingente y abocada a la nada; su si- 
tuación temporal e historicidad intramundana, sin otro destino que rea- 
lizar el proyecto de propia libertad, en comunicación o sercon los 
otros existentes, y que proyecta su luz inteligible sobre cl caos de los 
entes finitos a los que manipula y pone a su servicio mediante la ciencia 
y la técnica. Heidegger ha acentuado los aspectos trágicos y nihilistas 
de Ésta existencia como ser para la muerte, y Jaspers ha tratado de 
abrirla a un horizonte envolvente o una trascendencia indefinible que 
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sería el ser verdadero, pero cuya realidad se diluye y esfuma en un l- 
mite en que el mundo se contiene. 

De ahí que toda la construcción filosófica de Jaspers esté también 
marcada de la misma ambigúedad radical. Es meritorio su esfuerzo de 
trascender hacia el ser en sí, de buscar los caminos de la metafísica del 
ser. Pero los supuestos de su método fenomenológico le cierran todo 
acceso a la realidad de este ser en sí, que no puede encontrarse en la 
simple inmanencia de la existencia. Jaspers niega constantemente toda 
validez al pensamiento objetivo y conceptual, que procede sobre la base 
de un sujeto cognoscente y unos objetos exteriores a Él, representados 
en las ideas y proposiciones universales sobre los mismos; pretende 
hallar una vía más originaria para esclarecer la existencia en su relación 
de presencia al ser de la trascendencia, fuera de la división de sujeto 
y objeto. Por ello, su especulación se debate cn constante incoherencia 
y contradicción, porque nuestro entendimiento no puede pensar sino 
pur determinaciones de realidades objetivas contrapuestas al sujeto pen- 
sante, no puede pensar sino objetos. Y, de hecho, su continuo discurse 
sigue la lógica común. formulando conceptos y proposiciones sobre ob- 
jetos determinados distintos del pensar. Ahora bien, según teles presu- 
puestos, esos juicios, afirmaciones o negaciones de algo determinado, no 
significan nads. no dicen nada sobre la existencia y la trascendencia 
quc se sustraen a la conciencia general y objetivante de lo empírico. 
Algo totalmente indeterminado c inobjetivable sólo puede ser la nade 
v el aperron de Anaximandro o la materia prima de Aristóteles. Y su 
teoria de las cifras no pasa de ser un mero nominalismo, envuelto en 
un simbolismo imaginativo 

La conclusión debía ser el silencio, que a menudo invoca Jaspers, 
o una filosofía totalmente negativa que no es filosofía. Sólo queda el 
recurso a la experiencia inmediata, una experiencia fundamental del ser 
de la trascendencia, que se hace presente en la intuición esclarecedora 
de la existencia. a la que también apela Jaspers. Por desgracia, sabemos 
que esta experiencia humana inmedista es de lo sensible y empírico, 
en cuya esfera no cabe encontrar le trascendencia o el ser-ensí. O, de 
lo contrario, se trata de la experiencia inmanente de la conciencia, de 
la vida emocional y actividad libre; la experiencia fundamental jasper- 
siana captaría la presencia de la trascendencia ahondando en las raíces 
profundas del propio ser. Se corre entonces el riesgo de caer en la in- 
manencia, muy cercana al idealismo. El pensar existencial de Jaspers es 
así oscilante entre el subjctivismo trascendental kantiano y un esfuerzo 
de trascender los límites de la existencia hacia cl ser exterior, metódica- 
mente inalcanzable. 

Por eso su metafísica de la trascendencia cae en el vacío de una 
serie de círculos envolventes, que nada dicen de una Realidad exterior 
al mundo. Ha sido juzgada negativamente por la mayoría de los intér- 
pretes como verdadero teísmo, conforme a la crítica desfavorable que se 
ha indicado de K. Barth. Y si se atiende a la afirmación repetida de 
nuestro filósofo de que la trascendencia o envolvente es origen y fun- 
damento de la existencia y de los entes finitos, tal concepción metafísica 
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no pasa de ser un vago panteísmo. Muchos han visto en la continua 
apelación de Jaspers a Dios como sinónimo de la Trascendencia, y en 
sus profusas disquisiciones sobre religión, una clara muestra de su in- 
quictud religiosa y de su acercamiento a la fe cristiana. Pero no es 
menos tenaz en él la crítica demoledora de todos los dogmas e institu- 
ciones cristianas y su reiterada negación de un Dios personal, y al final 
trató de convertir la fe cristiana en un vago humanitarismo. Como ha 
dicho J. B. Lotz, el pensamiento de Jaspers corre el riesgo de sustituir 
el auténtico encuentro del hombre con Dios por un inútil dar vueltas del 
hombre en torno a sí mismo. 

A pesar de la resonancia mundial que ha tenido la filosofía de 
Jaspers, no ha llegado a constituir una verdadera escuela. El movimiento 
existencialista siguió por diversas corrientes, que recogen la difusa es- 
peculación existencial y los motivos principales de sus fundadores. 


CAPITULO XV 


Sartre y el existencialismo ateo 


El segundo foco del movimiento existencialista se ha des- 
arrollado en Francia, adonde vino de Alemania y desde donde 
irradió al mundo entero. El existencialismo francés se dividió 
en dos corrientes antitéticas: la corriente atea, representada por 
Sartre y sus seguidores, y la corriente cristiana, cuyo máximo 
exponente es Gabriel Marcel y en la que se encuadran diversos 
escritores católicos, incluso de otros países. Deriva este exis- 
tencialismo y recibe su fuente de inspiración general de los 
fundadores germanos. Pero los dos autores franceses la han des- 
arrollado de una manera propia e independiente y con nuevos 
modos de expresión. El parentesco entre los cuatro representan- 
tes lo señaló Sartre en su conocida expresión: «Hay dos espe- 
cies de existencialistas: los primeros, que son cristianos, y en- 
tre los cuales yo colocaría a Jaspers y a Gabriel Marcel, de con- 
fesión católica; y, de otra parte, los existencialistas ateos, entre 
los cuales hay que colocar a Heidegger y también a los existen- 
cialistas franceses y a mí mismo» (El existencialismo es un 
humanismo p.17). 

La conexión es sólo aproximativa. Heidegger rechazó esta 
doble atribución a él de existencialista y ateo. En todo caso, no 
puede asimilarse la posición de Heidegger, que hace abstrac- 
ción del problema religioso y de la relación de la existencia a 
Dios desinteresándose de toda trascendencia, a la posición de 
Sartre, que hace profesión de ateísmo en toda su obra y esta- 
blece la negación dogmática de Dios como una tesis básica y 
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núcleo de su pensamiento. Dentro de las diversas formas y co- 
rrientes existenciales, puede, pues, caracterizarse su filosofía, 
entre otras denominaciones, como el existencialismo ateo. 


JUAN-PABLO SARTRE *. Vida y obras.—Nació Jean- 
Paul Sartre en París, el 21 de junio de 1905, en el seno de una 
familia burguesa. 


Huérfano de padre a la edad de un año, en la educación de su pri- 
mera infancia actuó junto a la influencia de su madre, católica, la de su 


* R. CAMPREL, J-P. Sartre om une littérature philosopbique (Paris 193, tr esp. 
1999), C. ANDRY Y AUTORES VAMOS, L'existemtsalssuse (París 1948); 
Exposé et critique de l'Être es le Néant (París 1945, w. cap. 1930); E VARET, L'onto- 
logie de Sartre (Paris 1948), J. Sincer ViLLaseñOR, Imtrodección el pensamiento de 
T-P Sartre (México 1930); 1. Quies, Sartre. El existencialismo del absurdo (Buenos 
Aires 19451, lb, Sartre y su existencialismo (Buenos Aires 19352); L. Steranmt, Esisten- 
alismo steo ed esistensialismo terstico (Padua 1992). R. M. ALméxbs, J-P. Sartre (Pa. 
rís 19531. A STERN, Sartre bis Pbilosopby and Pricboamelysis (Nueva York ee 
H H Hoz, J-P Sartre Darstelumg und Kritik seimer Philosopine (Meisenherm wa 
M BEIGRERGER. L bomme Sartre (Paris 1947), Cu MOELLER. Literatura del siglo X. 
x crestiasismea Il, tr. esp. (Madrid 1935), W. Desart. The rsat Fale: en Essay on 
che Phiiosophy of ]-P. Sartre (Palermo 1953), F. Jeamsom, Sertre per lus-méme (Pa- 
ris 194%), lo. Le problème morale et la pensée de Sartre (París 1947); R. JOLIVET, 
Las Joctrinas existencialistas desde Kierkegaard a | -P. Sartre, tr. esp. (Madrid 1950); 
lo, Sartre ou la théologie de Vabswede (Paris 1965), R. Vizasoro, Existemcialismo y 
toral Meidepger- Sartre (Santa Fe 1957), 3 MóLuea Abserdes Sein? Eine Auscinar- 
derserzumr mii Jer Ontologie |. -P Sartres Pp 1999); A. Muero, L'esistenzialisao 
de I P. Sartre (Nápoles 1958), R. Matin I Libertad y compromiso en Sertre 
Valencia 19%, F FANCITANO. L'essere e il po di J-P. l sarre (Nápoles 1939); 
N N. Grrene, J-P Sartre Tbe Existentialist Erbik (Ann Arbor, Michigan. 1960); 
1 Smura, J-P Sartre the Freedom Comdemned {Nueva York 1960); M A. SCHALDEN- 
arano Prenomenologies ot Freedom (Washingron 1960), L Rioaer, J-P. qe (Ber- 
un 1961), F R TaMESON, Sertre The Origins of a Serie (New Haven 1961); Harr. 
MANN, Cirundzmge der Ontologie Sartres (Berlin 1963); lo. Sartres Fediphiosophre 


(Berlin 1906), A Masutto, La cowmwurtè come fondamento: Fichte, Husser!, Sartre (Ná- 
poles 1963). A R Manser. Sartre: a Philosophie Siudy (Nueva York 1966), 1. MURDOCK, 
Sartre. Romantic Rationalist (New Heaven 195); S. , Sætre: 1 oj 
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Sartre (Bolonia 1964); R. CHAMPIGNT, Stages on Sartre" W. de (aiara 19 19), E. D. o 
MINC, The Philosopty of J-P Sartre (Nueva York 1965), M. Corvuz, L'étre et 
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abuelo materno, Charles Schweitzer, calvinista alsaciano de tendencias 
germanófilas. De esta doble vertiente polar deriva posiblemente toda la 
actitud mental del futuro filósofo. Debió superar muy pronto la tensión 
religiosa, incidiendo en el agnosticismo y después en un decidido ateís- 
mo. (En La Nausée, novela con elementos autobiográficos, hace decir al 
autodidacta: «Yo no creo en Dios, su existencia es desmentida por la 
ciencia... Todos los domingos iba a misa. No he sido jamás creyente» 
[1.* ed. p.162-163], que bien puede referirse a Él.) Del puritanismo del 
abuelo protestante persistirá la honda preocupación moralista que apa- 
rece en sus escritos bajo la forma laica de afán de sinceridad y de con- 
formidad consigo mismo. Y el hecho de su mezclada ascendencia franco- 
alemana será la premisa de la permeabilidad y facilidad de captación y 
asimilación de las corrientes de ideas foráneas, que han motivado el Ila- 
marle el menos «francés» de los escritores franceses contemporáneos. 
Cuando Sartre tenía once años se casó de nuevo su madre, y la fa- 
milia se trasladó a La Rochela, el antiguo e histórico bastión de los hu- 
gonotes, en cuyo Liceo cursó los estudios secundarios. El niño debió 
pasar su adolescencia en situación extraña en la familia, en sorda opo- 
sición al padrastro, que le robaba el cariño de su madre. Y algunos 
autores tratan de encontrar en complejos de su primer psiquismo la 
explicación de los desequilibrios anormales del paradójico carácter del 
filósofo, audaz y rebelde a la vez que tímido y de una vida exterior 
honrada, cuya literatura desbordante, que se complace en pintar todo lo 
nauseabundo y viscoso de la vida, los bajos fondos de las pasiones de- 


gradantes, parece delatar al psicoanálisis su inmadurez sexual, carente de 
paternidad '. 


_1 En uno de sus trabajos últimos, Les wots (Paris 1964, ir Las palabras. Buenos 
Aires 1968), ha evocado Sartre los recuerdos de su primera infancia (hasta los diez 
años y algo hasta los doce) en un relato autobiográfico más literario que histórico, 
en un estilo gráfico y desconcertante y con enorme desenfado respecto de sí y de su 
familia. La progenie de los Sartre queda malparada. El abuelo había estado cuarenta 
años sin dirigir la palabra a su mujer. De su padre sólo habla en breves líneas 
Se llamaba Jean-Baptiste. «En 1904, siendo ya oficial de la marina y teniendo las 
fiebres de Cochinchina, conoció a Anne-Marie Schweitzer, se apoderó de esta mucha- 
chota desamparada, se casó con ella, le hizo un hijo al galope, a mí, y tretó de 
refugiarse en la muerte» (tr. cit., p.14). Sucumbió al poco tiempo de las fiebres v el 
hijo no llegó a conocerle. La madre y el huérfano se refugian entonces en casa de 
los Schweitzer, y el abuelo Charles se encarga de su sostén y educación, llegando a 
tener un cariño intenso al niño, huérfano y enfermizo. Casi todo el relato habla de 
esa vida infantil en casa del abuelo, de los cuidados y desvelos de éste, de la relación 
tan estrecha del niño con la madre. Desde los primeros años se evoca como un niño 
en extremo precoz, muy imaginativo y dado a inventar toda suerte de fantasías: desde 
que aprendió a leer se entregó con avidez a toda suerte de lecturas. Charles. el abuelo 
protestante, ridículizaba de continuo el catolicismo. Pero su madre, católica, le ense- 
ñaba en privado las oraciones y le llevó a alguna instrucción religiosa. «Me vi con- 
ducido a la incredulidad, no por el conflicto de los dogmas, sino por la indiferencia 
de mis abuelos. Sin embargo, crefa; rezaba mis oraciones todos los días, en camisas, 
de rodillas en la cama, pero pensaba en Dios cada vez menos» {p.67}. «Yo, que soy 
inaccesible a lo sagrado, adoraba la magia» (p81). A los doce años. en un rato de 
pas «no supe qué inventar y decidí pensar en el Todopoderoso Saltó en el azul en 
el acto y desapareció sin darme explicaciones: no existe, me dije, y «cl arreglado cl 
annoa desde entonces nunca he tenido la menor tentación de reuuitario. Pero 
sera a el otro, el Invisible, el Espíritu Santo ; agarré al Espírito Santo en la bo- 

ga y lo expulsé de allí, el ateismo es una empresa cruel v de largo aliento; ceo 
que lo he llevado hasta el fondo». «Lo sagrado, extraído del catolicismo, se depositó 
en las Bellas Letras y apareció el hombre de la pluma, ersatz del cristiano que nu 


podfa sere (p.160-163). «La inmortalidad icrrestre se ofrecía como un sustituto de le 
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En 1924 ingresó en la Escuela Normal Superior de París, donde cur- 
só sus estudios de Filosofía, y en 1929 obtuvo el título de «agregado», 
junto con Simone de Beauvoir, a quien conoció aquel año en la Sorbo- 
na y con la que habría de permanecer unido desde entonces. Tras de 
cumplir el servicio militar en Tours, fue nombrado profesor del Liceo 
de El Havre y más tarde de Laon. Fue esta época de intensa labor asi- 
miladora y de lecturas incesantes tanto en el campo literario como en 
el filosófico. Conoció en estos años a Kafka, primer formador y modelo 
de la «literatura negra» existencialista, y a los novelistas americanos. En 
filosofía se había formado en el racionalismo frío y laico de la enseñanza 
oficial, en que dominaba el influjo del idealismo. Y se inició su interés 
por el marxismo, si bien en esta época su actitud ideológica es de un 
liberal de izquierdas, según la tradición del intelectual burgués, con ten- 
dencia por impulso interior permanente hecia el individualismo y un 
anarquismo difuso. 

En 1933 marchó a Alemania como pensiomnarre del Instituto francés 
de Berlin para estudiar la filosofía alemana, y este tiempo fue decisivo 
para su orientación. Entró en contacto directo con la fenomenología de 
Husserl, la que asimiló en gran escala, y pudo sentir el influjo de las 
criticas que se suscitaban a los últimos desarrollos de la misma por parte 
del nuevo movimiento existencialista de Heidegger y Jaspers. En Fri- 
burgo asistió a las lecciones de Heidegger, de cuya filosofía existencial 
1ba a ser el heredero directo y más radical. Así, de la asimilación de la 
fenomenología y del existencialismo heideggeriano, comienza en seguida 
a claborar su nueva construcción existencial, de un nuevo modo perso- 
nal e independiente. 

De retorno a Francia, en 1935, se convierte pronto en centro de un 
fuerte sector de la vida intelectual parisiense, iniciando una férvida ac- 
tividad literaria, mientras iba madurando el propio sistema filosófico. 
Sus primeros ensayos son filosóficos. Constituyen el primer momento 
de su fecunda carrera de escritor los ensayos dedicados al método feno- 
menológico, en que Sartre funda su propia teoría de la conciencia. Son 
los artículos: La trascendence de l'ego (París 1936) en Recherches pbilos., 
L'Imagination (París 1936), Esquisse d'une théorie des émotions (1939), 
cuyos temas son reasumidos y desarrollados más orgánicamente en L'Ima- 
ginaire: Psychologie phénoménologique de l'imagination (París 1940). 
A la vez publica su primera obra literaria, La Nausée (París 1938), la 
famosa novela-diario que introduce ya la temática existencial. 


Son los pocos recuerdos que le quedan de su cfímers fe de católico. Por lo demás, 
habla de sf mismo coa fría dureza, con visión existencialista retrospectiva, como un 
ser extraño e impotente, una vida sin sentido a quien no le halagan las alabaneas y 
honores, «porque la Cultura no salva nada ni a nadie, no justifica». Algunos comps- 


su fealdad y había casi perdido ya de niño su ojo derecho. No en vano es el filó- 
sofo de la fealdad, de lo viscoso y degradante de las cosas y de la vida. Junto al 
complejo de fealdad, descubre también en sí síntomas de locura. «Me había tomado 


por un loco, y mi locura consistió en serlo. Neurosis de carácter, dice un anelima 
amigo mío. Tiene razón» (p. r eLo que me gusta de mi locura es me ha 
protegido contra las seducciones de la élite», termina se (P 163). «Me vi ik a pensar 


sistemáticamente contra mí mismo, hasta el punto de medir la evidencia de una idea 
par el desagrado que me causaba» (p.162). A un genio así rr Do se le 
puede pedir una filosofía hicida, coherente y sin contradicciones, menos seguirle. 
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Movilizado al estallar la guerra en 1939, Sartre fue hecho prisionero 
durante el victorioso avance nazi de 1940. En los nueve meses del cam- 
po de concentración escribe una pieza teatral para sus compañeros, Pero 
fue liberado por razones de salud, y de regreso a París es nombrado 
profesor de filosofía en el Liceo Condorcet. Ante el derrumbamiento y 
los luctuosos acontecimiento siguientes, su mentalidad de intelectual bur- 
gués se transforma y radicaliza, y aparece con todo empuje su nuevo modo 
de pensar existencialista y revolucionario. Toma parte en el movimiento 
de resistencia contra las fuerzas de ocupación alemana y participa en la 
creación de una agrupación política revolucionaria que pronto fracasa. 
Para los hombres de un mundo absurdo recibido en herencia se había 
quebrado el sentido de la existencia; ya no podían creer en nada y te- 
nían que vivir en rebelión. Sólo les quedaba tomar sobre sí el existir 
como de hecho es, sin sentido ni finalidad, en la desilusionante factici- 
dad desnuda, y actuar sin esperanza en el ámbito de soledad absoluta. 
La «resistencias ha hecho de él un revolucionario e influye como ele- 
mento decisivo en su obra filosófica y literaria. 

Pero, a la vez, éstos fueron los años de su máxima actividad como 
escritor. Sartre, como es sabido, se desdobla por igual en escritor litera- 
rio y filósofo; su facundia e imaginación como autor de novelas y pie- 
zas teatrales corre parejas con el formidable poder del razonamiento dis- 
léctico y agudo análisis de que está dotado. Pero los protagonistas de 
esas Obras encarnan las tesis de su pensamiento abstracto. Todos ellos 
aparecen como personajes penosamente elaborados, conducidos a través 
de una vida torturante, llena de pasiones retorcidas, y casi siempre ob- 
sesos sexuales o vulgares ambiciosos y ávidos de poder; sus seres son 
esquemas, ideas, puros esperpentos carentes de condición integralmente 
humana, pero que poeen cierta garra como pertenecientes al mundo de 
la fabulación. A la publicación de La náusea siguió Le Mur (París 1939), 
colección de cinco relatos donde ya niega la existencia de Dios y consi- 
dera al hombre como dueño absoluto del bien y del mal, de la verdad y 
la mentira, concluyendo que la existencia se identifica con la libertad. 
Más tarde construyó la trilogía Les chemins de la liberté, que comprende 
Le sursis (1943), L'âge de la raison (1945) y Le mort dans l'âme (1949). 

En el teatro es donde Sartre logra literariamente sus mejores obras. 
Se dio a conocer con el drama Les mouches (1943), una reinterpretación 
de la tragedia griega de Orestes vengador de su padre, Agamenón, que 
representa el compromiso de vivir la propia libertad sin ataduras y que 
al final se aleja llevándose consigo las moscas de la ciudad, símbolo de 
las enfurecidas Erinnas. En 1944 apareció Huis clos («À puerta cerra- 
da»), extraño drama que sitúa, en un solo acto, a una mujer lésbica, 
una infanticida y un traidor a su patria, condenados a vivir eternamen- 
te juntos, odiándose mutuamente, y donde la frase: «El infierno son los 
otros», sirve de conclusión. Siguieron Morts sans sépulture (1946), en 
que se hace ostentación de violencia sádica describiendo torturas de los 
prisioneros de la resistencia; La putain respectuese (1946), cuyo titu- 
lo dice bastante sobre el lenguaje obsceno y tipo de escenas degra- 
dantes que se describen comúnmente; Les mains sales («Las manos 
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sucias», 1948), donde el joven comunista recibe la orden del partido 
de liquidar a un camarada traidor. Más tarde publicó el truculento drama 
Le Diable et le bon Dieu (1951), donde el protagonista, Goerz, general 
de los campesinos insurrectos, traiciona varias veces tanto al arzobispo- 
elector como a los suyos, se mezcla en escenas de lenguaje inmundo con 
su amante Hilda, asesina a varios jefes y, después de frecuente e insul- 
tante invocación a Dios y al diablo, como símbolos del bien y del mal 
que no se distinguen, al final proclama con Nietzsche: «Dios ha muerto. 
El hombre es nada». O también: «El reino del hombre comienza decia- 
rando que sólo sabe amar a los hombres causándoles terror». Finalmente 
estrenó Kean (1953), adaptación de Alejandro Dumas; Nekrassov (1955), 
farsa chispeante y feroz, en que se ridiculiza a je prensa anticomunis- 
ta que proclamaba la guerra fría contra Rusia; Les séguestrés d'Alto 
na (1959), en que plantea con ruda violencia la responsabilidad por los 
crímenes del nazismo. y una adaptación de Las Troyenas, de Enrípi- 
des (1965). Todas estas piezas fueron estrenadas con ruidoso clamor 
existencialista en los teatros de París. Los dramas de Sartre colocan a 
sus personajes en situaciones inverosímiles; el autor intenta profundizar 
en la complejidad de unas almas atormentadas que buscan «liberarse» 
de unos prejuicios burgueses, luchar contra un algo de espiritualidad 
que permanece latente en sus conciencias y «demostrar» le inutilidad 
de sus esfuerzos. 

En medio de esta febril actividad publica Sartre su obra filosófica 
tundamental L'Etre et le Néant (Paris 1943), que venía preparando des- 
de años antes. En ella se contiene todo su sistema ontológico existencial. 
que es difundido y popularizado en los personajes de su literatura. 
A partir de 1943, la fama mundial de Sartre está en auge, y en adelante 
es considerado como el jefe del existencialismo ateo de la escuela de 
París. El triunfo resonante que habían logrado ya sus libros, traducidos 
a varios idiomas, le permitió abandonar la enseñanza cn 1945 para de- 
dicarse de lleno a su labor creadora y a viajar por el extranjero. El mis- 
mo año de 1945 funda con Merleau-Ponty la revista Les Temps moder- 
nes, Órgano difusor del movimiento, en la que escribe diversos trabajos, 
varas de ellos recogidos luego en la miscelánea que inicia Situations 1 
(París 1947). En 1946 publica la conferencia-programa L'existentialisme 
est un humanisme, en defensa de algunos ataques contra su filosofía y, 
a la vez, claro resumen de los extremos de la misma, recalcando en es- 
pecial su atefsmo, y que ha populerizado por el mundo la nueva fi- 
losofía. 

Un viaje en 1946 a Estados Unidos será el comienzo de una serie de 
otros viajes que van a conducirle pronto por África, Escandinevis, Ru- 
sia y, en 1959, a Cuba. Sartre no descuida tampoco la crítica literaria. 
En este campo tienen importancia una introducción sobre Bandelaire 
(París 1947), como prefacio a una edición de este autor, y sobre todo 
Qu'est-ce que la littgrature?, recogido en Situations 11 (París 1948), p.57- 
330, extenso estudio sobre las distintas corrientes de arte y estética, que 
significa la afirmación tajante de una literatura comprometida, inmersa 
en las situaciones del momento, en los azares históricos y sociales de la 
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época, y que ejerció gran influencia en la reciente literatura francesa. 
Y las ideas morales, o mejor inmorales, las expone en la obra Saint 
Genet, comédien et martyr (París 1952), cuyo solo título expresa una 
ofensa a la religión. Es un extenso psicoanálisis existencial del escritor 
Jean Genet conducido a través de sus obras y que debía servir de in- 
troducción a una edición de las mismas. Los escritos de tal autor al- 
canzan una degradación extrema y anormal, Y Sartre, en inacabables 
análisis del personaje a través de sus textos, en que mezcla, en abigarra- 
da confusión, lo santo y lo profano, la moderna literatura francesa y el 
lenguaje cristiano, el bien y el mal, a Dios y al diablo, se complace en 
las morbosas fantasías descriptivas de dicho autor sobre el amor contra 
naturaleza de sus héroes, asesinatos sádicos, necrofilia y toda clase de 
crímenes, viendo en ellos la confirmación de su teoría existencialista. 
Genet, el amante, estrecha el cuerpo del otro hasta volatilizarlo en lo 
irreal y en la nada. Á veces abriga el deseo de comer a su amado muer- 
to para incorporarlo a sí. Genet es la encarnación del Mal, pero al mis- 
mo tiempo es santo y se hace Dios. El resultado es cl repudio e irrisión 
de toda moral burguesa, «blanca o negra»; la confusión del Bien y el 
mal, la inversión de todos los valores como Nietzsche. Se sabe por Si- 
mone de Beauvoir que Sartre había renunciado por esta época a escribir 
un tratado sistemático de moral que antes había anunciado, sin duda 
porque ya no creía en ella, pues había glorificado todo lo vicioso, sórdi- 
do y viscoso de la naturaleza, y erigido con Freud el sexo, en su doble 
principio activo y pasivo, en origen oscuro de toda praxis humana. 

El tercer momento de la actividad intelectual de nuestro filósofo es 
el de Sartre como escritor marxista. La resistencia había hecho de él un 
revolucionario, en concomitancia y simpatía con los comunistas. Pero en 
los años siguientes rechazó la dogmática marxista en nombre de la liber- 
tad existencial. En un solo texto de El ser y la nada en que alude al 
tema manifiesta su disconformidad con el marxismo, en cuanto que Marx 
ha afirmado la prioridad del objeto sobre el sujeto y que «el hombre 
es serio cuando se toma como objeto», Más tarde, en el extenso artículo 
Matérialisme et révolution, publicado en Temps modernes (1946) (repro- 
ducido en Situations III [1949] p.135-225), traza, en oposición a R. Ga- 
raudy, una dura crítica del rígido neomarxismo estalinista, Su materia- 
lismo histórico implica un puro determinismo que destruye la libertad 
y pretende imponer una ideología de clase y, a la vez, ser la expresión 
de la verdad absoluta. Mas el verdadero revolucionario, al escoger la 
revolución, no combate por la conservación de una clase, sino por la 
supresión de las clases, y «reclama la unificación de todos los grupos 
étnicos y clases en la unidad de todos los hombres». El humanismo 
revolucionario aparece no como la filosofía de una clase, sino como la 
verdad misma, la filosofía del hombre en general. Es el hombre que, 
aun sintiéndose en situación de oprimido, escoge en el acta mismo de 
la revuelta su libertad, quiere asumir libre y totalmente su propio des- 
tino. «El materialismo amenaza sofocar el proyecto de revolucionario» °. 
Y en el trabajo sobre la Literatura llegó a decir: «Pues que todavía so- 
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mos libres, jamás iremos a juntarnos con los perros guardianes del Par- 
tido comunista», el cual además obliga a trabajar «con male conciencia 
y en mala fe»?. Como escritor revolucionario lucharía a la vez contra 
el comunismo y contra la burguesía. 

Mas pronto aparecen las contradicciones y veleidades del inquieto 
pensamiento de Sartre. Comienzan a revelarse los campos de concentra- 
ción en Rusia y la política sinuosa soviética con su alianza con De Gaulle 
y su intervención posterior en Hungría. Estos y otros hechos abren los 
ojos a Merleau-Ponty, que se había declarado marxista, y a Camus, los 
cuales abandonan el comunismo y se manifiestan contra toda violencia 
revolucionaria. Sartre entonces se vuelve en rescción polémica contra 
ellos y escribe, entre 1952 y 1954, los ensayos que forman Les commu- 
mistes et la paix, declarándose en favor del comunismo por solidaridad 
incondicional con el proletariado oprimido. Fue una «econversión», afir- 
ma, y una experiencia tan radical como la de la náuses de la nada en 
su juventud. El nuevo cambio requería un enorme esfuerzo filosófico 
para integrar los problemas del marxismo en su ontología. Sartre, ya 
marxista—sin pertenecer al Partido comunista, se mueve dentro de su 
órbita—, trabajó durante años en este empeño de integración, publican- 
do por fin su voluminosa obra Critique de la raison dialectique I (Pa- 
rís 1960), en cuyo final anuncia un segundo tomo, que no apareció. 
A este tipo de problemas políticos actuales en la atmósfera del marxismo 
ha dedicado los últimos vohúmenes de la miscelánea: Situations V. Co- 
lomialisme et néocolomialisme (París 1964) y Situations V1, VII. Pro- 
blómes du marxisme (París 1964, 1965), con otros artículos y trabajos 
menores. 

Todavía se señala una quinta fase en la producción sartriana, con 
otra ingente obra, L'Idiot de la famille, Gustave Flaubert de 1821 
à 1857 1, II (París 1971) y III (París 1972), de cuyo carácter híbrido 
se dirá algo y del que aún anunciaba un último volumen. 

Del carácter y modos de vida del bombre Sertre no se sabe mucho 
fuera de lo que se trashuce en sus obras, dado el talante aislado y so 
litario del pensador, empeñado en su constante labor de escribir, que 
es «su oficio», dice, aunque no dé mucho sentido a su existencia *. 


y 


3 Qu'est-ce Pa la listérature?, en Situations 11 pa. Por csta época, además, 
el comunismo hacía campaña de difamación y desprestigio de Sartre, y Lukács escribía 
una crítica despiadada del existencialismo, súbre todo del sartrisno! en su obra Exts 
tentialisme ou marxisme? (Paris 1948). 

* En Las palabras, ir. cit., p.162-3, escribe: «Me he desinvestido, pero no me he 
exclaustrado; sigo escribiendo. ¿Qué otra cose puedo hacer? Nalla dies sine ines. 
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aun así sirven. La cultura no nada ni a nadie: no justifica. 
ducto del hombre: cl hombre se proyecta en ells, se reconoce; sólo se 
imagen ante ese espejo crítico. Por lo demás, este viejo edificio en ruinas, 
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tura, es también mi carácter: podemos deshacernos de una neurosis, pero DO creamos 
de nosotros mismos ; lo único de que ee trataba era de salvarme—neda en les ms- 


nos, nede en los bolsillos—por el trabajo y la feo, 
TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: El ser y la mada. Enseyo de ontología fenomenológica. 
tr. de MiGuEL ÁNGEL VILLASORO, 3 vols. (Buenos Aires, Ed. Ibero-Americana, 1961): 
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proverbial la sencillez de la vida de nuestro filósofo. Ha abandonado 
los cafés famosos en que, según declaraba, compuso lo mejor de su 
obra. Vivía con su madre en la calle Bonaparte; y convive también 
con su compañera y colaboradora, Simone de Beauvoir, aunque no ha 
tenido hijos. Rehúye la publicidad, al menos clamorosa y directa, y 
asimismo desprecia las críticas. En 1964 rehusó el premio Nobel de 
Literatura que se le había concedido, en nombre del íntimo rigor mo- 
ral de su personalidad, quizá más bien por su mismo temperamento 
despectivo, contradictorio y contestario de la actual sociedad burgue- 
sa. Es además conocida su generosidad y su desprendimiento. Durante 
mucho tiempo hizo bolsa común con sus amigos. Sin embargo, se dis- 
tanció de su amigo y colaborador Merleau-Ponty (el cual abandonó la 
revista por los años de la polémica), lo mismo que de Camus. 

La conducta privada de Sartre contrasta, pues, con la perversión y 
verdadero satanismo de sus personajes y con la atmósfera obscena y 
nauseabunda que domina en sus obras. Esto sólo cabe explicarlo por 
su desbordante poder imaginativo. Desde su infancia, como ha descri- 
to, vive de continuo de su imaginación, de sus fantasías y macabros 
sueños o réveries, y siente la íntima necesidad de comunicarlas. Posee 
el don de evocar a voluntad escenas vivas, es capaz de dar cuerpo a 
situaciones irreales, de vivirlas con tal intensidad que parezcan nacidas 
de su profunda espontaneidad; de dejarse coger en su juego y, al 
mismo tiempo, de quedar lúcidamente dueño de sí mismo; esto no cabe 
explicarlo más que por una especie de desdoblamiento interior. Pero, 
dado su espíritu frío y su temible potencia de razonamiento, el talento 
poderoso de evocación de imágenes no le excusa de la maldad y per- 
versión que expresa en ellas; antes bien, son un Índice de su interior 
perversión intelectual y moral. Su frío cinismo en relatar todo lo tru- 
culento, malsano y criminal del vivir humano no puede atribuirse sóla 
a un ansia ilimitada de libertad, sino que proviene de una morbosa y 
desatada inclinación interior. Se ha notado la ausencia de una mirada 
de amor hacia el mundo y la humanidad en la obra de Sartre; no asoma 
en parte alguna el perfume de una flor, la sonrisa de un niño. Todo 
ello delata en su autor una existencia vacía de sentimientos nobles, en 
la que parece haber estado ausente un auténtico amor. 


En los últimos años, la actividad literaria de Sartre se ha reducido 
notablemente. Desde los setenta años (1975) ha perdido casi del todo 
la vista. Apenas puede leer y se contenta con dictar a la secretaria sus 
pensamientos. También desde esa época, su trato con Simone de Bau- 
voir es mínimo. No se ha casado con ella, pues ésta rechazó a su tiempo 
la propuesta de matrimonio hecha por Sartre, porque ello habría su- 
puesto someterse a las instituciones y estructuras establecidas de la so- 
ciedad. Por otra parte, han debido de disminuir sus simpatías por el cœ 
munismo, del que nunca fue afiliado, aunque alguna vez se le había 


blo y Dios, Nekrassov y Kean); El existencialismo es un humanism 
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Juan-Pablo Sarire 649 


preparado su carnet del Partido y por los años de su adhesión marxista 
visitó, con la Beauvoir, Rusia en una gira triunfal de conferencias. Re- 
cientemente y con ocasión de la visita de Brezhnef a París (1977), Sartre 
logró reunir a los intelectuales rusos expatriados firmando con ellos un 
manifiesto de protesta. Es una típica cxpresión de su carácter conteste 
tario, siempre en rebeldía con la posición alcanzada. 

Nuestro resumen se atiene sólo a la obra filosófica sartriana, pres- 
cindiendo de otros comentarios a los personajes de sus novelas y dramas 
que, como obras de tesis, reflejan simplemente los supuestos de su doc- 
trina general. 


La conciencia y la imaginación.—Los primeros traba- 
jos filosóficos de Sartre son los cuatro ensayos, antes mencio- 
nados, referentes al tema de la psicología fenomenológica. En 
ellos, el primer maestro a quien invoca es Husserl, cuya Feno- 
nomenología aprendió en Berlín. Sartre adopta este método feno- 
menológico en la medida en que constituye un modo de abordar 
los objetos completamente exento de supuestos y especulacio- 
nes; son las cosas mismas las que se nos dan en su inmediatez 
y originalidad, cuya descripción interpretativa ha de acometer 
el filósofo, desprovisto de toda clase de prejuicios. A su auto- 
ridad principal añade, a fuer de buen francés, la de Descartes, 
cuya influencia temática también se deja sentir; la de Bergson 
y otros filósofos y psicólogos modernos, pues Sartre no cono- 
ce la filosofía antigua, y menos la medieval; más tarde comien- 
za a ser citado su gran maestro Heidegger. Respecto de todos 
ellos, Sartre adopta una posición crítica y contestataria; él va 
a construir una filosofía nueva, distinta de la de sus fuentes, 
encaminada a fundar la libertad en una praxis liberadora, que 
sólo va a aunarla después con el marxismo. 

El más importante de estos ensayos es el primero, La tras- 
cendencia del «ego». Ensayo de una descripción fenomenoló- 
gica, en el que va se presentan algunos fundamentos teóricos 
del sistema futuro. Se trata de establecer una teoría fenome- 
nológica de la conciencia; pera ello es preciso examinarla a la 
luz de la noción husserliana de la intencionalidad, sometién- 
dola a una rigurosa crítica. Todo el contenido o intención del 
ensayo es dado en el primer párrafo: «Para la mayor parte de 
los filósofos, el ego es un ‘habitante’ de la conciencia. 
nos afirman su presencia formal en el seno de las Erlebmisse 
(vivencias) como un principio vacío de unificación. Otros, la 
mayoría psicólogos, piensan describir su presencia material 
como centro de los deseos y de los actos, en cada momento de 
nuestra vida psíquica. Queremos mostrar aquí que el ego no 
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está ni formal ui materialmente en la conciencia; está fuera, 
en el mundo; es un ser del mundo, como el ego de otro» ê. 

Para expulsar este pseudohabitante de la conciencia que es 
el ego, toda la reflexión se dirige a criticar la doctrina del se- 
gundo Husserl, quien asumió la teoría de Kant sobre cl yo 
trascendental, y antes de Descartes sobre el Cogito: yo pienso. 
Esta tesis sostiene que el «yo pienso» debe acompañar a todas 
nuestras representaciones como principio de unidad de las mis- 
mas, que un yo trascendental (Sartre lo llama en general el 
ego, que lo divide en dos aspectos: el je, que es «la cara ac- 
tiva» y personalizante, y el moi, psíquico y psicofísico). Pues 
bien, este yo trascendental, que estaría detrás de cada con- 
ciencia como principio unificante e individualizante, es «total. 
mente inútil y nocivo»; si existiera, sería «la muerte de la 
conciencia». La concepción fenomenológica de la conciencia 
hace superflua tal función unificante. En efecto, «la concien- 
cia se define por la intencionalidad», según la intuición funda- 
mental descubierta por Husserl. Toda conciencia es concien- 
cia de algo, de un objeto trascendente, y obtiene conciencia 
de sí en cuanto es conciencia de ese objeto. La conciencia es 
pura transparencia, «todo ligereza y traslucidez»; es un sim- 
ple fenómeno, «en el sentido particular de que ser y fenómeno 
no hacen más que uno». No puede ser, por tanto, más que 
«conciencia de ser conciencia de un objeto» que es «trascenden- 
te a las conciencias que la captan y en el que encuentran su uni- 
dad». Y la unidad de las conciencias está además garantizada en 
el «flujo perpetuo» de las mismas como síntesis de conciencias 
pasadas y de la conciencia presente. Introducir, pues, en ella un 
yo que no es objeto ni conciencia sería negar «su cualidad tras- 
lúcida», poner en ella «un centro de opacidad»; y se abando- 
naría «ese punto de vista original y profundo que hace de la 
conciencia un absoluto no sustancial» *, 

Sartre ha radicalizado, pues, la noción de intencionalidad 
de la conciencia, a la que se ha desprovisto de todo principio 
o sujeto; no queda en ella huella alguna de sustancialismo, sino 
simple transparencia del objeto. «El yo trascendente debe caer 
bajo el golpe de la reducción fenomenológica (de la epoché hus- 
serliana), El Cogito cartesiano afirma demasiado. El contenido 
cierto del pseudo-cogito no es: yo tengo conciencia de esta silla, 
sino: hay conciencia de esta silla. Es un contenido suficiente 


3 D La trascendance de l'Ego Esquisse d'une description phénoménologique (París 1966) 
* Tbid., p.19-25, 
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fenomenológica» ?. 

De igual suerte rechaza la teoría psicológica del yo como 
centro de nuestros deseos y actos. Este yo psíquico de la vida 
emocional (moi) debe ser considerado como un polo-objeto o 
totalidad sintética de nuestras acciones, estados y cualidades, 
pero no como produciendo estos estados, pues no es nada fuera 
de la totalidad concreta de estados v acciones. «El ego respecto 
de los objetos psíquicos es como el mundo respecto de las co- 
sas», según la concepción de Heidegger, es decir, «como la to- 
talidad sintética infinita de todas las cosas» que en él se englo- 
ban ®. En todo caso, el vo no aparece sino mediante un acto 
reflejo de «segundo grado». La conciencia intencional de los 
actos es irrefleja: pero cuando reflexiona sobre sí misma hacién- 
dose consciente de sí de modo reflejo, entonces se pone a sí 
como objeto. «Este objeto trascendente del acto reflexivo es el 
vo.» Por eso se desvanece cuando desaparece el acto reflexivo, 
se esfuma en los estados vivenciales de una conciencia directa. 
El vo, por tanto, no es algo de la conciencia sino como objeto 
de la misma en cuanto reflectante: es, pues, una «unidad noe- 
mática, no noética»; un «existente» en el mundo con un tipo 
de ai diferente de los seres espacio-temporales, pero 
real ?. 

De ahí. como conclusión, la tesis final: «La conciencia tras- 
cendental es una espontaneidad impersonal», purificada del yo 
como sujeto o principio productor de sus actos y «de toda es- 
tructura egológica». El yo ha sido desalojado de clla y relega- 
do al plano noemático de los objetos del mundo, aunque de Índo- 
le especial, al ser-en-sí de la ontología. Con esta paradójica y 
hasta absurda teoría cree Sartre mantener la absoluta autono- 
mía de la conciencia y eliminar el solipsismo, evitando los lazos 
del idealismo *. 

Los ensayos siguientes, L'”Imagination y L'I maginaire, pro- 
longan la teoría fenomenológica de la conciencia, aplicándola 
ahora a la imagen que, como el yo, va a ser desalojada de la 
conciencia. En ellos ya se esbozan más claramente supuestos 
básicos del existencialismo sartriano. Las dos formaban una 
sola investigación, separadas sólo para fines de publicación. El 
primero desbrozaba el terreno. Examinando la cuestión de las 


7 Ibid., p.34-37. 
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diferencias entre percepción e imaginación a la luz de las filo- 
sofías clásicas y de la psicología moderna. Sartre descubre en 
todos las mismas insuficiencias. Ni los antiguos ni los moder- 
nos habían comprendido la diferencia esencial entre «imaginar» 
y «percibir»; inevitablemente hacían de la imagen una manera 
de cosa en la conciencia y el imaginar se trocaba en una «per- 
cepción renaciente». La descripción fenomenológica de la con- 
ciencia «imagen» encuentra una solución, y al final del inven- 
tario de los sistemas aparece el hilo conductor: «La imagen es 
un cierto tipo de conciencia. La imagen es un acto, no una cosa». 

La segunda obra, más extensa, L'Imaginaire, que lleva por 
subtítulo: «Psicología fenomenológica de la imaginación», con- 
tinúa dicha investigación. Sartre, tan imaginativo e interesado 
siempre por los problemas de la imaginación, multiplica los aná- 
lisis fenomenológicos de experiencias particulares, con largo exa- 
men de las teorías psicológicas sobre las diversas formas de ima- 
ginación en los estados normales, en los sueños o los casos de 
alucinación, para probar sus tesis. El intento principal está ex- 
presado en el párrafo introductorio: «Esta obra tiene por fin 
describir la gran función irrealizante de la conciencia o imagi- 
nación y su correlativo noemático, lo imaginario». Este noema 
de la función imaginativa es la imagen; y «la imagen es una 
conciencia», no una pintura intencional con que se representa- 
ban las cosas. Al figurarla así cometemos un error: «Nosotros 
pensamos que la imagen estaba ex la conciencia y que el objeto 
de la imagen estaba en la imagen. Y nos figuramos la concien- 
cia como un lugar poblado de pequeños simulacros que serían 
las imágenes». Es lo que llama «la ilusión de la conciencia», 
integrando en su contenido psíquico la exterioridad, la espacia- 
lidad y todas las cualidades sensibles de la cosa. Pero es absur- 
do pensar que el objeto exterior entre de algún modo en la 
conciencia. En lugar de imagen, Sartre emplea el término de 
«conciencia imaginante», que es un acto sintético dirigido no 
sobre una imagen, sino sobre el objeto ". 

La segunda principal característica es la diferencia esencial 
entre la percepción y la imaginación, que son las dos formas 
de la conciencia intuitiva. El error psicológico, aquí, consiste 
en considerar el imaginar como una percepción o sensación «re- 
naciente». Pero se trata de dos actitudes irreductibles de la con- 
ciencia. Toda conciencia pone su objeto; si en la percepción 
ella se hace posición realizante, por la imaginación se hace posi- 
ción irrealizante. La percepción pone un objeto como existente. 


n L'Imaginaire (París 1940) p11:17 Cf. pi15 «Una conciencia imaginante €s 
conciencia de un nbjeto en imagen y no conciencia de imagen» 
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La imagen es también un acto de creencia o posicional, que 
puede poner su objeto, bien «como inexistente, o como ausen- 
te, o como existente en otra parte, o de una manera neutra». 
Tres de estas formas envuelven una negación, y de ahí ya con- 
cluye que la conciencia imaginante pone su objeto como «una 
nada». La imagen, pues, es pura producción del espíritu; no se 
trata, por tanto, de una percepción renaciente, sino de una crea- 
ción. Y otra nota distintiva de la conciencia imaginante es la 
espontaneidad, en cuanto que presenta el objeto en síntesis ins- 
tantánea, a diferencia del acto perceptivo, que lo va aprehen- 
diendo en una serie de perfiles y aspectos a través de la obser- 
vación ”. 

La descriptiva fenomenológica se prolonga luego, a través 
de prolijos análisis. en dos partes: «la familia de la imagen», 
que estudia el conjunto de posibles formas imaginativas, simbó- 
licas, representativas, de imitación o esquemáticas, junto con 
«la función de la imagen en la vida psíquica»; la otre parte 
trata de «la vida imaginaria», que se refiere a los distintos ob- 
jetos del acto imaginativo, insistiendo en la tesis de la irrealidad 
de dichos objetos y las conductas varias de sentimientos y emo- 
ciones frente a «lo irreal», sobre tado en la alucinación y los 
sueños. «El objeto en imagen es un irreal...; para obrar sobre 
estos objetos irreales es preciso que vo me desdoble a mí mis- 
mo, que vo me irrealice». La función imaginante la subsume 
bajo el género común del pensamiento, sin distinguir la imagen 
sensible del puro concepto. «Entre imagen y pensamiento no 
hay oposición, sino solamente relación de la especie al género. 
El pensamiento toma la forma imaginada cuando quiere ser in- 
tuitivo» Y. 

Pero no es posible entrar en sus largas divagaciones psico- 
lógicas. Sólo cabe indicar el sentido metafísico que en la con- 
clusión establece como resultado de su fenomenología de la ima- 
ginación. La función imaginativa es una condición esencial de 
la conciencia. Y puesto que la imagen presenta el objeto como 
ausente, y por tanto irreal, «el acto negativo es constitutivo de 
la imagen y la negación es el principio incondicionado de toda 
imaginación». Pero poner el objeto cortándolo de toda reali- 
dad es «anonadarlo, hacerlo presente como nada». La conciencia 
debe poder formar y poner objetos «afectados por un cierto ca- 
rácter de nada en relación a la totalidad de lo real». Asf, con- 
cluve Sartre, «la tesis de la irrealidad nos ha dado la posibilidad 
de la negación como su condición, la cual no es posible sino por 


12 Ibid, p 18-29 
U Ibid., p.158, 162. 
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la 'nadificación” (néantisation) del mundo como totalidad, y 
esta nadificación se nos ha revelado como siendo el anverso de 
la libertad misma de la conciencia» '*. Tenemos, pues, en ger- 
men la tesis de la obra principal, fundada en una interpretación 
propia de la doctrina de Heidegger. La libertad absoluta de la 
conciencia está enraizada en ese proceso anonadante de la con- 
ciencia imaginante. Dentro del mundo ireal se ha introducido la 
nada como negatividad e irrealidad *. 

A igual tratamiento reductor somete Sartre la teoría de las 
pasiones en el ensayo paralelo, Esquisse d'une théorie des émo- 
tions, pues ya dice aquí que «la síntesis afectivo-cognitiva no 
es otra cosa que la estructura profunda de la conciencia de 
imagen». Una reflexión purificante revelará la conciencia-emo- 
ción como no disponiendo sino de una autonomía secundaria 
por relación a la conciencia, puesto que también dependerá de 
su función irrealizante. 


La experiencia inicial de la náusea.—La primera no- 
vela, La Nausée (1938), escrita en forma de diario autobiográ- 
fico, es considerada como otro esbozo del pensamiento existen- 
cial de Sartre, que presenta la experiencia fundamental de la 
existencia humana y del ser. Constituye un caso típico de des- 
cripción fenomenológica, en que el protagonista, Antonio Ro- 
quentin (Sartre), discurriendo por las calles de la ciudad de 
Bouville (La Rochela) y llevando una vida bohemia entre la 
biblioteca, el oscuro hotel donde se aloja, los cafés y otros an- 
tros, trata de captar las sensaciones inmediatas de la realidad, 
las primeras y originales impresiones que le produce su contac- 
to con las cosas y los hombres, en un relato minucioso de su 
vagar aventurero. Por todas partes recibe la misma sensación 
del cambio y fugacidad de las cosas, de todo lo negro, asquero- 
so y viscoso de la realidad, que lo produce tedio y sabor de náu- 
sea. «Su camisa de algodón azul se destaca alegre sobre un muro 
chocolate. Esto también da la náusca. O más bien es la náusea. 
La náusea no está en mí; yo la siento sobre el muro, los tiran- 


n Ibid.: Conclusión p234. Cf. p.227-246. 

sola y on qa poner el mundo como mundo o nadificar (néantir) es una 
 onsiltitiva del ia sie sentido, Heidegger puede decir que la nada es estructura 
pasar lo real constituyendo ara poder imaginar, basta que la conciencia pueda sobre: 
implicada por st tituyén: lo como mundo, pues la nmadificación de lo real está siempre 
de curlquier nal constitución en mundo. Pero esta superación no puede ser aperada 
arbitrario. Pi anera y la libertad de la conciencia no debe ser confundida con lo 

- Porque una imagen no es el mundo netado simplemente. sino el mundo 
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tes, por todo alrededor de mí. No hace sino uno con el café, 
soy yo que estoy en ella» '*. 

Después de varias tentativas fracasadas por organizar y com- 
prender su existencia, un día Roquentin, sentado en un banco 
del jardín público, junto a la raíz rugosa: de un viejo castaño, 
tiene de pronto una «iluminación» por la que descubre de súbi- 
to la absoluta gratuidad y contingencia de la existencia. La rea- 
lidad del mundo, del banco, del castaño, del mismo Roquentin, 
es que están ahí simplemente, absurdamente, de sobra y para 
nada. «Este momento fue extraordinario. Yo estaba allí, inmó- 
vil y helado, sumido en un éxtasis horrible. En el seno mismo 
de este éxtasis, algo nuevo venía a aparecer: yo comprendí a 
la náusea, yo la poseía... Lo esencial es la contingencia. Exis- 
tir es estar abí simplemente... Solamente han ensayado de su- 
perar esta contingencia inventando un ser necesario, causa de sí. 
Pero ningún ser necesario puede explicar la existencia: la con- 
tingencia no es un falso semblante, una apariencia que se puede 
disipar; es lo absoluto; por tanto, la gratuidad perfecta. Todo 
es gratuito, este jardín, esta casa y yo mismo... He ahí la 
náusea» ”, 

La larga meditación sobre la negra raíz del castaño descu- 
bre en la experiencia de la náusea la clave de la existencia. Todo 
es florante, cambiante y efímero. Las existencias, las cosas to- 
das vienen de la nada y pronto desaparecen. Han sido arrojadas 
a la existencia, condenadas a existir. «Ellas no tenían deseo de 
existir, sólo que no podían impedirlo.» La existencia, por el 
hecho de ser algo gratuito y sin sentido, es también algo absur- 
do Sartre proclama con fuerza lo absurdo de las cosas y del 
mundo entero " 

Y. por otra parte, la náusea, con sus sentimientos concomi- 
tantes del horror y disgusto de existir, descubre que el hombre 
ha sido gratuitamente lanzado a la existencia procediendo de 
la nada y abocado a la nada '. La descriptiva sombría y visco- 


t La Nuusée (París 1938) p34. 
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a sia absurdidad fundamental Mas yo quería fijar aquí cl carácter absoluto de csta 
abwirdidad Fero hace un momento he hecho lee experiencia del absoluto: lo abeo- 
tuto o lo absurdo En esta rafz no había nada con respecto a la cual no fuera 


absurda Yo había querido descoriezar un poco la raíz para nada, para 
ta absuriidad del mundo Mas cuando retiraba mi pie. vi que la cortera 
dado negra». Cf. p.187-8. 

1 Ibid., pR «Yo existo porque pienso. y yo no puedo impedirme de 
Fn este mismo mamenta—es espantoso—, si yo existo, es porque yO tengo 
existir Soy yo, este yo que me sa e de la nada a la que aspiro: el odio, el 
de existir, son otres tantas maneras de hacerme existir, de hundirme en la existencias. 
lbid., p.189: «La existencia es un pleno que el hombre no puede sbendonar». 
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sa de esta novela, en que tanto se insiste en lo insulso e intole- 
rable de la existencia, muestra a las claras que Sartre se ha asi- 
milado la visión nihilista de Heidegger de la radical contingen- 
cia de la existencia humana, sin razón de ser y flotando en la 
nada, que además forma parte de su ser. En él se va a inspirar 
para la construcción de su ontología. 


A la búsqueda del ser.—La voluminosa obra El ser y la 
nada encierra todo el pensamiento existencialista de Sartre, pre- 
parado, no obstante, en los presupuestos dados en los primeros 
ensayos. Lleva por subtítulo: Ensayo de una ontología fenome- 
nológica. Y la densa Introducción, en que se establece el plan- 
teamiento y las premisas de toda la obra, se titula: A la búsque- 
da del ser. Se trata, pues, de una investigación sobre ontología 
que pretende elucidar el problema del ser, sus modos y su es- 
tructura ontológica. Pero esta investigación se lleva a cabo des- 
de la fenomenología, a través de una descripción de los fenó- 
menos. Husserl, Hegel y Heidegger con el Cogito cartesiano son 
invocados a cada paso como fuentes. Pero en la discusión de 
algunos problemas, las teorías de Husserl y Hegel son desauto- 
rizadas; la interpretación de Heidegger poza de favor como la 
mejor, pero aun ésta es corregida con propia rectificación. Sar- 
tre pretende construir un sistema original desde esas fuentes 
del análisis de la conciencia. Método de la inmanencia y feno- 
menológico, que es mal camino para construir una verdadera 
ontología. 

Sartre parte de la afirmación inicial: «El ser de algo exis- 
tente es precisamente su apariencia», es decir, la idea del fenó- 
meno. No hay dualidad entre el ser y el aparecer, pues el ser 
«se manifiesta como él es». Así también debe «caer la dualidad 
de la potencia y del acto. Todo es acto. Detrás del acto no hay 
potencia, ni exis ni virtud». De igual suerte, «la aparición no 
reenvía al ser como el fenómeno kantiano al noúmeno, puesto 
gue no hay nada detrás de ella..., no se encuentra sostenida por 
alguna existencia diferente de ella: tiene su ser propio». Ha- 
brá, pues, «un fenómeno de ser, una aparición de ser, descrip- 
tible en cuanto tal. El ser desvelado por algún medio de acce- 
so inmediato: el tedio, la náusea, ete., y la ontología scrá la 
descripción del fenómeno del ser tal como se manifiesta, sin in- 
termediario» ”, 

Pero tras de la identificación viene la disyunción, el «reba- 
samiento hacia lo ontológico» de Heidegger. «Si el ser de los 
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fenómenos no se resuelve en un fenómeno de ser y, no obstan- 
te, no podemos decir nada sobre el ser sino consultando este 
fenómeno de ser», es que entonces «el fenómeno de ser es onto- 
lógico... Es una apelación al ser; exige, en cuanto fenómeno, 
un fundamento que sea transfenomenal. El fenómeno de ser 
exige la transfenomenalidad del ser», sin que ello signifique que 
«el ser se encuentre oculto detrás de los fenómenos, ni que el 
fenómeno sea una apariencia que reenvíe a un ser distinto». Así 
concluye que «el ser del fenómeno, aunque coextensivo al fe- 
nómeno, debe escapar a la condición fenoménica» y fundar un 
conocimiento ontológico. Sartre es realista, y para evadir esta 
identificación del ser y el fenómeno y no caer en la reducción 
husserliana que hace del noema algo irreal, apela en prolijo aná- 
lisis a la fórmula de Berkeley: esse est percipi. La fórmula pue- 
de ser válida si en el segundo miembro se distingue un percipiens 
yv el percipi pasivo o lo percibido. El percipiens es el ser de la 
conciencia, que es siempre conciencia de una cosa, posición de 
un objeto trascendente; y el ser del perceptum tiene la doble 
condición de relatividad y pasividad. Este ser percibido está 
frente a la conciencia sin poder penetrar en ella; por lo que el 
esse del fenómeno no podría ser su percipi, ya que persiste la 
doctrina anterior de la pura transparencia y espontaneidad de la 
conciencia, que desaparecería con la opacidad y pasividad del 
objeto si se admite su inmanencia en la conciencia ”. 

Sartre rechaza luego la inmanencia del ser en la conciencia 
y habla de una «prueba ontológica»—al modo de San Anselmo 
y Descartes-—para mostrar la realidad transubjetiva del ser del 
fenómeno: «La conciencia es conciencia de alguna cosa: esto 
significa que la trascendencia es estructura constitutiva de la 
conciencia, es decir, que la conciencia nace dirigida sobre un ser 
que no es ella. Esta es la que llamamos la prueba ontológica». 
Porque decir que la conciencia es conciencia de alguna cosa, «es 
decir que ella se produce como revelación-reveleda de un ser 
que no es ella misma y que se da como existente ya cuando ella 
lo revela». Exige que el «ser de lo que aparece no exista sola- 
mente en tanto que aparece. El ser transfenomenal de lo que 
es para la conciencia es él mismo en sí» ?. 

Así, partiendo de los fenómenos, «hemos sido conducidos a 
postular dos tipos de ser: el ser-en-sí y el ser-para-si». Tal es la 
división sartriana de las dos categorías fundamentales de ser 
sobre que gira toda su ontología: El ser en-sí (l'être en-soi), la 
cosa, «el sentido del ser de la existencia» implicado en el fenó- 

n Tbid.. p.17; p 18-26. 
32 Ibid., p.30-3). 
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meno y revelado por la conciencia. El ser para-sí (l'être pour-soi) 
o la conciencia, el ser dotado de conciencia que se opone al ser 
objeto. El concepto de ser se halla así «escindido en dos regio- 
nes incomunicables» *. 

El ser-en:sí y el problema de la nada.—Sartre procede 
a una primera caracterización del ser-en-sí, porque su completa 
elucidación habrá de resultar de sus relaciones con el para-sí, 
De este ente sólo pueden decirse los tres caracteres: «El ser es. 
El ser es en-sí. El ser es lo que es». El ser es significa simple 
afirmación y «plena positividad», que no envuelve ninguna ne- 
gación: pura identidad de sí consigo mismo. Es el ser «que se 
encuentra aislado en su ser y que no mantiene ninguna rela- 
ción con lo que no es él. El pasaje, el devenir, todo lo que per- 
mite decir que el ser no es todavía lo que será, todo esto es 
negado por principio. Porque el ser es el ser del devenir, y por 
ello se encuentra más allá del devenir... No conoce entonces la 
alteridad..., no puede sostener relación alguna con otro. Es sí 
mismo indefinidamente y se agota en el ser». Por ello escapa 
también a la temporalidad. 

El ser es en-sí significa que «es increado». No podría expli- 
carse por una creación ex nihilo, pues tal idea es contradictoria. 
Un ser creado que emana de Dios permanecería inmanente a la 
conciencia divina, como un ser intrasubjetivo; o, si se le con- 
cibiera existiendo fuera de Dios, no tendría consistencia frente 
a El como ser en sí, sino se encontraría fundido en El. «Si el 
ser existe frente a Dios, es porque él es su propio soporte y no 
conserva el mínimo rastro de la creación divina.» Pero esto no 
implica «que el ser se crea a sí mismo, lo que supondría que 
el ser es anterior a sí. El ser no podría ser causa sui a la manera 
de la conciencia. El ser es sí. Esto significa que no es actividad 
ni pasividad. Estas nociones son humanas y designan conductas 
humanas o instrumentos de conductas humanas... La consisten- 
cia en sí del ser está más allá de lo activo y lo pasivo». 

Por fin, el ser es lo que es. Este es el principio de identidad 
que se aplica a los juicios analíticos, pero aquí «es un principio 
regional sintético del ser». Significa lo contrario del ser de la 
conciencia, como siendo aquello que no era y que debe llegar 
a ser lo que es; y, por tanto, que «no podría no ser lo que él 
no es». Designa además «la opacidad del ser en sí, que no tiene 

22 Ibid. A ; : . 
dee B e coin ae 
-sein o ser empírico de Heidegger, como también con 
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un dentro que pueda oponerse a un fuera... El ser-en-sí no tie- 
ne secreto: él es macizo». El ser «es opaco a sí mismo precisa- 
mente porque está lleno de sí mismo». Y, por otra parte, este 
ser-en-sí «quiere decir que no puede ser ni derivado de lo posi- 
ble ni referido a lo necesario». Un existente no puede ser de- 
rivado de otro existente. «Es lo que llamamos la contingencia 
del ser-en-sí... El ser-en-sí no es munca ni posible ni imposible, 
él es... Es lo que se expresa diciendo que él es por exceso, es 
decir que no puede derivarse de nada, ni de otro ser, ni de un 
posible, ni de una ley necesaria. Increado, sin razón de ser, sin 
relación alguna con otro ser cualquiera, el ser-en-sí es excesivo 
para la eternidad» ”. 

Este ser-en-sí lleno, macizo, compacto, sin vacíos ni fisuras 
de la descripción sartriana, tiene sorprendente parecido con el 
ser inmóvil de Parménides y se aproxima a la res extensa de 
Descartes. Y. sin embargo, recibe la primacía en la ontología 
materialista de Sartre. Surge en seguida el problema de cómo 
puede darse el movimiento y devenir en un mundo tan rígido. 
Nuestro filósofo no parece negarlo en otros lugares, puesto que 
subrava con fuerza la contingencia de todo ser. Sólo puede en- 
tenderse dentro de un puro determinismo, en el cual apenas es 
concebible el hombre v su libertad. 

A continuación introduce Sartre larga investigación prelimi- 
nar sobre el problema de la nada, que forma la primera sección 
o parte de la obra. Es el tercer componente de lo real, tan fun- 
damental en la ontología sartriana, que marca la transición al 
examen del ser-para-sí. Sólo una breve indicación sobre este 
tema, del que hablará de continuo en toda la obra. La nada, el 
no-ser, aparece siempre que interrogamos sobre el ser, porque 
las respuestas suelen ser en gran parte juicios negativos, alguna 
limitación o parte de no-ser. La interrogación «nos revela de 
pronto que nos encontramos rodeados de negaciones (nadas). Es 
la posibilidad permanente del no-ser, fuera de nosotros y en 
nosotros, lo que condiciona nuestras cuestiones sobre el ser...; 
lo que el ser sea debe surgir necesariamente sobre el fondo de 
lo que no es». ¿Es en la negación, como estructura del juicio 
negativo, donde se encuentra el origen de la nada, o, por el con- 
trario, es la nada, como estructura de lo real, el origen y fun- 
damento de la negación? Sartre se pronuncia por esto último: 

N Ibid, p.36-19. Cf P.IT ct p.136: «No hay en el ser-en-sí el más pequeño es- 
bozo de dualidad: es lo que expresamos diciendo que la densidad del ser en sí es 
infinita. Es lo pleno . erine con uma compresión infinita. a una densidad infinita . 
Lo ensaf es plenitud de sí mismo y no podría imaginarse una plenitud más integral, 


adecuación más perfecta del contenido al continente: no hay el menor vecie en el 
ser, la menor fisura por donde se podría deslizar le negación (nada)». 
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las famosas negaciones (négatites) sólo hacen descubrir los cor- 
tes de no-ser en el seno del ser, pues «del ser no se derivará 
nunca la negación. La condición necesaria para que sea posible 
decir no, es que el no-ser sea presencia perpetua, en nosotros y 
fuera de nosotros, que la nada sea interior al ser» ”. 

Sartre rechaza luego, tras largo examen, la concepción dia- 
léctica y abstracta de Hegel sobre la nada, así como la concep- 
ción fenomenológica de Heidegger, que también pone la nada 
fuera del ser, como «medio infinito en que el ser se encontrase 
suspendido», emergiendo de la nada y sobrenadando en ella. 
Pero es el ser por quien la nada viene a las cosas. Y «el ser por 
quien la nada arriba en el mundo es un ser en quien, en su ser, 
está en cuestión la nada de su ser». Este ser es el hombre, en el 
seno del cual se da un proceso nihilizante y que hace aflorar la 
nada en el mundo. Y «la posibilidad para la existencia humana 
de segregar la nada se llama la libertad». Más tarde hablará 
ampliamente de esta libertad que «pertenece a la esencia del ser 
humano» y es condición indispensable de su nihilización. 

Aquí la sitúa en relación especial con la angustia. «Es la an- 
gustia donde el hombre toma conciencia de su libertad, o, si se 
prefiere, la angustia es el modo de ser de la libertad como con- 
ciencia de ser». Luego traza largo análisis de la angustia en 
estrecha conexión con Kierkegaard y Heidegger. Esta angustia 
existencial se distingue del miedo, porque no es de algún mo- 
tivo concreto y, en rigor, «es angustia de mí mismo». La liber- 
tad, que se nos descubre en la angustia, se caracteriza por la 
nada, que se insinúa entre los motivos y el acto, y lleva en sí 
un fundamento de nihilización, por lo que la angustia es tam- 
bién captación de la nada. Y como la libertad es «una estructu- 
ra permanente del ser humano, si la angustia la manifiesta, de 
berá ser un estado permanente de mi afectividad» *. 

Pero la angustia aparece de hecho como un fenómeno de ex- 
cepción. La rareza se explica porque la mayor parte de los hom- 
bres huyen de ella, lo que es una manera de tener conciencia 
de ella. Tal es la paradoja de la mala fe En este marco esboza 
Sartre otro capítulo sobre la buena y la mala fe. Para él, la 
mala fe constituye la primera de las conductas humanas, inmer- 
sa en la huida de la angustia y de la libertad. La mala fe, que 
es engaño consciente de sí mismo, «consiste en huir de aquello 
que no se puede huir, huir de lo que se es». La conciencia «ocul- 
ta en su ser un riesgo permanente de mala fe, cuyo origen reside 
en que la conciencia, al mismo tiempo y en su ser, es lo que 


8 El ser y la nada PI cl p4354 
2% Ibid, p 68 86. R 
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ella no es y no es lo que es» 7. Esta mala fe existencial apunta 
ya a la estructura del ser-para-sí de la conciencia, como en ge- 
neral esta sección-preámbulo sobre el problema de la nada an- 
ticipa las ideas de todo el sistema. Pero es típico del pensamien- 
to sartriano el desorden y la confusión. 


El ser-para-sí.—En contraposición al ser-en-sí, Sartre in- 
vestiga la estructura del otro tipo de ser, el posr-soi. De él y de 
sus relaciones con el en-sí y con los otros hablará en todo lo 
restante, es decir, en casi toda la obra. El ser-para-sí es el ser 
humano en cuanto tal, en cuanto trasciende el ser-en-sí de las 
cosas. Ahora bien, lo que caracteriza al hombre es la concien- 
cia. Por eso el nuevo tipo de ser es llamado «el ser de la con- 
ciencia» O «la realidad humana». 

Mas lo propio de la conciencia cognoscente es de ser sujeto 
distinto del objeto. Sartre sostiene con insistencia que antes de 
cualquier reflexión, en la consideración directa de un objeto, 
hay una cierta conciencia espontánea, que es denominada «cogi- 
to prerreflexivo» o «conciencia no-tética (de) sí». Es en este 
plano donde se pone el constitutivo de la conciencia de sí, que 
es lamada «presencia a sí misma. La ley de ser del para-sf, como 
tundamento ontológico de la conciencia, es la de ser él mismo 
en la forma de presencia ante sí mismo». Pero «si es presencia 
ante sí, es porque no es enteramente sí. La presencia es una 
degradación inmediata de la coincidencia, desde que supone se- 
paración». El ser del para-sí como conciencia ya no es «coinci- 
dencia de lo idéntico que es la verdadera plenitud del ser», por- 
que se introduce una dualidad y separación, al menos virtual. 

Pero ¿qué es lo que separa a este ser de sí mismo? Eviden- 
temente, «la presencia ante sí supone que una fisura impalpable 
se ha deslizado en el ser». Esta fisura es algo «negativo, la ne- 
gación de ser y poder nihilizante a la vez, que es la mada». 
Mientras que el ser-en-sí es lleno, macizo e idéntico a sí mismo, 
el ser-para-sí está hueco, hay un vacío o negación de ser en él. 
«El ser de la conciencia en cuanto conciencia consiste en existir 
distanciado de sí como presencia ante sí y para sí, y esta distan- 
ria es la nada... Así la nada es ese vacío de ser, esa caída de lo 
en-sí hacia el sí por la que se constituye el para-sí.» Tal es «la 
realidad humana en cuanto es en su ser la fundamentación única 
de la negación o de la nada en el ser» ” 


Ibid. c2 p.130.1 Cf. p.100-131. E 

3 Ihıd, PII. El ser para-si c.1 p.135-143. Sartre repite con frecuencia la defini- 
ción dada desde la Introducción (p 33) del ser humano o le conciencia: «Un ser para 
el cual se plantea en su ser la cuestión de su ser en cuento este ser implica un ser 
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El hombre se convierte así en el ente por el que la nada 
adviene al mundo. No porque sea capaz de aniquilar (anéantir), 
sino porque todas sus posibles relaciones con el ser consisten en 
nihilizar (séantiser) al ser-en-sí. Por eso, en lo sucesivo repite 
en todos los tonos esta idea de la nada que anida en el seno 
del ser humano en cuanto conciencia, como una fisura o vacío 
de ser, y su función nihilizante bajo los más variados aspectos. 

Sartre sigue acumulando los términos de anonadamiento, 
de negación de ser y nada para caracterizar otras dimensiones 
del ser-para-sí. La contingencia se funda en la «degradación» 
o negación del ser-en-sí. «El para-sí es el en-sí perdiéndose como 
en-sí para fundarse como conciencia... Lo en-sí no puede fun- 
dar nada; si se funda a sí mismo es dándose la modificación 
del para-sí». Es lo que llama también «la facticidad del para-sí», 
el cual, en cuanto es «fundamento de la nada y anonadamiento 
de su ser propio», significa una «descompresión del en-sí, que 
se anonada y se absorbe en su tentativa para darse un funda- 
mento» ”. La contingencia, por tanto, es la falta de fundamen- 
to del ser. La realidad humana (o la conciencia) como aniquila- 
zación se define también por carencia o falta de ser, «por la 
cual la falta aparece en el mundo». Esto se muestra por el deseo, 
que no se explica más que como carencia propia del ser que se 
desea, como un hambre o necesidad del ser. Lo mismo sucede 
con el valor, que es tal en cuanto no es, va que, aun cuando se 
encarna o es intuido en ciertos actos, está más allá de ellos y 
constituye el límite o término al cual tienden. Como valor, el 
valor no es nunca, está más allá de lo que es; su ser consiste 
en ser el fundamento de aquellos actos o situaciones que tienden 
a él, pero en los cuales él, como valor, no es. «La relación del 
valor al para-sí es el ser que debe ser en cuanto es el fundamen- 
to de su negación (nada) de ser» Y, 

Asimismo, que la realidad humana está constituida por posi- 
bles, significa simplemente su consistir en la falta de ser, como 
al cuarto de luna le falta lo restante para ser luna llena. «Lo po- 
sible surge sobre el fondo de nihilación del para-sí.» Lo posible 
«es un nuevo aspecto del anonadamiento del en-sí en para-sÍ.... 
aquello de lo cual carece el para-sí para ser en sí». Y, por fin, el 
ego, que había sido desalojado de la conciencia, aparece de nue- 
vo no como realidad en ella (como tal es un en-sf), sina como «el 
circuito de la ipseidad», como «el polo personalizante de una 


diferente de él mismos. Y añade otra algo menos sibilina: ela conciencia es un St 


para el cual hay en su ser conciencia de 
a bid. eTe po 143 149 ncia de la negación o nada de su sera. 


» Ibid., 3,2 p.162, Cf. p.150-164. 
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conciencia» que, de lo contrario, permanecería impersonal. «La 
existencia personal no es la posesión de un ego—que no es más 
que signo de la personalidad—, sino el hecho de existir para sí 
como presencia ante sí» ” 


Temporalidad y trascendencia.—Sartre sigue a Heideg- 
ger en la consideración de la temporalidad como rasgo esencial 
del ser- para-sí. Y ha elaborado un inmenso capítulo sobre «la 
fenomenología de las tres dimensiones temporales» con su sín- 
tesis en la temporalidad estática y dinámica. Pero sus análisis 
difieren mucho del pensamiento de Heidegger; van construidos 
sobre su eterna dialéctica del ser y no ser o sobre un continuo 
proceso anonadante del para-sí, que es vacío de no-ser y llega 
a las posibilidades de ser en la forma sintética de la temporali- 
dad. Ese contradictorio juego del ser y no ser en la conciencia 
humana no es extraño desde el momento en que repite con in- 
sistencia la definición del para-sí como el que puede y debe ser 
a la vez «no ser lo que es y ser lo que no es en la unidad de un 
perpetuo reenvío» ¥ 

Sartre afirma, desde luego, que la temporalidad constituye 
la estructura propia del ser-para-sí. «La temporalidad es el ser 
del para-sí en tanto que debe llegar a ser extáticamente. La 
temporalidad no es, pero el para-sí se temporaliza existiendo..., 
no puede ser sino bajo la forma de temporalidad. El para-sí 
surgiendo en el ser como nihilación del en-sí, se constituye a 
la vez en todas las dimensiones de nihilación.» Su ser se dis- 
grega en los tres éxtasis del tiempo. «Presente, pasado y futuro 
a la vez dispersan el ser del para-sí en tres dimensiones. El 
para-sf, por el solo hecho de que se anonada, es temporal... La 
temporalidad no es aún el ser, sino que es la infraestructura de 
ser que es su propia nihilización, es decir, el modo de ser propio 
del ser-para-sí, que debe llegar a ser su ser en la forma diaspó- 
rica de la temporalidad» Y 

Sería interminable y superfluo seguir al detalle la descrip- 
tiva sartriana (tres veces repetida), concebida desde esta pers- 
pectiva nihilizante, de los tres éxtasis de la temporalidad. Sar- 
tre observa que «conviene acentuar el éxtasis presente y no, 
como Heidegger, el éxtasis futuro». Mas, de otra parte, sostie- 
ne que el presente no ha de concebirse ni siquiera como un 
instante en que es. «El presente no es, se presentiza en la forma 
de huida... En cuanto presente, no es lo que es (pasado) y es 

M Tbid., 42, 5.2 p.165, 170, 173-75. 


3 Ibid., c.2 p215. Cf. p192: c.3 p35, ctc. 
3 Ibid., p.214, 221-22. 
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lo que no es (futuro).» Y, en cambio, da mayor importancia al 
futuro, como proyección a una infinidad de posibilidades del 
para-sí. «El futuro constituye el sentido de mi para-sí presente, 
como provecto de su posibilidad...; yo soy mi futuro en la pers- 
pectiva constante de la posibilidad de no llegar a serlo», un 
futuro problemática que se encuentra separado de mí por una 
negación, como un todavía no y que puede realizarse por mi 
libertad Y. 

Sartre admite el devenir y el movimiento, en cuanto suponen 
un cambio, «concebido como un paso a lo heterogéneo en la 
homogeneidad del ser que yo no soy lo que era», y por cuan- 
to es preciso que vo «llegue al ser en la unidad de una síntesis 
nihilizante»; de otro modo, «mi plena positividad no sería ex- 
cluvente del no-ser esencial al devenir». En todo caso, la tem- 
poralidad se disuelve en un desmenuzamiento de un antes y un 
después. «La unidad de este desmigajamiento, el átomo tempo- 
ral, será el instante, que ocupa su lugar antes de ciertos instan- 
tes y después de otros instantes... El instante es indivisible e 
intemporal, ya que la temporalidad es sucesión; pero el mundo 
se disuelve en una polvareda infinita de instantes.» Pero a la 
vez es unidad en la multiplicidad. «La temporalidad es una fuer- 
za disolvente; pero en el seno de un acto unificador, es menos 
una multiplicidad real que una cuasi multiplicidad, que un es- 
bozo de disociación en el seno de la unidad.» El antes y el des- 
pués sólo son inteligibles como relaciones internas. «La tempo- 
ralidad como unidad que se mutiplica, es decir, que se tempo- 
raliza, no es más que una relación de ser en el seno del mis- 
mo ser» *, 

El capítulo sobre la trascendencia está subsumido dentro de 
este difuso análisis de la temporalidad y contiene más bien un 
desenvolvimiento radicalizado de la teoría del conocimiento es- 
bozada en la Introducción, a la vez que una cierta incorporación 
de la teoría heideggeriana del mundo, en extraña y confusa mez- 
cla. No trata, pues, de alguna trascendencia supramundana, sino 

M Tbid., p.222, p 200-207. Cf. p203: «El futuro se revela al para-sí como aquello 
que no es todavía, en cuanto cl para-sí se constituye no téticamente para sÍ como un 
todavís-no en la perspectiva de esta revelación y en tanto se realiza como un pro 
yecto de sí mismo fuera del presente hacia aquello que no es todavía ; un tal ser 


no puede ser para-sf sino en la perspectiva de un todavía-no, desde que se aprehende 

a sí mismo como una nada, como un ser del cual el complemento de su ser se encuen 
tra 2 distancia de sí mismo». 

2 Ibid, p.191, 209-13, 223-4 El análisis final sobre eel tiempo universal» es más 
nihilista, pues Jo resuelve en simple apariencia «La cohesión del tiempo es un Duro 
fantasma. reflejo objetivo del proyecto extático del parasí hacia sí mismo y de la 
cohesión en movimiento de la realidad humana , el tiempo se revela como uns 


dedito de la nada cn la superficie de un ser rigurosamente atemporal» (ibld., 
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ello damos simple indicación. 

La relación propia del para-sí al en-sí es del tipo de conoci- 
miento; la clave de su relación al ser es lo que se llama cono- 
cimiento. Sartre sostiene que «no hay otro conocimiento que el 
conocer intuitivo. El razonamiento, el discurso, impropiamente 
llamados conocimientos, son sólo instrumentos que conducen 
a la intuición». Y parte del principio ya elucidado de que toda 
conciencia es conciencia de alguna cosa. Entonces todo estudio 
de esa relación ontológica que hace posible la experiencia mira 
a establecer cómo un objeto puede existir para la conciencia. 
Pero va ha desalojado de la conciencia toda imagen y represen- 
tación, «que son invención de los filósofos», y por otra parte 
rechaza tanto la solución realista como la idealista. El conocer 
será, por tanto, siempre presencia del objeto conocido. Pero el 
en-sí no puede en ningún caso ser presencia; el ser presente es 
«el modelo de ser extático del para-sí», que es la conciencia. 
El conocimiento, por ello, no es «una relación establecida entre 
dos seres, ni una actividad de uno de esos dos seres... Es el 
ser mismo del para-sí en cuanto es presente ante, es decir, en 
cuanto él va a ser su ser realizándose como no siendo un par- 
ticular ser ante quien está presente». La relación es de un re- 
tlejante—lo conocido—en su reflejo, que es la conciencia cog- 
noscente; pero si este reflejo fuera alguna cosa, sería entonces 
no un simple reflejo, sino un en-sí. 

El fenómeno del conocimiento es, pues, presentado como 
algún modo de fusión de la conciencia con el objeto. Pero «esta 
presencia de lo conocido es presencia ante nada, ya que el cog- 
noscente es puro reflejo de un no-ser». Se trata de una «pre- 
sencia absoluta». Sartre sigue acumulando los términos de no- 
ser, de nada, para designar la conciencia humana como simple 
reflejo del ser. Y, «finalmente, el conocimiento y el cognoscen- 
te mismo no son nada sino el hecho de que hay ser, de que el 
en-sf se da y se levanta en relieve sobre el fondo de esa nada» *. 

Desde esta concepción nihilizante de la conciencia del para- 
si que se resuelve en simple reflejo o presencia del ser, se pre- 
gunta a qué ser el para-sí está presente. Es el remedo del aná- 
lisis heideggeriano del mundo como totalidad y de los seres en 
él contenidos. Responde que «la totalidad no puede serles dada 
a los seres sino por un ser que debe llegar a ser en su presen- 
cia su propia totalidad». Es el para-sí, definido ahora como 
«presencia de todo el ser» o como «totalidad destotalizada que 


» ibid., c.3 p.299-270. Cf. p.321. 


006 C15 EL existencialismo ateo 


se temporaliza en un inacabamiento perpetuo». Así «la totali. 
dad acabada o mundo se desvela como constitutiva del ser de 
la totalidad inacabada, por la cual el ser de la totalidad surge al 
ser». Con ello pretende interpretar la teoría de Heidegger de 
que el mundo emerge de la nada. Sólo que esa nada no es de 
donde emerge la realidad humana. «Esa nada es la realidad hu- 
mana misma, como la negación radical por la que el mundo se 
desvela.» 

En cuanto a la realidad de las cosas del mundo, para Sartre 
vale la sentencia de Spinoza: Omnis determinatio est negatio, 
que según Hegel envolvía una riqueza infinita. Sobre un fondo 
indiferenciado surgen las cosas que son denominadas esto, y el 
mundo se desvela a la vez «como totalidad sintética y como co- 
lección aditiva de todos los estos». El espacio, cualidad y canti- 
dad, potencialidad y utensilidad, existen en el mundo, pero pa- 
recen diluirse en un conjunto de relaciones exteriores de los di- 
ferentes «estos», a los que rodean múltiples negaciones. «Y la 
relación desagregativa del mundo al esto y de los estos al mun- 
do es el espacio.» En la confusa descriptiva de Sartre, el mundo 
de las cosas parece esfumarse en un sistema de fenómenos, apa- 
riciones o simples potencialidades, pues la posición más cons- 
tante en él es la negación de toda sustancialidad; sólo más tarde 
(en un momento posterior a la intuición) se colocarían los ob- 
jetos «en un orden práctico de utensilidad». Y el para-sí parece 
correr hacia una imposible trascendencia objetiva, a la manera 
del asno que intenta atrapar la zanahoria fijada por un palo a 
la punta de las varas del carro ”. 

La teoría sartriana de la trascendencia presenta una contra- 
dictoria síntesis entre idealismo y realismo, es decir, el hecho 
de un objeto que no existe sino en cuanto es pensado y que no 
obstante es en:sí, independiente del pensamiento. Pero lo que 
priva sobre esta fenomenología es el nihilismo. La realidad o 
existencia humana se resuelve en nada y su función en todos 
los aspectos es nihilizante. La existencia como nada denomina 
un autor esta filosofía, y otros la han llamado meontología 
(me-ón = no ser) o una ontología del no ser. Sartre la titula 
e Red po non ico perm elna i ra a e 
horta, que, ha sido fijada a la extremidad de un bastón sujeto a las vares, Todo €s 
a em a, ea 

istancia del asno. Así corre 


nosotros hacia un posible que nuestro correr mismo hace surgir, que no es otra cols 


aue nuestro correr mismo Nosotros corremos hacia nosotros mismos y somos, pol 
ello, el ser que no puede nunca alcanzarse». 
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El ser y la nada, designando el doble tipo de ser en-sí y para-sÍ. 
Pero del primero nada casi se sabe; toda la cuestión es del se- 
gundo, reducido a un continuo nadificar. 


El ser para-otro.—Esta parte o sección sobre J'étre pour-autrui es 
muy amplia, abarcando la tercera parte de la obra. Sigue el motivo del 
Mitsern de Heidegger, pero con una visión propia y en la misma línea 
de difusa complejidad fenomenológica. Preciso es sólo condensar lo 
esencial. Sartre afirma que las estructuras de mi ser humano no pueden 
percibirse en su totalidad. sino en relación inseparable con los otros exis- 
tentes, porque el para-sí remite al pars-otro. Se trata, pues, de estable- 
cer la existencia indubitable de los otros y «mi relación de ser con el 
ser del prójimo». 

1. El escollo que aquí se presenta es salipsismo. Todos los filóso- 
fos dan por cierta la existencia del otro, pues todos rehúyen el pense- 
miento de un ser en soledad. Pero no se dan prucbas irrefutables contra 
el solipsismo. Sartre pasa revista a los distintos sistemas en actitud apa- 
iente neutral entre cl realismo y el idealismo, pero partiendo de la in- 
manencia del Cogrto cartesiano. Ninguno de ellos da una prueba segura 
de la existencia indubitable del otro. sino que se remiten a experiencias 
de mera probabilidad. El realismo pretende conocer el otro a través de 
la experiencia de los cuerpos; pero ésta se reduce a relaciones de mera 
exterioridad. El cuerpo de los otros es percibido como un objeto, a se- 
mejanza de las cosas muertas; no se llega a la percepción inmedista o 
encuentro con el alma o ser interior del otro, sino por cierta analogía 
con el propio psiquismo. En cambio, la crítica de la posición de Kant 
es certera. Su experiencia fenoménica no llega a percibir a los otros sino 
como un fenómeno entre los fenómenos o, en todo caso, como un obje- 
to hipotético a priori entre los conceptos reguladores. Hegel entrevió la 
experiencia inmediata del otro en su fenomenología del señor y del es- 
clavo; pero su idealismo presenta sólo una conciencia colectiva como 
totalidad de las conciencias. Husserl reduce la presencia del otro a sim- 
ples relaciones de conocimiento dentro de un complejo de significacio- 
nes que no rebasan el idealismo. Y Heidegger, que avanzó más en el 
problema de la constitución del ser-con-otro, «no escapa al idealismo» ”. 

¿No existirá una experiencia inmediata e indudable que nos descu- 
bra la existencia del otro, como el Cogito nos revela nuestra propia exis- 
tencia? Sartre pretende encontrarla en su análisis de la mirada (le re- 
gard) a través del fenómeno original de la vergúenza de ser contemple- 
do. En efecto, la vergúenza es una Erlebnis o experiencia vivida, un 
modo de conciencia. Es intencional, como todo estado de conciencia, 
y se refiere a un objeto: se siente vergüenza de alguna cosa. Este objeto 
no es otro que yo mismo: siento vergüenza de mí, de lo que soy. Pero 
no es el sentimiento de mí en cuanto solitario y secreto; su noción 


M El ser y la mada PU! c.l, tr. cit., t.II p.53-116. Cf. p.48: «El ser-com, conce- 
bido como estructura de mi O e a e Rd e 
solipsismo. La trascendencia heidegperiana es de meias fe: 
verdad, superar el idealismo y lo logra... Mas « el ismo superado e 
que una forma bavards del ideslivmo wna werte de psicologismo empiciocrinietetae. 
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implica un observador extraño: «siento verguenza de mí tal como apa- 
rezco ante otro». Así el sentimiento de vergüenza me revela la pre- 
sencia del otro como mirada. 

La mirada del otro no es un objeto que yo perciba entre las cosas 
que forman el mundo: «la mirada de otro oculta sus ojos, parece mar- 
char delante de ellos». Los ojos, como objeto de mi percepción, quedan 
siempre a la distancia correspondiente; pero «la mirada está sobre mí 
sin distancia». Tengo la impresión de que soy mirado y visto. Esta mi- 
rada me desarma, modifica profundamente mi ser, me reduce a la con- 
dición de objeto para otro. No puedo ser objeto para mí mismo; si lo 
soy es para otra conciencia. Y esto implica que el otro es sujeto, que 
está presente como sujeto en mi experiencia. Así experimento en mi 
ser la subjetividad del otro. «El otro está presente ante mí, sin ningún 
intermediario, como una trascendencia que no es la mía.» De esta suer- 
te aparece de una manera cierta la existencia del otro, que surge en el 
mundo del para-sí no como un objeto, sino como otro para-sí. Su tras- 
cendencia ha sido revelada por su mirada. Mas por este mirar «yo soy 
hundido en el seno de un mundo completo» y descubro, por ello, mi 
objetividad. Quedo reducido a la condición de cosa, a merced de la li- 
bertad del otro que me alcanza con su mirada. «Al mismo tiempo expe- 
rimento su infinita libertad», que fija y limita mis posibilidades y me 
reduce a la esclavitud, como lo había previsto la relación amo-señor de 
Hegel. Y «la estructura ontológica de mi mundo reclama que sea tam 
bién mundo para otro» *. 

Pero, recíprocamente, surge la posibilidad de aparición del otro como 
presencia concreta y probable en mi campo perceptivo, Ante mi mirada, 
los otros son reducidos a la condición del otro-objeto, y yo recupero mi 
subjetividad y libertad. Entonces «el otro no existe para la conciencia 
sino como él-mismo-negado. Pero, precisamente porque el otra es un dl 
mismo, no puede ser para mí y por mí él mismo negado sino en la 
medida en que es un él mismo que me rechaza». Surge de aquí la dis 
léctica del otro-sujeto y otro-objeto, a la vez que la lucha y conflicto 
entre las subjetividades, que determinarán todas las relaciones inte 
jetivas de que luego se hablará *. 


2. El cuerpo, sus relaciones con la conciencia, su constitución om- 
tológica dentro del ser-para-sí, son a continuación estudiados en un lat- 
guísimo análisis existencial. Sartre divide el tema en dos partes: el cuer 
po «como ser-para-sí» y «el cuerpo para-otro» en su doble dimensión de 
mi cuerpo como objeto del otro y del cuerpo del otro percibido por mí. 
Son dos modos de ser del cuerpo que deben conocerse. 

Ánte todo, no deben considerarse separados el cuerpo de la concien- 


» Ibid., 45 p.33-81, Cf. p.105: «La vergüenza i l 

s , - p.105: pura no es sentimiento de ser tal 

o cual objeto reprensible, sino de ser en general un objeto, es decir, de reconocerme 
en esc ser degradado, dependiente y fijo que soy pera otro. La vergilenza es senti- 
miento de pecado original; no del hecho de que hubiera cometida tal o cual falta, 
sino simplemente del hecho de que he caido al mundo, en medio de las cosas, y que 
engo necesidad de la mediación de otro para ser lo que soys. Con este texto inor 
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cia. «El ser-para-sí debe ser enteramente cuerpo, y también bo 
to debe ser conciencia: no podría ester wudo al cuerpo. Igualmente, el 
ser para otro es cuerpo por entero: no hay aquí fenómenos psíquicos... 
El cuerpo es enteramente psiguico». Tampoco debe entenderse le unión 
del alma y del cuerpo como de «dos sustancias radicalmente distintas», 
ya que «el alma cs el cuerpo en cuamo el para-sí es su propia individus- 
ción». Por ello, «es evidente que la conciencia no puede existir en su 
cuerpo sino como conciencia. Así, pues, mi cuerpo es una estructura 
consciente de mi conciencia..., y, sin embargo, el cuerpo es lo que la 
conciencia cs; ésta no es nada más que cuerpo, lo demás es nada y si- 
lencio» *. 

En medio de un aparente espintualismo que eleva el cuerpo al pla- 
no psíquico, es clara aquí la concepción materialista de Sartre al reducir 
el alma y la conciencia al cuerpo. Su pretendido realismo se mezcla con- 
tradictoriamente con una fenomenología husserliana de corte fenomenis 
ta. Las sensaciones no existen, o al menos son eliminadas de la concien- 
cia como lo fueron las imágenes representativas de los objetos; ano puc- 
den ser más que una impresión en el «espíritu» o la conciencia ® 

La primera dimensión del cuerpo es su facticidad, o contingencia 
del para-sí como aniquilación y no-ser en sí. Entonces lo define: «La 
forma contingenic que adopta la necesidad de mi contingencia». Es «el 
hecho de que cl para-sí no sea su propio fundamento, que se traduce 
en la necesidad de existir como ser contingente». Así, «el cuerpo pone 
de manifiesto mi contingencia, incluso no es otra cosa que esa contin- 
gencia». Y como todo ser contingente pertenece al mundo, el cuerpo 
me pone en situación como ser del mundo y existiendo en el mundo. 
«El cuerpo no se distingue de la situación del para-sí, para el cual existir 
O situarse es una sola cosa; y se identifica con el mundo entero en cuan- 
to el mundo es la situación total del pera-sí y le medida de su existen- 
cia.» Mi «ser en el mundo» se verifica, pues, por el cuerpo. Así, «decir 
que he venido al mundo, o que hay un mundo o que poseo un cuerpo 
es una sola y misma cosa. La facticidad es, pues, «nuestra existencia 
como cuerpo en el mundo». Ahora el cuerpo se define como «una 
estructura permanente de mi ser y la condición de la posibilidad de mi 
conciencia del mundo, o como proyecto trascendente hacia mi futuro» Y. 

La otra dimensión —también heideggerians—del cuerpo para mi exis- 
tencia es la de ser centro de referencia de les cosas como ntensilios. 
Porque la sensación y la percepción no se distinguen de la acción, según 
Sartre. Entonces la relación del cuerpo con el mundo es la de ser «cer 
tro de acción» pera la utilización práctica de las cosas como herramien- 


s Ibid., c2 p.129, 133, 164. Cf. p.125-176. 

“u Ibid., p.140-142: «El espírim no produce sus propias sensaciones y, por 
hecho, permanecen para él como exteriores; pero el espíritu se les apropia al vivirles ., 
es una inhcrencia mágico. El espíritu es sus propias sensaciones, sun permaneciendo 
distinto de ellas... Tal en la poción de la seisenida. Se te Pi stanrdided. Aue wio 
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tas al servicio de sus fines y la organización instrumental de las mismas. 

Las realidades se nos presentan entonces como utensilios; y el cuerpo 

con relación a mi acción aparece como el medio instrumental para dispo- 

ner de todos los instrumentos de las cosas para los fines que deba 
ipt 

Otro aspecto de este análisis existencial es el del cuerpo-para-otro, 
en su doble vertiente, a saber: de la aparición del cuerpo del otro a mí 
y de la manera como mi cuerpo se aparece al otro. En cuanto a lo prime- 
ro, advierte que la relación fundamental de mi ser con el de otro no 
se reduce a la relación de mi cuerpo con el cuerpo ajeno, pues entonces 
sería «pura relación de exterioridad». Se ha dicho antes que la presencia 
del otro se verifica por la mirada; de ahí que la aparición del cuerpo 
del otro no es «el encuentro primero». Por la objetivación ya descrita, 
«el otro existe primero para mí y luego lo percibo en su cuerpo; el 
cuerpo del otro es para mí una estructura secundaria». Ante todo, el 
cuerpo del otro se me revela como «un estar-allí con relación a un con- 
junto concreto de cosas-utensilios, en una situación concreta»; es decir, 
el cuerpo del prójimo es su facticidad o contingencia, que se revela a 
mi facticidad como instrumento que utilizo por medio del instrumento 
que soy yo. Así, «el prójimo se me presenta originariamente como cuer- 
po en situación». Por otra parte, percibo el cuerpo de los otros «en 
modo totalmente diferente que los otros cuerpos», lo percibo como vi- 
viente y centro de referencia de sus Órganos sensibles y de acción, «par- 
tiendo de la totalidad de la carne o de la vida». No percibo nunca un 
brazo o mano de otro en movimiento, sino los percibo como «una es- 
tructura temporal del cuerpo entero» o «la unidad sintética de una vida». 
Percibo al otro en su carne, que es «la contingencia pura de su pre- 
sencia». En una palabra, el cuerpo del otro cs «la facticidad de la tras- 
cendencia trascendida», ya que en el «otro me es dado sin intermedia- 
rio y en la superación perpetua de su facticidad» *, 

Análoga es la descripción de la que llama «la tercera dimensión 
ontológica del cuerpo», que es mi cuerpo en cuanto ser para-otro. «Vivo 
por mí como conocido por otro a título de cuerpo»; tal es ese tercer 
modo de ser del cuerpo, que me afecta en mi existencia de ser-ahf para 
otro. En el choque del encuentro con otro percibo la existencia de mi 
cuerpo como algo exterior y un en-sí para otro. Mi cuerpo es objetiva 
do y, por ello, enajenado, «como cosa fuera de mi objetividad», y la 
experiencia de esta enajenación se verifica en estructuras afectivas como 
la timidez. Cuando nuestro cuerpo es percibido por otro, nos parece 
que el otro realiza para nosotros una función de la que somos incapaces 
y que, no obstante, nos incumbe: vernos como nosotros somos, como 
«una existencia concreta y contingente en medio del mundo» *. 


4 Ibid., p.150-160. Sartre sostiene asimismo 
, p15 que mi cue no es conocido por 
mi conciencia directamente; no tengo intuición de su orpanicación interior. Es 
pa vivido por mí, lo mismo que es padecido por mí en sus dolores. En cuanto 4 
a efectividad sobre todo cenestésica que proviene del mismo «cuerpo psíquico», afit- 
ma que se resuelve en la vivencia fundamental de la náusea, antes descrita. 
Ibid., 2.9 p.177-194, Sartre llama «trascendencia trascendente» al otro como st 
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3. Las relaciones concretas con los otros son estudiadas seguida 
mente en cuanto que emanan de la relación fundamental de mi ser para- 
otro. Son distintas de ella y «representan las diferentes actitudes del 
para-sí en un mundo en donde hay otros seres». Estas relaciones son 
dadas a través de «la facticidad, es decir, de nuestra existencia como 
cuerpo en medio del mundo. No porque el cuerpo sea el instrumento y 
la causa de mis relaciones con otro, sino porque constituye su signifi- 
cación, marca sus límites». 

Tales actitudes suponen siempre us conflicto. «Mientras que trato 
de librarme de la opresión de otro, éste trata de librarse de la mía. 
Mientras trato de esclavizar al prójimo, él trata de esclavizarme a su 
vez... El conflicto constituye el sentido original del ser para-otro.» Y es 
que se besan en aquella, relación: prinsera de la mirada en formai tod: 
proca. La mirada ajena me convierte en objeto de su apropiación, en 
forma de posesión. «Soy poseído por otro... Aquél me hace ser y, por 
ello mismo, me posee; e portal ona Due da ena 
de posecrme»; por ello soy reducido a ser emajenado, esclavizado. Pero 
entonces, «cn la medida en que me revelo a mí mismo c0mo responses- 
ble de mi ser, rervindico ese ser que soy... y constituyo el proyecto de 
recuperación de mi ser». Y trato, por le mirada, de reducir al otro en 
objeto; pero al mismo tiempo pretendo adueñarme del otrosujeto o 
como ser libre, trato de asimilarme su libertad. «Así somos elevados in- 
detinidamente del otro-objeto al otro-sujeto, y recíprocamente; la co- 
triente no se detiene jamás, y es esa corriente, con sus direcciones brus- 
cas, la que constituye nuestra relación con los otros» “. 

Es decir, una conciencia puede adoptar frente a otra dos actitudes 
principales: o bien se esfuerza en reducir al otro al estado de objeto 
para afirmarse como libertad, o bien asume su ser de objeto, se con- 
vierte libremente en cosa delante de otro pera captar su libertad. Entre 
estas dos actitudes media una relación dialéctica, en el sentido de que 
cada una lleva en sí el germen de su destrucción, de suerte que al des- 
arrollarse acaba por conducir a la actitud opuesta. 

Sartre empieza por la descripción del segundo proyecto o actitud: es 
el amor, que se expresa por el lenguaje y acaba en masoquismo. «El 
amante no desea poseer a la amada como se posee una cosa; exige un 
tipo especial de apropiación. Desea poscer una libertad como libertad.» 
Sartre supone que el amor consiste principalmente en querer ser amado 
por otro, en conquistar la libre entrega del amor del otro, no en que- 
rerle como objeto. Para ello es preciso obtener del otro que me ame 
como objeto, que se interese por mí, que me escoja como su valor su- 
premo. El señor de la dialéctica de Hegel «no exige la libertad del es- 
clavo, mientras que el amante exige ante todo la libertad del amado». 
El amor «es, en su esencia, proyecto de hacerse amar». De este modo, 
lo que caracteriza al amante es que intenta convertirse en «objeto fas- 
cinante», tratando de seducir a la amada, atrayendo y reteniendo mu 
mirada. Este comportamiento es el lenguaje, entendido no como palabra 
articulada, sino en cuanto se refiere a toda forma de expresión. Por el 


4% Ibid., 3 p.203-213. Cf. p.273. 
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lenguaje me entrego al arbitrio del otro; sólo él puede, si quiere, dar 
sentido a mis expresiones; pero éstas tienden a retener su atención y 
orientar su libertad hacia mí. Al no conseguir su intento, el amante cae 
en la actitud masoquista, abandonando la propia libertad y subjetividad, 
«Entonces trato de empeñarme en mi ser objeto, rehúso ser otra cosa 
sino objeto; y como siento ese ser objeto en la vergüenza, quiero y amo 
mi vergüenza como signo profundo de mi objetividad..., quiero ser de- 
seado, me hago objeto de deseo por la humillación, por la vergüenza» *, 

La otra actitud de lucha entre las dos libertades va de la indiferen- 
cia al deseo, al sadismo y al odio. El proyecto del amor está destinado 
al fracaso, pues el masoquismo es contradictorio, ya que el hombre no 
puede prescindir jamás de su libertad. Y el amor «es por esencia un 
engaño», porque instaura un sistema de «idas y vueltas» indefinido: 
amar es querer que me amen; por lo tanto, querer que el otro quiera 
que yo le ame, y así en círculo indefinido. El fracaso de esa actitud 
hacia otro puede ser ocasión de adoptar esta segunda. «Por la imposibi- 
lidad en que me encuentro de asimilar la conciencia del otro por medio 
de mi objetividad para él, puedo ser conducido a volverme deliberada- 
mente hacia él y a mirarlo». Comienza por una fase de indiferencia, de 
encerrarme en el solipsismo y evitar la mirada de otros, a quienes puedo 
contemplar con cierta ceguera indiferente. Pero la decepción primera 
«será el resorte de mis tentativas ulteriores para alcanzar la libertad de 
otro a través del objeto que es él para mí» y «para hacerme dueño de 
esa libertad a través de una apropiación total del cuerpo del otro». 

Esta tentativa se plasma en el deseo, que en su forma más original 
y universal es el deseo sexual. Sartre reprocha aquí a Heidegger el no 
haber dado cabida en su analítica a la sexualidad. Y traza abundantes 
análisis «existenciales» de ese deseo y de la vida sexual cn los términos 
más crudos, pues es su tema más frecuentado y el que le ha dado más 
fama en los ambientes actuales. La sexualidad no es accidente contin- 
gente, sino «estructura necesaria del ser-para-sí en cuanto para-otrus. El 
deseo es la percepción primera del otro en su sexualidad; «y me des- 
cubre a la vez mi ser sexuado y su ser sexuado, mi cuerpo como sexo 
y su cuerpo». El deseo es conciencia y un modo singular de mi subje 
tividad, y el objeto del deseo es «un cuerpo viviente como totalidad or- 
gánica en situación, con la conciencia en el horizonte». El deseo es tut- 
bación y caída en la complicidad con el cuerpo. «Es, de hecho, un apetito 
hacia el cuerpo de otro que es vivido como vértigo del para-sí..., el ser 
que desea es la conciencia que se hace cuerpo». Por el deseo «me hago 
carne en presencia de otro para apropiarme la carne de otro»; por él 
«use revela mi cuerpo como carne y ese cuerpo del otro quiero apropiár 
melo como carne», Y la caricia, el contacto con la carne del otro es 
su expresión propia, que «al realizar la encarnación de otro me descu: 
bre mi propia encarnación; es decir, que me hago carne para arrastrar 
a otro a realizar para sí y para otro su propia carne». . 

El deseo se expresa por la caricia como el pensamiento por el len- 
guaje. Desear, pues, al otro, que constituye el fondo de la sexualidad, 
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es intentar encarnarlo, reducirlo a su carne, en la que queden presas 
su conciencia y su libertad. Pero entonces el otro queda reducido en- 
teramente a objeto y se me escapa su trascendencia. En esta situación 
se encuentra el origen del sadismo, que «es pasión, sequedad y encar- 
nizamiento». Fallando la reciprocidad de las relaciones sexuales, el se 
dismo quiere cautivar la libertad del otro por la carne, tratando al otro 
como instrumento, torturando su carne, con la ilusión de adueñarse ins- 
trumentalmente de su libertad. Pero el sadismo oculta un nuevo motivo 
del fracaso, pues «cuanto más se encarniza el sádico en tratar a otro 
como instrumento, más se le escapa su libertad». Y tras del desengaño 
e insatisfacción del deseo sexual, ante la impotencia de dominar la liber- 
tad del otro, sobreviene el odso, que es determinación a perseguir la 
muerte y destrucción del otro para suprimir al mismo tiempo la tras- 
cendencia. Este odio implica una resignación fundamental. «El para-sí 
renuncia a su pretensión de realizar uns unión con el prójimo... Esto 
cquivale a proyectar la realización de un mundo en que los otros no 
existan» ”. 

El odio termina, pues, igualmente en el fracaso; «representa la últi- 
ma tentativa, la tentativa propia de la desesperanza. Después del fracaso 
de esta tentativa no le queda al para-sí sino volver a entrar en el círculo 
y proseguir el vaivén entre las dos actitudes fundamentales». El juego 
de las dos actitudes correspondientes «al ser-mirante y al ser-mirado» 
de los dos que tratan de esclavizarse como objeto apropiándose de la li- 
bertad del otro, seguirá indefinidamente a través de las dos series emo- 
tivas, sin que logren equilibrar sus libertades en puras relaciones de sub- 
jetividad. No es extraño que al final concluya Sartre que el Mit-sein 
heideggeriano, la relación de comunidad amistosa, no refleja la experien- 
cia fundamental del pars-otro. «La esencia de las relaciones entre las 
conciencias no es el Mit-sein, sino el conflicto» *. 


El hombre como libertad absoluta.—La cuarta y última parte de 
El ser y la nada lleva por subtítulo: Tener, bacer, ser. Intenta con ello 
estudiar el problema de la actividad humana, porque «cl ser-para-sí es 
el ser que se define por la acción», que está en el dominio del hacer 
El análisis de la acción en general se condensa en el examen de las re- 
laciones entre el hacer y el ser. y del tener como derivación intermedia. 
Pero la libertad es el hacerse del hombre. El parasí, en efecto, es con- 
ciencia, pero también y más profundamente libertad, pues, como se he 
visto, está constituido por la nada que lleva en sí y que le opone radi- 
calmente al ser-en-sí. Ya que no puede ser simplemente, le queda lo 
obligación de hacerse. Pero la libertad no es otra cosa: es esa misma 
nada que caracteriza al hombre, o la realidad humana eque segrega su 
propia nada», como posibilidad permanente de aquella ruptura o aniqui- 
lación del mundo que es la estructura misma de la existencia. Además, 
la libertad es la condición primera de la acción. Por ello, la mayor parte 
de esta sección consiste en una difusa meditación sobre la libertad. Ya 

“Ibid. p.233-279. 
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había hablado Sartre desde el principio de la obra sobre la libertad, que 
constituye el leif-motiv de su filosofía. Ahora trata de examinar más de 
cerca su estructura ontológica. De su contenido se hace breve indicación. 

La libertad no es definible, porque «no tiene esencia...; por el con- 
trario, la libertad es el fundamento de todas las esencias». Es precisa- 
mente «la nada que ha existido en el corazón del hombre y que cons- 
triñe a la realidad humana a hacerse, en lugar de ser». Consiste, por 
tanto, en la misma existencia humana, de la que vale la sentencia de 
Heidegger que es el gran principio del existencialismo sartriano: «En 
ella, la existencia precede a la esencia»; es decir, no hay «una natura- 
leza humana» (Sartre rechaza siempre todo sustancialismo); sólo es una 
manera de decir que el hombre se hace eligiéndose. «La libertad del 
para-sí aparece como su ser. Pero como esa libertad no es algo dado, ni 
una propiedad, sólo puede ser eligiéndose». De ahí que su concepto en- 
globa todas las demás nociones del existente humano *. 

Sartre acepta el análisis común del acto voluntario como «wintencio- 
nalidad» que se determina hacia sus fines a través de ciertos móviles 
subjetivos y motivos objetivos. Pero la realidad humana no puede reci- 
bir sus fines «ni del exterior ni de una pretendida naturaleza interior 
Ella misma los elige y por esa elección les confiere una existencia tras- 
cendente como límite externo de sus proyectos». La libertad originaria 
es pura espontaneidad y el fundamento de los fines que trata de alcan- 
zar, sea por la voluntad o por los impulsos pasionales; toda la estructu- 
ra de la elección deliberada se organiza con el conjunto de móviles, mo 
tivos y fines por la espontaneidad libre y está sostenida «por una liber- 
tad originaria y ontológica», que coincide con la aparición de la misma 
existencia. «Estoy condenado a existir más allá de mi esencia, por enci- 
ma de los móviles y motivos de mis actos: estoy condenado a ser libre. 
Esto significa que no se podrá encontrar a mi libertad otros límites que 
ella misma; o, si se prefiere, que no somos libres de dejar de ser 
libres» *, 

El acto fundamental de la libertad y el que da su sentido a las ac- 
ciones particulares, «un acto constantemente renovado, que no se dis- 
tingue de mi ser, es elección de mí mismo, en el mundo y, al mismo 
tiempo, descubrimiento del mundo». Es una elección original que se 
confunde con la conciencia que tenemos de nosotros, porque «elección 
y conciencia son una sola y misma cosa». Y es a la vez el proyecto fun- 
damental de mi existencia, pues la libertad no se refiere tanto a los actos 
y voliciones particulares cuanto a ese proyecto fundamental, en el cual 
están comprendidos y que constituye la posibilidad última de la realidad 
humana. El proyecto fundamental deja sin duda un cierto margen de 
contingencia a las voliciones y a los actos particulares; pero la libertad 
originaria es la que es inherente a la elección de este proyecto inicial, y 


El E ser y la nada PIV c.), tr. cit, 1.111 p.18. «Decir que cl para:sí debe llegar 
a ser lo que es, decir que es lo que no es y no es lo que es; decir que su existencia 
precede en él a la esencia o inversamente, según la fórmula de Hegel: Wesen ist ustis 


gewessen ist (esencia es lo que ha sido), es deci i ber. 
que el hombre es Hbre» CE p717. 75 A 


32 Ibid., p 19, 24.37. 


luan-Pablo Sartre 675 


las diversas maneras de construir nuestras vidas por la voluntad encuen- 
tran su sentido en el proyecto inicial y no podrán alcanzar más que 
estructuras de detalle que no modificarán jamás el proyecto original. 
«Nuestros proyectos particulares referentes a la realización en el mundo 
de un fin particular se integran en el proyccto global que somos» *. 

Mas la libertad, por otra parte, es pura facticidad y contingencia. 
Que el para-sí sea libre «no significa que sea su propio fundamento. Si 
ser libre significara ser su propio fundamento, sería preciso que la liber- 
tad decidiera de su propio ser». No podría determinarse a la existencia 
partiendo de la nada, ya que entonces sería ser-en-sí o Dios. El hombre 
en su libertad está aquejado de una contingencia irremediable. «Estamos 
condenados a la libertad, arrojados y abandonados en elle», como dice 
Heidegger. Por ello nuestra libertad está en situación y no podemos modi- 
ficar nuestra situación a nuestro arbitrio. «Denominaremos situación a 
la contingencia de la libertad en el Henum del ser del mundo y en cuan- 
to es Judo, que no está allí más que para constreñir la libertad... El 
para-sí se descubre como enmarcado en el ser, cercado por el ser, ame- 
nazado por el ser; descubre el estado de cosas que lo rodea como moti- 
vo para una reacción de defensa o ataque». La paradoja de la libertad 
es que ano hay libertad sino en situación y no hay situación sino por 
la libertad». 

Desde esta teoría de la situación, inspirada en Jaspers, ve discurrien- 
do Sartre amplísimamente por los diversos tipos de situación en que se 
encuentra rodeada mi libertad: »ri sitio (place), que son todas las cir- 
cunstancias espaciales, geográficas y de relaciones con las cosas; mi pa- 
sido, como condicionante y restrictivo de las decisiones futuras; mis 
contornos, que son más bien las circunstancias accidentales de nuestro 
entorno o Umwelt; mi prójimo, que impone limitaciones especiales, an 
tes señaladas, al hecho contingente de mi existir en el mundo; la muerte, 
por fin, que es la situeciónJímite. En todas ellas, la libertad encuentra 
resistencias y obstáculos que no ha creado. Sin embargo, no destruyen 
nı aun aminoran la libertad de elección, que no ha de confundirse con 
la libertad de obtener, pues la libertad puede asumir en la previsión y 
organización de sus proyectos «las realidades provistas de un coeficiente 
de adversidad y de utilidad». «El proyecto de libertad es un proyecto 
abierto, no cerrado.» Y la libertad recupera y hace entrar en la situs- 
ción los límites irrealizables, «eligiendo ser libertad limitada por la li- 
bertad de otro» o asumiendo la enajenación permanente de su ser-objeto. 
«Soy absolutamente libre y responsable de mi situación. Pero no soy, ja- 
más libre sino dentro de una situación.» Así «la libertad es total e info 
nita, lo que no quiere decir que no tenga límites, sino que no los en- 
cuentra jamás. Con los únicos límites que tropieza son los que se impone 
a sí misme» *. 


La muerte, como situación-límite, es objeto de especial digresión de 
Sartre, que trata de humanizar su realidad. Ante todo, combate a Hei- 


“ lbid., p.78. Cf. p.48-79. 
N Ibid., 2» p.90, 119, 150. Cf. p 79-149. 
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degger, para quien la muerte era la posibilidad más propia del Dasein, 
definido como «libertad para morir» y libre elección de la finitud. Pero 
la muerte no es una posibilidad, sino aniquilación de mis posibilidades. 
Ni tampoco resulta el sentido de la vida «como el acorde de resolución 
es el sentido de la melodía», según la expresión de Rilke, porque el sen- 
tido de la muerte es justamente «ausencia de sentido», La muerte es 
simplemente un hecho puro o facticidad derivado de mi contingencia y 
ser nada, como el nacimiento, y afectada de la misma absurdidad. «Es 
absurdo que hayamos nacido, como es absurdo que debamos morir; esa 
absurdidad se presenta como enajenación permanente de mi ser-posibili- 
dad que no es ya mi posibilidad.» Es una espera engañosa que «quita 
toda significación a la vida». Yo soy «espera de esperas de espera» que 
la muerte suprime totalmente; y, como dice Malraux, «la muerte trans- 
forma mi vida en destino». Pero no traza límites a mi libertad. «Se trata, 
pues, de un límite permanente a mis proyectos, y como tal debe ser 
asumido ese límite... No hay diferencia en el fondo entre la elección 
por la cual la libertad asume su muerte como límite inaccesible de su 
subjetividad y aquella por la cual eligió ser libertad limitada» *. La con- 
secuencia, para quienes, como Sartre, no esperan otra vida, es que la 
muerte marca el signo más claro de la negatividad del ser-para-sí, que se 
debe arrostrar con fría actitud estoica. 

La responsabilidad sigue también a esta libertad y es concebida por 
Sartre, más que en el sentido moral, como una responsabilidad ontológi- 
ca y abrumadora, como «conciencia de ser el autor incontestable de un 
acontecimiento o de un objeto» que carga con el peso de los aconteci- 
mientos. «La consecuencia esencial es que el hombre, por estar conde- 
nado a ser libre, lleva todo el peso del mundo a sus espaldas; es res- 
ponsable de sí mismo en cuanto manera de ser.» Debe, por tanto, asu- 
mir la situación en que se encuentre con su cocticiente de adversidad, 
y asumirla «con la conciencia orgullosa de ser su autor». 

Es, por ello, insensato lamentarse, porque tudo lo que le acontece 
por su propia acción o la de otros es acontecer mio y consecuencia ló- 
gica de la libertad aceptada. De esta «responsabilidad absoluta» deduce 
que todos los acontecimientos que le puedan sobrevenir, aun Jos más 
adversos y crueles, son algo «humano» y, puesto que los vive, son de 
elección propia y merecedor de ellos*. «La responsabilidad del para-sí 


3% Ibid., p.130-171. Cf. p.173: «La libertad i X 
E . p.173: que es mi libertad permanece total € 
psc IA porque, la muerte no sea limite, sino porque la libertad no encuentra 
nunca mite; le muerte no es obstácul i E i 
m q parie ite ei Seeka E ulo a mis proyectos, solamente un destino 
id., 3.2 p.181-186. Cf. p.182: «Las situaciones más atroces de la guerra, las 
peores torturas no crean estados inhumanos de cosas: no hay situaciones inhumanas; 
solamente por el miedo, la fuga y mi recurso a las conductas mágicas decidiré sobre 
pin umano, pero esa decisión cs humana y seré enteramente responsable de ella. 
si no hay accidentes en una vida: un acontecimiento social que sobreviene de golpe 
a consigo E viene de E si soy movilizado para una guerra, esa guerta 
y i imagen y la merezco. La merezco, pri r le 
siempre sustraerme a ella por el suicidio o la deserción E PaT 
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SEN E ie AEEA que «se percibe en la angus- 
tta, es decir, que no es fundamento m de sí ni del ser de otro.» Pero 
de «csa angustia huimos por la mala fc» ”. 


El hombre como tendencia al en-sí-para-sí—Es lo 
que se ha llamado el tercer éxtasis del para-sí, consistente en su 
proyecto de llegar a ser en-sí permaneciendo para-sí, es decir, 
de alcanzar la plenitud de ser sin dejar de ser autoconciencia. 
El hombre aspira, pues, a un quimérico en-si-para-si. 

Esta especulación la expone dispersa en una confusa mez- 
cla de psicoanálisis existencial y de examen de las categorías 
del hacer y tener, junto con motivos tornados de Jaspers y has- 
ta de un esbozo de lo que será su última obra, que es el psico- 
análisis biográfico del escritor Flaubert. Ante todo, Sartre cree 
que la estructura ontológica del proyecto fundamental del hom- 
bre debe descubrirse mediante un psicoanálisis existencial ins- 
pirado en el de Freud. Se asemeja a éste en que en ambos mé. 
todos se trata de «descifrar», a través de las manifestaciones 
concretas de la vida psiquica o de los comportamientos empí- 
ricos del hombre, aquel complejo polivalente que determine la 
actitud fundamental de la persona. Pero se distingue en que 
el de Freud es un psicoanálisis «empírico», cuyo último término 
es el reconocimiento de la fuerza instintiva de la libido que 
actúa mecánicamente, no una elección libre; además, este psí- 
coanálisis empírico parte del postulado de un psiquismo in- 
consciente, mientras que el psicoanálisis existencial «rechaza el 
postulado del inconsciente: lo hace psíquico y, por ello, coex 
tensivo con la conciencia». 

Sartre supone que proyecto de ser, posibilidad, valor, son 
términos equivalentes y expresan el complejo del pars-sí en su 
ser propio, su elección original. «Ser-para-sí es hacerse anunciar 
como posible bajo el signo de un valor. Posible y valor perte- 
necen al ser-para-sí, el cual se describe ontológicamente como 
carencia de ser y lo posible pertenece a él como aquello que le 
falta, de la misma manera que el valor llena el para-sí como la 
totalidad de ser de que se carece». 

Pero si es carencia de ser, el para-sí debe aspirar al ser y su 
libertad debe determinar su posible y su valor como proyecto 
de ser. «El hombre es fundamentalmente deseo de ser.» Y la 
existencia de este deseo debe establecerse, según dicho análisis 
existencial, por la descripción de nuestras tendencias empírica- 


$ Ibid., p.186. Ibid.: «El que realiza en la angustia su condición de ser lensado 
en una responsabilidad. . no tiene ya ni remordimientos, ni penas fi excusazs. 
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mente observables. Todos los deseos particulares son expresio- 
nes contingentes de un «deseo fundamental» de la realidad hu- 
mana, que tiende al ser. Representan simples simbolizaciones en 
que se debe descifrar la verdad de ese deseo fundamental del 
hombre hacia el ser. 

Pero ¿de qué ser es ese deseo? Efectivamente, es deseo del 
ser-en-sí, ya que «el para-sí implica su propia carencia de ser. 
Y el ser de que carece es el ser-en-sí. El para-sí surge como 
aniquilación del en-sí, y ese anonadamiento surge como proyec- 
to hacia el en-sí. Así, el objeto y el fin de la aniquilación que 
yo soy es el en-sí, y la realidad humana es deseo de ser-en:sí». 
El para-sí, «en cuanto conciencia, es como quiere alcanzar la 
impermeabilidad y densidad infinita del en-sí; en cuanto ani- 
quilación del en-sí y perpetua evasión de la contingencia y fac- 
ticidad, quiere ser su propio fundamento». Busca, por tanto, 
como proyecto y valor fundamental, llegar a constituirse un 
en-sí sin dejar de ser para-sí o conciencia. «Este proyecto es jus- 
tamente el en-sí-para-si, es decir, el ideal de una conciencia que 
fuera fundamento de su propio ser-en-sí por la pura conciencia 
que adquiriese de sí misma. Ese ideal es el que puede denomi- 
narse Dios. Se puede decir así que lo que hace más concebible 
el proyecto de la realidad humana es que el hombre es el ser 
que proyecta ser Dios. Cualesquiera que puedan ser luego los 
mitos y la religión considerada, Dios es ante todo sensible al co- 
razón del hombre, como el que le anuncia y define en su pro- 
yecto último y fundamental... Ser hombre es tender a ser Dios, 
o, si se prefiere, el hombre es fundamentalmente deseo de 
ser Dios» *. 

A la misma conclusión, un tanto más compleja, llega Sartre 
mediante otra difusa disquisición de las categorías de hacer, te- 
ner y ser, porque la intención de su filosofía era también esta- 
blecer un fundamento teórico de la acción. En sustancia, sostie- 
ne que estas tres categorías de la existencia humana se reducen, 
en todos los campos a que se extiende su larga descriptiva, a 
dos: tener y ser, pues el hacer es transición y se reduce a un 
medio de tener. «El hacer es puramente transitivo. Un deseo no 
puede ser en su fondo más que deseo de ser o deseo de tener.» 


Ibid, c210 p.199-201. Cf. p 187-214. Ibid., p. 214: 
ción son el en-sí original, coagulado cn su contingencia y facticidad v cuva caracte- 
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Mas el tener es una relación respecto de los objetos del mundo 
que implica apropiación o posesión de los mismos, para asi- 
milarlos permaneciendo en su individualidad. Su manifestación 
más clara está en las tendencias fundamentales de la sexualidad, 
que miran a la «posesión» carnal. «El deseo del amante es el 
de identificarse con el objeto amado, aunque conservándole su 
individualidad: que el otro sea yo, sin dejar de ser el otro.» El 
mismo conocimiento es un esfuerzo de apropiación, de asimi- 
larse los objetos para incorporarlos a sí. Ver un gran campo de 
la naturaleza es ya poseer «al ser percibido por la vista como 
símbolo del ser». La posesión es «una relación mágica». Poseer 
es unirse a un objeto «bajo el signo de la apropiación» y a ve- 
ces de destrucción. «El deseo de tener es, en el fondo, reduci- 
ble al deseo de ser con relación a cierto objeto y en cierta re- 
lación de ser.» 

Esta categoría del tener expresa, pues, una relación funda- 
mental del para-sí respecto del mundo como proyecto de apro- 
piación del ser-en-sí del mundo. «Cada objeto poseído que se 
eleva sobre el fondo del mundo manifiesta totalmente el mun- 
do... Apropiarse ese objeto es entonces apropiarse simbólica- 
mente el mundo.» Y todavía Sartre añade otra extraña digre- 
sión sobre «la cualidad como reveladora del ser» en que intenta 
«un psicoanálisis de las cosas», en cuanto que «cada cosa es el 
símbolo objetivo del ser v de la relación del hombre con ese 
ser». Tal análisis se concentra en la descripción de lo viscoso, 
fluido y blando de la naturaleza, que «ni es material ni psíquica, 
sino que trasciende la oposición de lo psíquico y lo físico». El 
valor «del símbolo psíquico de lo viscoso de la cualidad bruta» 
está en que lo viscoso es percibido como significante de la apro- 
piación de las cosas: «su materialidad se me revela como te- 
niendo una significación psíquica». Expresa la tendencia fun- 
damental del hombre a llenar los vacíos del ser-en-sí, a buscar 
«la densidad, la plenitud uniforme y esférica del ser parmeni- 
deano» Y 

La consecuencia final muestra la doble y estéril pasión que 
atormenta al hombre. He aquí la última sentencia: «Cada rea- 
lidad humana es, a la vez. proyecto directo de metamorfosear 
su propio para-sí en en-sí-para-sí y proyecto de apropiación del 
mundo como totalidad de ser-en-sí, en la especie de cualidad 
fundamental. Toda realidad humana es pasión, en cuanto pro- 
vecta perderse para fundar el ser y para constituir a la vez el 
en-sí que escapa a la contingencia, a ser su propio fundamento, 


“ Ibid, 2° p.220-27. 
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el Ens causa sui que las religiones llaman Dios. Así, la pasión 
del hombre es inversa a la pasión de Cristo, ya que el hombre 
se sacrifica en cuanto hombre para que nazca Dios. Pero la idea 
de Dios es contradictoria y nos sacrificamos en vano; el hombre 
es una pasión inútil» ®. 

Todo termina, pues, en el fracaso, la contradicción y el ab- 
surdo o inconcebibilidad del ser. Parece sólo terminarse en un 
hiato que escindiera el ser en dos regiones incomunicables y 
que «el para-sí no es otra cosa que la pura aniquilación del en-sí, 
como un agujero en el seno del Ser». En la conclusión, titulada 
Tanteos metafísicos, vuelve Sartre a plantearse las interrogacio- 
nes metafísicas por encima de la ontología fenomenológica des- 
crita: por qué existe el ser, y por qué el para-sí surge partiendo 
del ser, es decir, las cuestiones sobre el origen del ser y sobre 
el origen del mundo, encontrando que son cuestiones insolu- 
bles, desprovistas de sentido. «El ser es sin razón, sin causa y 
sin necesidad.» La ontología ha enseñado sólo que si el en-sí 
debiera fundarse, «no podría de otra manera intentarlo sino ha- 
ciéndose conciencia»; y que «la conciencia es, de hecho, pro- 
yecto de fundarse, es decir, de alcanzar la dignidad del en-sí- 
para-sí o en-sí causa de sí». Esto significa que la «totalidad in- 
disoluble del en-sí y el para-sí sólo es concebible en forma de 
ser como causa de sí», o divinidad que se fundara a sí misma; 
proyecto que, como se ha dicho, constituye un perpetua fraca- 
so. «Todo acontece como si el mundo y el hombre en el mundo 
no lograran verificar más que un Dios imperfecto, insuficiente. 
Todo pasa como si el en-sí y el para-sí se presentasen en estado 
de desintegración con relación a una síntesis ideal... Es el per- 
petuo fracaso... que explica el hiato que encontramos, a la vez, 
en el concepto de ser y en lo existente.» La realidad completa, 
el to ólon de los griegos, «está, como noción decapitada, en 
desintegración perpetua», como un ser desintegrado *!, 

Sartre la ha decapitado, privando al ser total, compuesto 
del mundo físico y conciencia humana, de su Cabeza, que es el 
Ser supremo y fundamentante. Al menos lo ha entrevisto como 


un Ideal que explica todo, y que en su tenaz ateísmo lo ha juz- 
gado imposible. 


Existencialismo y moral.—Sartre termina su obra El ser 
y la nada con una segunda conclusión en que afirma que la on- 
tología debe prolongarse en una ética acorde con los supuestos 
de la misma; y anuncia que va a tratar de esta moral en una 


“% Tbid, p271-2. 
tl Ibid, Conclusión p.280-283. 
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obra próxima. Sería una ética que «asumiera sus responsabilida- 
des frente a una realidad humana en situación» y cuyo método 
sería «el psicoanálisis existencial como una ipci 

que nos revelara el sentido ético de los diferentes proyectos 
morales». 

Sabemos que desistió más tarde de escribir esta moral. Pero 
aquí y en sus otros escritos literarios ha dejado suficientes in- 
dicaciones de su concepción de una moral radical de la situa- 
ción, totalmente indiferente a las comunes distinciones del bien 
y del mal y que se complace en las más abyectas actitudes de la 
delincuencia humana. Ya advierte aquí que tal psicoanálisis exis- 
tencial «debe descubrir al agente moral por quien todos los va- 
lores existen. Es entonces cuando su libertad tendrá conciencia 
de sí misma y se descubrirá en la angustia como la única fuente 
del valor y la nada por la que el mundo existe». De ahí que 
«todas las actividades humanas son equivalentes, ya que todas 
están condenadas. en principio, al fracaso. Asf, resulta lo mis- 
mo embriagarse solitariamente o conducir pueblos... y puede su- 
ceder que el quietismo del borracho solitario predomine sobre 
la agitación vana del conductor de pueblos» Y. Y en Saint Ge- 
net, la pieza literaria de fondo más inmoral, como se ha dicho, 
escribía: «La moral o es una paparrucha o es una totalidad con- 
creta que realiza la síntesis del bien y del mal... Esta síntesis, 
en la situación histórica, no existe. Así, toda moral que no se 
da como imposible hoy contribuye a la mistificación y a la alie- 
nación de los hombres». 

Pero es en El existencialismo es un bumanismo donde Sar- 
tre ha vertido los supuestos teóricos de esta moral de situa- 
ción, ajena a toda normatividad que se imponga a la libertad 
humana. Los filósofos franceses de hacia 1880, escribe, que su- 
primieron a Dios «como una hipótesis inútil y costosa», trata- 
ron, sin embargo. de constituir una moral laica, considerando 
«necesarios ciertos valores como existiendo a priori: tiene que 
ser obligatorio a priori ser honesto, no mentir, etc.». El existen- 
cialista, al contrario, «piensa que es muy molesto que Dios no 
exista, porque con El desaparece toda posibilidad de encontrar 
valores en un cielo inteligible; no puede darse el bien a priori 
si no hay conciencia infinita que los piense; y no está escrito en 
ninguna parte que el bien existe, que hay que ser honesto, que 
no se debe mentir... Dostoievsky había dicho: Si Dios no exis- 
tiera, todo sería permitido. Este es justamente el punto de vista 
del existencialismo. Todo es permitido si Dios no existe... y no 


a Thid, 2.9: Perspectivas morales p.285, 287. 
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encontramos ante nosotros valores u órdenes que legitimaran 
nuestra conducta» *. 

El fundamento teórico de este amoralismo o ausencia de 
toda norma moral es, aparte de la negación de Dios (consecuen- 
cia muy verdadera), el hecho de que el hombre es libre, de que 
es libertad. Que la elección sea completamente libre, significa 
que no tiene ninguna normatividad ajena; que toda norma y 
todo valor nacen de ella y por ella, y vale sólo dentro de los 
límites del proyecto concreto que de ella surge. En las situa- 
ciones difíciles en que es preciso escoger (entre cuidar a la ma- 
dre o ir a combatir en la guerra), «ninguna moral escrita puede 
decir» qué decisión se ha de tomar, y los hombres escogen mo- 
vidos por alguna afección o sentimiento. Yo no puedo «pedir 
a una moral los conceptos que me permitirán obrar». Y es que 
las decisiones concretas dependen sólo de la libertad de uno 
en cada situación. «Sois libre, elegid; es decir, inventad. Ningu- 
na moral general os puede indicar lo que hay que hacer»; y 
aunque los católicos replican que hay ciertos signos como en 
el caso de Abraham, la interpretación de estos signos está a 
merced de la propia conciencia. Cuando los jefes responsables 
se encuentran, en la angustia de la decisión, «ante una plurali- 
dad de posibilidades y escogen una, se dan cuenta de que ésta 
no tiene valor sino porque ha sido elegida» *. 

En definitiva, «el hombre no es más que un proyecto, no 
existe más que en la medida en que se realiza y no es, por 
tanto, otra cosa sino el conjunto de sus actos». Y si el hombre 
se construye constantemente mediante la elección y «se define 
por la acción», sólo tiene que ver «con una moral de acción y 
de compromiso (d'engagement)», puesto que se compromete 
mediante la elección. «Lo absoluto de la elección no suprime 
la relatividad de cada época» y cada individuo se realiza den- 
tro de la relatividad del conjunto cultural en que se encuentra. 
«El hombre se hace, no comienza hecho del todo, y se hace es- 
cogiendo su moral, y la presión de las circunstancias es tal que 
no puede elegir sino una», pues su elección es siempre «una 
elección en una situación». Sartre declara de nuevo que la li- 
bertad en cada circunstancia concreta no puede tener otro fin 
que a sí misma, por lo que el hombre pone su libertad «como 
fundamento de todos los valores». Solamente exige la autenti- 
cidad y buena fe para la validez moral de esta libertad total, 
llamando cobardes e «indecentes» (salauds) a los que se escu- 
dan de mala fe bajo cualquier pretexto de determinismo o ne- 
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cesidad pasional. Las mismas conductas opuestas ante una de- 
cisión concreta son equivalentes si en ambas se ha puesto como 
fin la libertad. Y a los que repudian los valores así inventados 
replica que la vida no tiene sentido a priori, que es preciso darle 
sentido, y el valor no es otra cosa que este sentido que se da al 
escoger y vivir la vida misma *. 

Con estas y similares fórmulas ha dado Sartre suficiente ex- 
presión a la teoría ética que brota de su filosofía y que puede 
calificarse como una radical moral de la libertad, sin más nor- 
mas ni leves que las que emanan de la exigencia o compromiso 
de realizarse a sí mismo en la situación que ha asumido o ha 
sido puesto de ser libre, por lo que todo lo que hace siem- 
pre es bueno. Es la que ha inspirado las actitudes y motivos de 
la moral existencialista, libre y permisiva, tan difundida en la 
cultura y vida modernas. 


Existencialismo como humanismo ateo.—La citada 
conferencia, El existencialismo es un bumanismo, intenta salir 
al paso de las numerosas críticas que de todas partes se diri- 
gían contra la nueva filosofía ya puesta de moda: de presentar 
una visión sombría de la vida. que acentúa un pesimismo ne- 
gro e inhumano y que además escandaliza con su naturalismo 
similar al de los novelistas a lo Zola, complaciente con todo lo 
bajo v feo de la vida humana, etc. De ahí el título del ensayo 
en defensa del propio humanismo optimista. Con tal motivo, 
Sartre quiere resaltar algunas tesis principales de su doctrina 
en estilo más popular y suelto, ajeno al tecnicismo antes em- 
pleado. 

Su punto de partida es la afirmación tética, que dice ser 
común a todos los existencialistas (Heidegger la rechazó): La 
existencia precede a la esencia. Todavía los filósofos ateos del 
siglo xvi (Diderot, Voltaire y el mismo Kant) que suprimie- 
ron a Dios crefan que «el hombre era poseedor de una natu- 
raleza humana», ejemplar de un concepto universal del hombre 
v común a todos. Por tanto, en él la esencia precede a la exis- 
tencia. Pero ésta es «la visión técnica del mundo» en que las 
cosas son producidas por un artesano. «El existencialismo ateo, 
que yo represento, es más coherente. Declara que, si Dios no 
existe, hay al menos un ser en que la existencia precede a la 
esencia, que existe antes de poder ser definido por un concep- 
to, y éste es el hombre.» Por tanto, «no hay naturaleza huma- 
na, porque no hay un Dios que la pueda concebir», y la esen- 
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cia es un concepto «que está en el entendimiento divino». El 
hombre, pues, es como se concibe y se quiere después de ser 
lanzado a la existencia. «El hombre no es otra cosa que lo que 
se hace. Tal es el primer principio del existencialismo. Es lo 
que se llama la subjetividad» *. 

Luego sigue la declaración sumaria de otros principios exis- 
tencialistas. «El hombre es primero lo que se lanza al porvenir 
y lo que es consciente de proyectarse hacia ese futuro. Es un 
proyecto que se vive subjetivamente... y será, por tanto, lo que 
habrá proyectado ser.» Esto lo va a realizar mediante la deci- 
sión libre, que es «manifestación de una elección original y 
espontánea», porque el hombre es libertad. Y el hombre se eli- 
ge a sí mismo, escoge su propio ser, para «crear una imagen 
de hombre tal cual estimamos que debe ser». De esta elección 
depende el valor de aquello que escogemos, lo cual sólo puede 
ser el bien, la realización del propio ser ”. La consecuencia pri- 
mera es que el hombre asume «la responsabilidad total de su 
existencia», y no solamente es responsable de su estricta indi- 
vidualidad, sino que «es responsable de todos los hombres». 
Puesto que, en esta elección de mi ser, «yo creo una cierta ima- 
gen del hombre que yo escojo, al elegirme a mí mismo yo elijo 
al hombre». Sartre insiste en esta responsabilidad profunda del 
hombre que elige el ser «como legislador que escoge a la vez 
que sea la humanidad entera». Pues, si bien no hay una natu- 
raleza universal, existe no obstante «una universalidad humana 
de condición», según las situaciones históricas de cada época. 
El proyecto de existir es «un compromiso libre por el cual cada 
hombre se realiza realizando un tipo de humanidad». De ahí 
que dicho compromiso total de existir se realice en la angustia. 
Y Sartre recoge aquí el relato kierkegaardiano de la angustia de 
Abraham en su decisión del sacrificio de su hijo, como paradig- 
ma de toda elección existencial en la angustia. Los que tratan 
de rehuir esta angustia en el compromiso de realizar su vida 
en la libertad son tachados de mala fe *, 

De ahí se derivan como consecuencia las reflexiones sobre 
la moral adaptada a este existencialismo ateo, antes expuestas. 
Y sigue la afirmación breve de otros varios puntos de vista en 
defensa de la posición existencialista, en los que no aparecen 
ni una sola vez las teorías de la nada, del ser-en-sí y del ser-para- 
sí, sino únicamente se habla del hombre, conforme a la inten- 


% Lexistentialimme est un humaniume, ed cit 
e ji E . 22-3. Cf po2t 
* Ibid. p25: «Elegir esto o aquello es afirmar al mismo tempo el valor de lo 
Que escogemos, porque no podemos jamás escoger el mal, lo que escogemos cs siem- 
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ción del opúsculo de presentar el existencialismo como un hu- 
manismo. En particular, Sartre sostiene que su doctrina no re- 
presenta «una descripción pesimista del hombre»; no hay, al 
contrario, doctrina más optimista, puesto que «define al hom- 
bre por la acción, el destino del hombre lo pone en él mismo». 
Lejos, pues, de desanimar al hombre de obrar, le dice que no 
tiene más esperanza que en la acción, «la sola cosa que permite 
al hombre vivir», ya que el hombre «no existe sino en la medi- 
da en que se realiza, y no es otra cosa sino el conjunto de sus 
actos, nada más que su vida». Asimismo declara que es una 
doctrina basada en la verdad, porque no puede haber otra ver- 
dad que la que parte del Cogito cartesiano. que es la verdad 
absoluta de la autoconciencia o de la subjetividad; todas las 
demás son doctrinas de probabilidades. Si bien esta verdad so- 
bre mí pasa por el otro, es decir, ha de descubrir mi existencia 
en relación con el otro o en la intersubjetividad. Incluso pre: 
tende que su teoría no es materialismo, puesto que no trata a 
los hombres como «objetos al igual que el conjunto de fenóme- 
nos que constituyen una piedra o silla», sino que salvaguarda la 
dignidad humana «constituvendo el reino humano de valores 
distintos del reino material» ®. 

Como conclusión de esta teoría existencial sobre el hombre 
viene la afirmación de que el existencialismo es un humanismo 
v el modo en que ha de entenderse tal humanismo. Sartre desta- 
ca primero dos tipos de humanismo que se deben rechazar. Uno, 
el que concibe al hombre «como fin y valor superior»; este 
valor sería juzgado por la categoría de ciertos hombres supe- 
riores, héroes o constructores de obras técnicas maravillosas 
que beneficiarían a los demás. Mas «el existencialista no toma 
al hombre como fin, porque está siempre por hacer». El otro 
estaría en creer que hay una humanidad a la cual se ha de dar 
culto. a la manera de Comte. Pero este culto a la humanidad 
termina en el humanismo cerrado sobre sí de Comte, lo mismo 
que en el fascismo, y por ello no lo queremos. 

Pero hay otro sentido del humanismo existencialista que 
significa en el fonda esto: el hombre está constantemente pro- 
vectándose y persiguiendo fines trascendentes, y sólo así puede 
existir. Esta trascendencia constitutiva del hombre no es rela- 
ción a Dios, sino la misma subjetividad humana sobrepasando 
los objetos como centro de tal dépassement, y «en este sentido 
no está encerrado en sí mismo, sino siempre presente en un 
universo humano». Significa además que «el hombre no tiene 


* Tbid., p.55, 9, 62-67. 
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otro legislador que él mismo, que debe decidir de sí mismo en 
la derelicción (délaissement) y que sólo volviendo hacia sí, y 
buscando fuera un fin que es tal liberación o realización par- 
ticular, se realizará precisamente como humano». 

Tal sentido del humanismo es la mera reafirmación del hom- 
bre como fin en sí (no obstante la pretendida negación), reali- 
zándose en la absoluta libertad. Sartre añade la consecuencia 
que es su calificativo propio: «El existencialismo no es sino el 
esfuerzo para extraer las consecuencias de una posición atea 
coherente. No intenta sumir al hombre en la desesperación. 
Pero si se llama, como los cristianos, desesperación a toda acti- 
tud de incredulidad, entonces parte de un desesperar original. 
El existencialismo no es de tal manera ateísmo que se agote en 
demostrar que Dios no existe. El declara más bien: aun si Dios 
existiera, nada cambiaría; tal es nuestro punto de vista. No es 
que creamos que Dios existe, pero pensamos que el problema 
no es de su existencia; el hombre debe reencontrarse y persua- 
dirse de que nada le puede salvar de sí mismo, aun cuando hu- 
biera una prueba válida de la existencia de Dios. En tal sentido, 
el existencialismo es un optimismo, una doctrina de acción, Y 
sólo por mala fe y confundiendo su propia desesperación con 
la nuestra es como los cristianos pueden llamarnos desespe- 
rados» ”, 

Es la declaración más explícita de Sartre de su ateismo ra- 
dical, un ateísmo de principio puesto como base de su filosofía 
y que remacha todas las demás actitudes y manifestaciones de 
sus escritos. Dios no existe. Dios, si existiera, sería inútil. Se 
trata asimismo de un ateísmo postulatorio, una postura satáni- 
ca o de revuelta similar a la de Nietzsche, respecto de Dios, cuya 
importancia para la vida humana ha reconocido antes. 


Sartre en el marxismo. La crítica de la razón dialéctica.—Por los 
años 1952 a 1954 aparece ya Sartre, como se ha dicho antes, sconverti- 
do» al marxismo desde su existencialismo radical y su actitud revolu- 
cionaria. Pero ahora se trata de asimilar la doctrina marxista, de inte- 
grarla o hacerla coherente con su sistema existencialista. A ello respon- 
de su ingente Crítica de la razón dialéctica (1960), producto de varios 
años de laboriosa reflexión, obra en extremo farragosa y difícil, sin di- 
visiones apenas y de largas páginas sin punto aparte. Sólo una indicación 
esquemática de su contenido. 


En ella se inserta, como Introducción, el escrito poco antes publica- 


™ Thi i i 

a Thid, p.94:95. Esta declaración final debe entenderse como un desahogo y ac 
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do Marxismo y existencialismo, bejo el titulo Cuestiones del método, 
donde explica su nueva posición. De una parte, Jaspers había manifes- 
tado la oposición entre existencialismo y marxismo, y de otre, era opi- 
nión común de los neomarxistas que el existencialismo representaba la 
expresión extrema de la ideología burguesa. Sobre wdo, el marxista 
Lukács había publicado una acerba crítica de los cxistencialistas, y en 
especial de Sartre, como sostenedores de esa burguesía que, desalentada, 
sin futuro y ya descristianizada, se refugia en una nueva trascendencia 
vacia ` 

Esto le lleva a Sartre a una tentativa de «mediación» entre ambos 
modos de pensamiento con su inmenso análisis. A la crítica de Lukács 
responde que es justa respecto del existencialismo de Kierkegaard, que 
cra una «protesta idealista contra el idealismo» y «la rescción del ro- 
manticismo cristiano» puesto a la defensiva: y se muestra contrario al 
existencialismo de Jaspers, cuya teoría de la trascendencia se resuelve 
en la subjetividad pura y formal. (El caso de Heidegger es demasiado 
complejo y no puede exponerlo aquí.) «Pero hay otro existencialismo 
que se ha desarrollado al margen del marxismo y so contra d. A d per- 
tenecemos» y a él se refiere en su confrontación ”. 

Sartre declara. en consecuencia, su aceptación del marxismo sin re 
negar de su ideología existencialista. «Considero al marxismo como la 
filosofía insuperable de nuestros tiempos y porque creo que la ideologis 
de la existencia y su método comprensivo están enclavados en el marxis- 
mo». Si en la época anterior lo había criticado e incluso rechazado, 
es porque adesde hace veinte años su sombra oscurece la historie»; 
este marxismo estalinista se había detenido y congelado en el plano 
ideológico, convertido en sistema cerrado y dogmático, en simple buro- 
cratismo soviético. «Esta esclerosis no corresponde a un envejecimiento 
normal.. : el marxismo, lejos de estar agotado, es aún muy joven, casi 
en la infancia... Sigue siendo, pues, la filosofía de nuestro tiempo» ”. 
Se ha de comprender, por tanto. por qué se declara «a la vez completa- 
mente de acuerdo con la filosofía marxista y en mantener provisionalmen- 
te la autonomía de la ideología existencial». Esta ideología de la existencia 
humana debe servir de base antropológica al marxismo. El día en que la 
búsqueda marxista asuma el proyecto existencial como el fundamento 
del saber antropológico, «el existencialismo ya no tendrá más razón de 
ser; será absorbido, superado y conservado por el movimiento totelize- 
dor de la filosofía», que es la marxiste ”. El intento es, pues, de inte- 
gración de ambos sistemas. 

Sartre se apresta. por ello, a la renovación del marxismo oficial, 


Uds Lunárs, Existemcsalisme om marxisme? (París 1948), con otros artículos de 
tuS Otros opmnentes al existencialismo, a quienes cita Sartre, son también los mar- 
sestas PU Lefebvre, R. Garaudy, etc. 
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frente al cual adopta una posición crítica, sobre todo de bastantes teo- 
rías de Engels, aunque afirme admitir todas sus doctrinas básicas. El 
marxismo se denomina «materialismo dialéctico», y en esta fórmula se 
condensa su contenido. Pero la ortodoxia oficial entiende bajo este nom- 
bre un sistema dogmático, que Sartre califica de «voluntarismo idealis- 
ta». Es preciso proporcionarle una propia fundamentación, que la doc- 
trina oficial ni siquiera se había planteado. Esta fundamentación preten- 
de establecerla Sartre con su Crítica de la razón dialéctica; una crítica 
que, a imitación de la de Kant, trace el alcance, límites y fundamenta- 
ción de la razón dialéctica. Y tal razón dialéctica la distingue Sartre de 
la «razón analítica y positivista», que es la razón contemplativa de las 
ciencias, la que también más tarde la presenta como la determinante de 
la clase burguesa «a partir de su función y de su práctica de explota- 
ción y opresión» *. 

La razón dialéctica lo es también a priori; fundamentarla no es cons- 
tatar empíricamente su existencia—lo que equivaldría a reducirla a la 
razón analítica—, sino hacerla patente a través de su inteligibilidad. Tal 
racionalidad inteligible es a la vez su fundamentación, porque el proceso 
del pensamiento coincide con el movimiento de lo real. La dialéctica es 
la ley universal del movimiento de lo real; cl hombre es dialéctico por- 
que es parte de esta realidad. Y ya sabemos, a partir de Hegel (porque 
fundamentar el marxismo significa hacer patente su raíz hegeliana), lo 
que es la dialéctica: contradicción, superación y negación de la negación 
o búsqueda de una totalidad. Las contradicciones de la vida real han de 
ser constantemente superadas, de grado o por fuerza, hasta llegar a una 
totalización que siempre está en curso, o una «totalización destotaliza- 
da». Sartre insiste en que el proceso dialéctico es siempre totalizador, 
desde las totalidades parciales hasta la última totalización de la historia. 
«La dialéctica es, pues, actividad totalizadora; no tiene más leyes que 
las reglas producidas por la totalización en curso..., es decir, los modos 
de presencia eficaz del devenir totalizador a las partes totalizadas» ”. Por 
eso la meta final de la razón dialéctica era establecer la inteligibilidad y 
fundamentación de la historia, pues «la razón dialéctica es la razón de 
la historia», y «la única interpretación válida de la historia humana es 
el materialismo histórico». Es lo que se proponía mostrar en el segundo 
tomo, no escrito. 

Si la razón dialéctica «es un todo y debe fundarse en sí misma», 
esta dialéctica debe descubrirse en la experiencia y es eminentemente 
empírica; debe provenir de los individuos y de las totalizaciones con- 
cretas, y no de pretendidas leyes abstractas como crefa el dogmatismo 
marxista. «El fracaso del dogmatismo dialéctico nos muestra que la dia- 
léctica como racionalidad tenfa que descubrirse en la experiencia directa 
y cotidiana, como unión objetiva de los hechos y a la vez como método 
para conocer y fijar esta unión.» Sartre critica duramente a Engels por 
haber pretendido derivar las leyes dialécticas de la naturaleza y sus con- 
tradiciones; el hombre sería dialéctico por ser parte de esa realidad na- 


% Ibid., Prólogo p.11-12; tī p.190-192: t.11 p478, etc. 
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afirma dogmáticamente que la materia, la naturaleza, es dialéctica, y que 
esta dialéctica la sufre el hombre. Y se elimina el hecho fundamental de 
que el hombre no sólo «sufre» la dialéctica, sino que la «haœ»; que su 
pensamiento no sólo está condicionado por el mundo, sino que también 
lo transforma. El hombre se hace y es hecho a la vez”. 

La dialéctica, pues, se constituye y se descubre en el interior de las 
condiciones materiales, es decir, desde la prexiss humana. Existe una 
dialéctica porque el modo de ser del hombre en un mundo definido por 
la necesidad y la escasez es dialéctico. «La dialéctica como lógica viva de 
la acción no puede aparecer a una razón contemplativa; se descubre me- 
diante la praxis y como momento necesario de ésta, o, si se prefiere, se 
crea de nuevo en cada scción.» La comprensión de la praxis humana, en 
su unidad contradictoria de pensamiento y materia, de subjetividad y 
mundo, implica el haber alcanzado el nivel mismo de la razón dialécti- 
ca. «Es al mismo tiempo la experiencia misma de vivir, ya que vivir es 
actuar y sufrir, y ya que la dialéctica es la racionalidad de la praxisn”. 
Toda la dialéctica se refunde, por ende, para Sertre en la praxis del 
hombre concreto, en sus relaciones contradictorias con la materia trabe- 
jada y con los demás. Por eso este término aparece constantemente en 
su obra. 

Esta dialéctica, por fin, ha de ser una dialéctica materialista. Si en 
el idealismo hegeliano era posible, también habrá de serio, so pena de 
ser un sueño, en el mundo real y material del marxismo. Tal dialéctica 
significa entonces que «el pensamiento tiene que descubrir su propia 
necesidad en su objeto material, descubriendo en Él, en tanto que él 
mismo es un ser muterial, la necesidad de su objeto» ”. El materialismo 
puro es fuertemente acentuado en este interminable análisis de Sartre, 
pero en forma de «materialidad dialéctica» =. 

La praxis individual. —El punto de partida del desarrollo dialéctico 
es para Sartre «la praxis individual». En ello se distingue profundamen- 
te del marxismo oficial. que plantea todo el problema desde las relacio- 
nes sociales de la explotación capitalista del trabajo alienado. Para él, 
en cambio, el descubrimiento inmediato de la experiencia es esta praxis 
individual como relación del hombre y la materia. Significa esta praxis 
que «el hombre está mediado por las coses en la medida en que las 
cosas están mediadas por el hombre», y es lo que llama «la circulerided 
dialéctica». Esta relación presupone que la praxis es en sí misma dialéctica, 


Y Ibid. p.173, 182. Cf. p.178-181. 

N Ibid. p186. 187 

» Ibid. p.184. 

N Ibid, p268 «El hombre es mm ser material en medio de un ; 
quiere cambiar el mundo que le aplasta. es decir, actuar con la materia en cl orden 
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sobre nosorrms?.. El solo monismo que parte del mundo humano y que sitúa a los 
hombres en la naturaleza es el monismo de la materialidad. Es el único que es Ta 
realismo, el único que aparta de la tentación puramente teológica de contemplar 
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el medio general de la vida animals, 
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más aún, el fundamento de toda dialéctica. «Toda la dialéctica histórica 
descansa sobre la praxis individual en tanto que ésta es dialéctica, es 
decir, en la medida en que la acción es por sí misma superación nega- 
dora de una contradicción» ®. La praxis, al actuar sobre la materia (tra- 
bajo), se objetiva (materia trabajada), y a la vez que construye un ob- 
jeto humano se hace ella misma materia trabajada. 

La praxis surge de la necesidad (nécessité, besoin), que es «la pri- 
mera relación totalizadora de este ser material, el hombre, con el con- 
junto material de que forma parte». El hombre necesita, es primaria- 
mente un animal de necesidades. Le falta, en primer lugar, el alimento: 
necesita transformar lo orgánico material en parte de su ser, tomar del 
exterior para subsistir. La acción o praxis primaria es, por tanto, apro- 
piación de la materia exterior en forma de alimento, que se realiza di- 
rectamente o por medio de otro cuerpo inerte: el utensilio. El hombre, 
ser material, necesita aprehender la materia por medio de la materia. 
«Por la necesidad aparece la primera negación y la primera totalización.» 
La necesidad, en efecto, es negación, pues denuncia una falta (manque) 
en el interior del organismo; negación primera y contradicción de lo or- 
gánico y lo inorgánico que es superada por la totalización, en cuanto 
que el organismo encuentra su ser fuera de sí y que esta totalización 
transforma la materia en unidad pasiva”. 

Quedan así ligadas, en una relación dialéctica fundamental, función 
orgánica, necesidad y praxis. La acción apropiadora o praxis transforma 
la materia circundante en un campo, que es llamado práctico inerte, en 
unidad sintética integrada por dos términos irreductibles, que son el 
hombre y la materia. El hombre vive en la unidad de un campo mate- 
rial que su propia praxis ha constituido. Y el trabajo constituye el mo- 
mento esencial de esta praxis transformadora en que el organismo se hace 
materia inerte para modificar la materia. La realidad humana es dis- 
léctica porque es praxis, y la forma concreta de la praxis es trabajo. 

Pero el trabajador solitario no existe. Sólo en determinado desarrollo 
histórico y social hay hombres que trabajan en soledad. Por eso de la 
misma praxis, en cuanto se totaliza en una multiplicidad de hombres 
trabajando en el interior de un mismo campo práctico, surge la relación 
humana. La praxis crea un mundo como totalidad material que no es 
mi mundo, sino nuestro mundo; con ello «la relación humana» aparece 
como consecuencia dialéctica de la praxis en función de la materia. La 
relación humana más simple es la relación binaria, como conexión inme 
diata de hombre a hombre en cualesquiera intercambios recíprocos. «Pero 
esta reciprocidad vivida remite siempre al tercero y descubre, a su vez, 
la relación ternaria como su fundamento y terminación» *. Esto signi- 
fica que su relación se actualiza por la mediación de un tercero y que, 
en definitiva, la relación real entre los hombres entre sí es necesaria- 
mente ternaria. 

En la pluralidad de individuos trabajando en una empresa común 
se establecen, pues, relaciones de reciprocidad. Esta implica (en una se- 


n Ibid., 11, A p.231-2. 
#9 Ibid, p.232-4. 


u Ibid., p273. Véase todo esto n 260-279 
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rie de cuatro condiciones) «que cada uno se hace medio del otro para 
que sus esfuerzos conjugados realicen su fin único y trascendente». 
O bien, la reciprocidad es negativa—en el caso de fines separados—, y 
entonces la forma de reciprocidad es la lucha o sobre la bese de uns 
denegación recíproca: cada uno se niega s servir al fin del otro”. Es la 
que va a prevalecer en las relaciones humanas, según el siguiente des- 
arrollo dialéctico. 

La teoria de la escasez o rereza (la rareté) es la noción fundamental 
sobre la que Sartre construye les relaciones humanas de la reciprocidad 
en la praxis dialéctica y múltiple con la materialidad. Es la «relación 
fundamental de nuestra historia», señala ". La escasez es un hecho con- 
tingente, pero universal. No hay alimentos suficientes para todos, los 
hombres viven subalimentados, la misma producción no logra obtener 
los medios de vida suficientes. Es posible que no se haya dado en la 
prehistoria, es también pensable que en otros planetas se haya vencido; 
pero en nuestra historia esto no Jo podemos siquiera concebir. 

Aunque en sí es una contingencia que no basta para explicar este de- 
terminado desarrollo histórico, da cuenta, en cambio, de sus estructuras 
fundamentales, no porque las haya producido, sino en cuanto han tenido 
que producirse en el medio de ls escasez y vienen modificadas por dl. 
La escasez, en efecto, implica que la relación primaria de los hombres 
entre sí, la relación de reciprocidad, tiene que ser, «en el reino de la 
rareza», reciprocidad negativa, antagonista. Cada hombre es una amens- 
za para el otro; nuestro fin común de sobrevivir aparece, en el medio 
de la escasez, como la negación del otro: mi supervivencia implica su 
muerte, y a la inversa. Cada miembro del grupo es a la vez un sobre- 
viviente posible y un sobrante que hay que suprimir. El hombre apare- 
ce así para el otro como la negación del hombre, como lo inhumano, el 
anti-bombre. «Cada uno es hombre inhumano para todos los otros, con: 
siders a los otros como inhumanos y trata al otro con inhumanidad... 
En la reciprocidad pura, el otro que no soy yo es también el miamo. 
En la reciprocidad modificada por la rareza, nos aparece el mismo como 
contra-hombre..., portador para nosotros de una amenaza de muertes ”. 

La enajenación, la ética, la violencia, surgen como consecuencia de 
ese hecho contingente de la secaser y de la dialéctica antagonista que 
provoca. Sartre, en efecto, añade que tal relación antagónica es la matriz 
abstracta y «el primer estadio de la ética... El primer movimiento de 
la ética es aquí le constitución del mal radical y del maniqueísmo... 
El hombre está así objetivamente constituido como inhumano, y esta 
inhumanidad se traduce en la praxis por la aprehensión del mel como 
estructura del otro». Por el hombre viene lo antihumano en el mundo, 
es decir, el mal. El mal es el otro en medio de la escasez. En ese medio 
de la necesidad y la rareza, «la ética se manifiesta como imperativo des- 


$ lbid., p.269. 

% Ibid., p 283 

% Ibid., 299-291; cf. p285-294. Ibid.. p.291: «Nada—ni les grandes fieres ni los 
microbios-—puede ser más terrible para el hombre que una especie inteligente, carni- 
cera, cruel, que sabría comprender y frostrar a la inteligencia humana y cupo fia 
sería la destrucción del hombre. Esta especie, evidentemente, es la mia, paata 
diéndose por todo hombre en los otros en el medio de la rareza» 
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tructivo: hay que destruir el mal». Pero el mal es el otro. «En este 
nivel es también donde hay que definir la violencia como estructura de 
la acción humana en el reino del maniqueísmo y en el marco de la rare- 
za. La violencia se da siempre como una contra-violencia, es decir, como 
una respuesta a la violencia del otro», que por su simple existencia en 
el marco de la rareza constituye un peligro de destrucción para mí", 
Y, por otra parte, el origen de la alimentación radica en el hecho de 
que el organismo práctico sólo puede subsistir transformando la materia 
y que esta transformación exige la inercia exterior (lo práctico-inerte), 
El hombre se enajena al convertirse en materia para asimilar la materia. 
La praxis se objetiviza en algo que no le pertenece, en la materia traba- 
jada, que es lo opaco y extraño. Para Sartre, la objetivación es ena- 
jenación. 

La visión sartriana de las relaciones humanas en este nivel funde- 
mental de lo práctico-inerte no puede ser más sombría y terrible, casi 
demoníaca: no es más que lucha y destrucción. Con razón se le ha com- 
parado a la tesis de Hobbes del homo homini lupus, de la guerra de 
todos contra todos. Sartre no ha atenuado la postura antisocial y antiso- 
lidaria de su primera filosofía; antes bien, la ha agudizado. Pues de 
esta primera estructura de la praxis individual va a derivar las demás 
relaciones de la vida social. 

Teoría de los conjuntos prácticos.—Aunque este título comprende 
los dos libros de la obra, se refiere especialmente a la segunda parte, de 
la constitución de los grupos sociales. Señalemos sólo las ideas capitales 
de la difusa literatura sociológico-marxista de Sartre sobre el tema. 

El punto de partida sigue siendo la praxis individual, que se ha 
mostrado como dialéctica (dialéctica constituyente), y sobre ella se fun- 
damenta toda dialéctica. El organismo era negación primaria (necesidad, 
falta), que a su vez viene negada por la praxis, al totalizar la materia 
circundante en un campo práctico. En este marco de lo práctico-inerte 
o material encontramos el ser sociable del hombre, donde se estructuran 
los individuos y sus condiciones de sociabilidad. La praxis individual, 
por la negación que implica el momento del práctico-inerte o momento de 
cosificación, se convierte en praxis serial, cuya negación constituye a su 
vez la praxis común o del grupo activo. La comprensión de la praxis 
histórica exige hacer inteligible la unidad dialéctica de estos tres mo- 
mentos. 

El colectivo o la unidad serial es la primera agrupación que se cons- 
tituye por la praxis en la pluralidad de individuos, al «utilizar su iner- 
cia para la práctica». Sartre lo describe con cl «ciemplo significativo» 


M Ihid.. p.291-93. Cf. p.293 «Ya se trute de mutor, de torturar, de sojurgac O 
sencillamente de confundir, mi fin es suprimir la libertad extraña como fuerza ene- 
miga, es decir, como la fuerza que puede rechazarme del campa práctica y hacer de 
mí un hombre de más condenado a morir cen el enemigo adio al hombre, es decir, 
a MÍ mismo en tanto que otro, y es a mía quien quiero destruir en él para impe- 
dirle que me destruya realmente en mi cuerpo». 
. Como hecho «significativo» de este fenómeno de la excascz expone Sartre, en larga 
digresión y siguiendo a BRAUDEL (Le Méditerranée et le monde méditerranéen 
époque de Philippe I), el caso del continuo fluir del aro en España desde Amé 


rica, cuya escasez condicionsba | iterrá- 
meor (ibd, p 332 34d), as releciones económicas de los pueblos mediterrá 
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de un conjunto de individuos que esperan el autobús, Son hombres y 
mujeres de diferente edad y situación, que no se conocen, no se habian, 
ni siquiera se miran. Es uns pluralidad de soledades, cada una de las 
cuales no se preocupa de las otras. Y, sin embargo, estos individuos se 
agrupan en la misma parada y tienen un interés comúa, de llegar cada 
cual a su destino. A la relación que se establece cntre ellos la llama 
Sartre de serialidad; es una relación de exterioridad, que forma una uni- 
dad pasiva dentro de la separación, sim lazos de solidaridad, un modo 
de ser de lo práctico-inerte ”. 

Lo característico de esta agrupación serial cs una relación de sepe- 
ración como relación unitaria de exterioridad, que viene impuesta por 
cl mismo objeto colectivo. La unidad está dada por un número de or 
den, del billete o puesto en el autobús. Y esta relación de alteridad que 
define la serie es relación enajenada, producto de una «objetividad alie- 
nante», pues se trata de la sociabilidad al nivei de lo práctico-inerte. La 
otra nota propia de estas colectividades inertes es la pasividad e ¿impo 
tencia La unidad social es aquí sufrida y vivida ca la impotencia, no 
realizada. Ante la rareza o insuficiencia de puestos en el autobús, no se 
suscita la contradicción y la lucha, salvo en casos de pánico; «la unidad 
wnal como interés común se impone como exigencia y destruye toda 
oposición» *. 

Tal tipo de colectividades seriales se daría en el ancho arco de agru- 
pacmnes públicas: en las plazas, mercados, asambleas, reuniones de ma- 
“ás. de audiciones radiofónicas, descrites por Sartre con detalle y que 
tendrían su forma propia de comportamiento en lo prácticoinerte. La 
mima configuración de las clases—obrera, campesins—no pasa de tener 
la estructura de un colectivo. «La clase como colectivo se vuelve cosa 
material hecha con hombres en tanto que se constituye como negeción 
del hombre y como imposibilidad serial de negar esta negación» ”. En 
todo este campo de lo práctico-inerte, la libertad originaria aparece como 
necesidad, pues la praxis, al objetivarse en un mundo material, se ena- 
jena. v el hombre termina por ser producto de un mundo material que 
él ha producido. 

El grupo activo o «grupo en fusión» es la forma primera de comu- 
nidad social, de praxis social activa y solidaria, en el cual la praxis in- 
dividual, enajenada en la relación de serialidad, se convierte en praxis 
común; la negación de esta negación es la aparición del grupo. Surge, 
por salto cualitativo y revoluciomario, de la serie al grupo mediante la 
identificación de todas les praxis individuales en un objetivo común. El 
determinante de este salto lo constituyen las tensiones que se producen 
en la serie por una necesidad común ante la amenaza de un peligro co- 
lectivo. Los individuos se dan cuenta de que la consecución de ciertos 
fines, que aparecen como condición de sobrevivir frente a un peligro 


* Ibid, 1D p431-38. Ibid., p.449- «Liemo colectivo a le relación omo dobie 
wntido de un objeto material inoreico y trabajado con una maltpllión que e 
cucntra E él a unidad de exterioridade. 

* Ibi 

a Ibid.. 499. Cf. p486-7: «La experiencia dialéctica nos descubre is cies en el 
nivel del campo práctico-inerte como un colectivo, y el ser de ciae como un estatuto 
de scrialided impuesto a la multiplicidad que la compone». 
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exterior, exige la unificación de las praxis individuales en una praxis 
común. 

El ejemplo clásico sobre el que Sartre explica su teoría lo consti- 
tuyen aquí las jornadas revolucionarias de París del 12 al 14 de julio 
de 1789 y el asalto final a la Bastilla”. Las primeras jornadas transcu- 
rren en un clima de efervescencia y de terror del pueblo ante las noti- 
cias alarmantes que se suceden. Se producen tumultos e incidentes con 
los soldados derrotados de las Tullerías y algunos se apoderan de sus 
armas. Los demás, que se sienten amenazados, se ven obligados a armar- 
se y se lanzan al asalto de las armerías. Esta acción revolucionaria es 
aún la respuesta individual, en el plano de la serialidad, a un peligro 
que se siente individualmente. Pero ante la noticia alarmante de que 
el ejército real rodea a París y se dispone a ocuparla y sofocar la rebe- 
tión con las matanzas consiguientes, sobreviene la explosión de reacción 
común, y el pueblo unificado se apodera de la Bastilla. El pueblo de 
París, hasta entonces serialidad inerte, se ha constituido «en grupo en 
fusión» en la praxis común de la toma de la Bastilla. Esta acción agre- 
siva común que ha constituido el grupo tuvo su origen en el terror. 
Por miedo a verse atacado sin poder defenderse, atacaron los primeros. 
Después de la agresión, la probabilidad de ataque del ejército enemigo 
aumenta considerablemente; y la única posibilidad de repeler este ata- 
que sigue siendo la praxis común. Si la serialidad es impotencia, la pra- 
xis común se ha mostrado como poder. 

El carácter más propio del grupo de fusión es «la brusca resurrec- 
ción de la libertad», que en el campo práctico-inerte se hallaba alienada. 
aplastada por el mundo exterior que el hombre ha producido, y donde 
él vivía la libertad como negación. Ahora la relación no es de alteridad. 
sino de reciprocidad. El otro no aparece como contra-hombre, negador 
de mi libertad, sino como cooperador; en el grupo en fusión no niega 
mi libertad, sino que la hace posible. En definitiva, la libertad en la 
praxis individual no puede scr más que enajenación; la libertad es sólo 
real en la praxis común. 

El juramento es la fórmula de estatuto ideada por Sartre para garan- 
tizar la permanencia del grupo en fusión. Después de la acción común 
y alejado el peligro, los individuos son libres para disolverse y separarse, 
volver a sus casas, a la inercia de la serialidad. Pero esto implicaría la 
amenaza de nuevos peligros. La permanencia del grupo es la condición 
para conservar la libertad ganada. La supervivencia se asegura entonces 
mediante el juramento (juramento del «Juego de pelota», puramente 
feudal), que puede ser explícito o «asunción implícita del mismo» como 
realidad ya existente del grupo, que es una garantía para el porvenir y 
realiza el paso del grupo en fusión—cuya realidad, como simple praxis, 
es Ontológicamente vacía—al grupo organizado. Con él limito libremen- 
te mi libertad futura. Juro no separarme del grupo para hacer que Jos 
otros juren lo mismo. He de estar seguro que los otros no me abando- 


2 Ibid., 1.2, ed. cit., t.2 p.15-27. Sobre este ejemplo de la Bastilla vuelve con 
frecuencia. 
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narán, 2 la vez que el juramento me protege contra mi decisión futura 
de escapar ”. 

Como el grupo en fusión surgió como reacción práctica a una ame 
naza exterior, el grupo juramentado ha surgido también como reacción 
al temor de que un tercero e incluso yo mismo nos separemos del gru- 
po. Y este miedo, como acción coercitiva de la libertad contra la disolu- 
ción serial, se llama terror. «El terror es la violencia de la libertad co- 
mún contra la necesidad, en tanto que ésta no existe más que por la 
alienación de alguna libertad.» «La libertad de cada uno reclama la vio- 
lencia de todos contra ella y contra la de cualquier tercero... Jurar es 
decir, en tanto que individuo común: juro que me maten si hago con- 
cesión» *. Tal es el sentido del juramento: la producción común de un 
estatuto de violencia. Jurar significa exigir que me maten si me separo 
del grupo. El reino de la libertad común es, a la vez, el reino de la 
violencia y el terror. 

La libertad y terror forman así la unidad dialéctica constitutiva del 
grupo; más aún, está en la base de la experiencia de la fraternidad. El 
acto creador del juramento nos hace ser asociación común: somos hijos 
de una misma decisión formal. Pero esta fraternidad, por otro lado, «es 
el derecho de todos por medio de cada uno sobre cada uno». Fraterni- 
zamos porque hemos prestado el mismo juramento y cada uno ha limi- 
tado su libertad en razón del otro. La fraternidad es, en última instap- 
cia, una forma determinada que adopta el terror. Y hasta, según Sartre, 
de esta fraternidad-terror se originaría el emor y amistad entre todos *. 

En la misma dialéctica de fraternidad-rerror se ha de buscar el ori- 
gen del poder jurisdiccional. El individuo común obtiene un poder jurí- 
dico sobre cada individuo orgánico: tengo derecho a matar a aquel que 
se separa del grupo. El fundamento del derecho radicaría también en 
el terror. 

En las interminables reflexiones siguientes expone Sartre el proceso 
o praxis organizativa del grupo como realidad social. La amenaza erte- 
rior, aumentada por la acción común revolucionaria, obliga para la per- 
manencia del grupo a su organización. Entonces la praxis común, en 
vez de dirigirse hacia una meta externa, se vuelve hacia sí misma. Sur- 
gen así la diferenciación del grupo en fusión indiferenciado, el reparto 
de tareas, la distribución de fumciomes en los distintos miembros. En la 
división y limitación de funciones vuelve un momento de inercia en la 
relación funcional, por cuanto la acción singular del individuo se deste- 
ca del grupo y, en cierto modo, vuelve a la soledad. Y de la organiza- 
ción de funciones y tareas surge la estructura como haz unitario, en que 


% Ibid. p.84. «Cuando la libertad se vuelve praxis común para fundar la perma- 
nencia del raro: produciendo por sí misma y en la reciprocidad mediade m propia 
inercia, este nuevo god Es gma juramentos Cf p.85-106. 

“ Ibid., p.96-97. Cf. . 

s Thid., 104-106. rá p.008-9. «Se lisma terror cuendo define el lam de frater- 
nidad; tiene el nombre de opresión cuando se ejerce sobre uno o varios individuos 
y les impone un estatuto insuperable en función de la rarers». Ibid., 105: «La 
cólera y la violencia están vividas al mismo tiempo como terror ejercido sobre el 
traidor y... como lezo práctico del smor... Y todas las conductas interiores de los 
individuos comunes (fraternidad, emar, amistad, tanto como cólera y tinchamiento) 
obtienen su terrible poder por el terror mismo». 
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las funciones se condicionan entre sí por la mediación de una praxis co- 
mún. En el ápice se encuentra la autoridad pública, la soberanía. Esta 
no emana de Dios, ni de metamorfosis del grupo. «El hombre es sobe- 
rano», proclama Sartre, y cada uno de los individuos del grupo ejerce 
acción soberana sobre los otros y todos sobre él; se trata de una sobe- 
ranía compartida o co-soberanía *. 

Y contra el peligro continuo de disolución, o reducción de la praxis 
común a mera praxis individual, el grupo reacciona constituyéndose en 
«grupo institucionalizado»; es decir, funciones y poderes se transforman 
en instituciones. Así la institución aparece como el último intento de 
cortar la disgregación de la praxis común. Pero, en definitiva, la institu- 
ción pierde su carácter de ser praxis y aparece como un objeto inerte 
más en el campo social. Con ello se hace patente la «circularidad» de 
la experiencia dialéctica. El grupo ha surgido contra la enajenación in- 
dividualista del campo práctico-inerte; pero, al no poder eliminar el 
momento individual de la praxis común, termina por caer de nuevo en 
la pasividad serial, en el colectivo. Con ello se patentiza la contradic- 
ción interna y el fracaso en esta concepción sartriana de la realidad so- 
cial, que además presenta un innegable sabor rousseauniano. 

A la vuelta de innúmeras digresiones en que se mezclan los análisis 
marxistas con las categorías existenciales, Sartre examina lu lucha de cle- 
ses”, plenamente justificada en su concepción de la violencia y el terror 
como principios de la constitución de los grupos sociales. El marxismo 
de Sartre presenta sustanciales diferencias respecto de la doctrina de 
Marx. Todo él está construido sobre un radical individualismo, casi anar- 
quizante. Su punto de partida es el individuo—la praxis individual — 
sobre el que fundamenta la praxis común y las estructuras sociales, La 
realidad fundamental es, para Sartre, el individuo; para Marx, las rela- 
ciones sociales en la producción y trabajo. La dialéctica cobra, por lo 
tanto, un giro nuevo y distinto. Sartre ha pretendido fundamentar una 
dialéctica materialista a partir de la praxis individual, cuyas consecuen- 
cias contradicen diversos postulados del marxismo, como la eliminación 
de la propiedad privada y la dictadura del proletariado. 


Retorno a la literatura filosófica.—La última gran obra de Sartre, 
El idiota de la familia, Gustavo Flaubert de 1821 a 1857, con sus tres 
tomos (1971, 1972), aparece como un retorno al primer género de lite- 
ratura filosófica, en que nuestro pensador trata de encarnar en un per- 
sonaje más o menos novelado la realización de su filosofía. En este caso 


% Ibid, p.279: «Hemos negado a priori todo medio de interpretación, salvo dos: 
el Poder emana de Dios, el Poder emana de determinadas metamorfosis intermitentes 
que transforman la sociedad en totalidad totalizada Desgraciadamente, no tienen 
existencia real ni Dios ni el grupo totalizado Y si verdaderamente hublese que em 
contrar un fundamento a la soberanía, pasarfamos mucho tiempo huscándolo, porque 
no lo hay El hombre es soberano. Y en la medida en que el campo material es 
también campo social, la soberanía del individuo se extiende sin ningún límite a 
todos los individuos Fl único límite de la soberanía «del hombre sobre todos los 
otros es la simple reciprocidad, es decir, la entera soberanía de todos y cada uno 
sobre él.. En este sentido, la soberanía es a la vez el lazo unfvoco ya descrito v le 
relación fundamental de reciprocidad (co-soberaníala, Es patente la similitud de esta 


fund 
os de soberanía con el pacto social de Rousseau 


Juwsn-Pablo Sartre 097 


cs una figura histórica, cl escritor G. Flaubert (1821-1880), «maestro de 
la literatura francesa» del Ottocento. 

La obra es del género híbrido, una mezcla de estudio histórico, an- 
tropológico, sociológico y psicoanalitico con un trasfondo filosófico. Pues 
la filosofía, según él, debe informar todas nuestras ideas y dirigir cual- 
quier investigación de ciencia humans. La compleja personalidad de 
laubert le atrae, quizá por sus desequilibrios psíquicos, pues padecía 
de epilepsia y de crisis de neurosis, y de él había hecho frecuente men- 
ción cn obras anteriores. Tal vez encontraría en este enfermo mental 
ustrecho parentesco con su propio ser atormentado. El análisis se res 
tinge al periodo de niñez y juventud de Fleubert, en que padeció di- 
versas crisis nerviosas (sobre todo la famosa de 1844, en que cayó des- 
vanccido a los pies de su hermano). extraños cambios y fracasos (expul- 
{mén del Liceu, suspenso en su carrera de Derecho), hasta la cclosión en 
el del artista y su consagración como escritor eminente. 

Flaubert es presentado en toda esa época como «el idiota de la fa- 
mtha», sometido en obediencia completa a su padre el doctor, verdadero 
wñor feudal; subyugado por la superior valía de su hermano mayor, Aqui- 
les, para quien abriga continuo resentimiento y envidia; estos y otros 
detalles encuentran agudos análisis en le obra sartriana. La terrible fa- 
milia del doctor convierte a Flaubert en vasallo perpetuo, con total ena- 
jenación de su libertad, que deviene «libertad para la desdicha». Es el 
momento de la absoluta pasividad del joven, cuya naciente facundia 
imaginativa le hace vivir en un mundo de «irrealidad». Sertre somete a 
su héroe a desdoblamientos de personalidad, a la escisión entre el ego 
ticticio y el yo que surge del inconsciente y recobra su original libertad. 
Así se convierte en «agente de la historias, la cual se encarna en Jos 
acontecimientos de los seres singulares que son los individuos. Pues 
todos los hombres son, a su manera, agentes de la historia. 

En los largos análisis de la obra (de le que anuncia todavía un cuar- 
to volumen), Sartre aplica a su personaje las categorías de eu existen- 
cialismo y de su dialéctica marxistuide: la primecía de ja nada sobre 
el ser, la conciencia y el ser-paresí como un vecío de ser que tiende a 
trascender en el ser-en-sí macizo, la dialéctica de las contradicciones, de 
las alienaciones, de la praxis individual en el campo de lo práctico inerte, 
la constitución pesiva de Flaubert como «estatuto otorgado de inerte 
materialidad» y otras mil fantásticas nociones. 

Nada nuevo en el plano filosófico aparece, pues, cn la obra, fuera 
de la desbordante literatura que en su imeginación suscita «cl proyecto 
Flaubert». Sartre se ha fijado, por ello, en su sistema híbrido de exis- 
tencialismo-marxismo, que parece ser su última palabra. y : 

Valoración.—Se reconoce por todos el excepcional talento literario 
y filosófico de Sartre, la agudeza y originalidad de su ingenio, su capaci- 
dad enorme de razonamiento en un filosofar abstracto y sutil, émulo de 
la más abstrusa filosofía Pra facundia literaria died plas- 
mar en los personajes de ficci sus novelas y teatro les concepcio- 
mes de su pensar abstracto, a los que ha dado calor y vida, contribw- 
yendo a la popularidad del sistema. 
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Pero, en cuanto a su contenido y valor, no es difícil encontrar en él 
una radicalización extrema del existencialismo hcideggeriano, de sus ca- 
tegorías, de sus supuestos fenomenológicos y empiristas, de la vaciedad 
y contradicción cn su empeño de fundar una ontología. Con razón ha 
sido llamado su pensamiento filosofía de la ambigitedad, del absurdo y 
de la negatividad. Un nihilismo y pesimismo sombríos subyacen en el fon- 
do de su parodia de ontología existencial, en que el ser se constituye, 
al menos en parte, por la nada, se origina de la nada y a ella está abo- 
cado. Y la decantada libertad, constitutiva de la existencia humana, apa- 
rece como proyecto de realización arbitraria, sin rumbo, sin sentido ni 
ideal alguno, por la que el hombre puede devenir lo mismo un héroe 
que un monstruo de maldad. Después de haber puesto la negación de 
Dios y de toda realidad suprasensible en la base de su concepción, Sar- 
tre termina por hacer del hombre una «pasión inútil»; y hasta sostiene, 
casi al final de su relato Las palabras, que cl hombre es imposible. 

Por otra parte, no caben valores ni ideales éticos en su doctrina, en 
que el hombre es mero devenir existencial, una existencia abandonada 
a su suerte que carece de naturaleza que perfeccionar. También el valor 
es, para Sartre, una modalidad de la nada. El hombre es quien decide 
y da vigencia a los valores con su elección. Lo que elegimos es siempre 
el bien, eligiendo construimos el bien y el valor universal. Sartre erige 
la contradicción en sistema, proclamando como fruto de la ontología 
fenomenológica el absurdo del ser que provoca la náusea. La explica- 
ción del mundo y del hombre habrá que ponerla en la rada como pri- 
mum ontologicum o primer principio del ser y raíz de una dialéctica 
de la negatividad y nadificación. 

En su última etapa, Sartre acomete el empeño de integrar su exis- 
tencialismo en el marxismo. Tarea imposible, ya que se trata de dos 
filosofías incompatibles, puesto que el marxismo rechaza como alienante 
cualquier filosofía teórica y había condenado el existencialismo como 
ideología burguesa. Sólo convienen ambas doctrinas en la sustancia de 
un radical materialismo. Pero su nueva dialéctica, crítica y disidente, ha 
servido a Sartre para acentuar aún más su concepción insolidaria, casi 
anárquica, de la vida social. El otro—todos los otros—es el enemigo, el 
anti-hombre, el mal radical, en este mundo de lucha por la vida en un 
medio de escasez. Y los grupos sociales, o son series inertes, O se cons- 
tituyen activamente en la lucha y la violencia, formando una extraña 
fraternidad en el terror. 

f Baste, pues, decir que el existencialismo sartriano, además de mate 
rialista y ateo, aparece como antihumano y antisocial, lo que evidencia 
bien a las claras la incoherencia y negatividad de sus supuestos teóricos. 


EXTENSIÓN DEL EXISTENCIALISMO SARTRIANO 


Es conocida la extraordinaria resonancia que obtuvo durante décadas 
el movimiento existencialista. Las obras y las ideas de sus creadores 
penetraron en todos los ambientes cultos del mundo moderno. Pero de 
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mancra especial, en la forma extrema que ic ha dado Sartre, ha tras- 
cendido los dominios de la filosofía y se ha difundido y popularizado 
en el ancho campo de la cultura y hasta del arte. La proclamación sar- 
triana de una existencia libre de toda clase de prejuicios y tabúes reli- 
giosos, morales y sociales ha desencadenado no sólo una intensa literatura 
que propaga las nuevas ideas—los cultivadores de la littérature notre 
y del absurdo—, sino también unos modos de vivir al margen de todos 
los convencionalismos e insutuciones sociales. En la mente de todos está 
la figura de un existencialista: un upo extraño de hombres y mujeres 
jóvenes (los hippies) que viven en absoluta libertad, dados a un modo de 
vivir sin rumbo ni sentido, despreocupados de la vida social y con fre- 
cuencia entregados a una gran licencia moral. De una comprensión ab- 
surda de la existencia sólo derivan consecuencias sbsundas. 

No es del caso ocuparnos aquí de esa proliferación literaria existen- 
cialista. Sólo cabe mencionar notorios seguidores de Sartre que han in- 
fluido en este movimiento. 

SIMONE DE BEAUVOIR es la famosa intelectual cuyo nombre va unido 
imseparablemente al de Sartre. 

Nació en París en 1908. de familia perteneciente a la pequeña bur- 
guesía y de padres católicos, aunque el pedre, a quien admiraba, no 
practicaba. En la infancia recibe uma esmerada educación católica bajo 
la dirección de la madre, que le enseña a rezar, y luego en el colegio. 
a again ett continúa por 


trecuencia, tiene larga oración y hasta sueña con hacerse hacerse carmelita. Pero 
el despertar de su ánimo rebelde y la lectura de toda pa de obras, 
que empezó pronto a devorar. apagaron en breve su fe. A los doce años 
y bajo pretexto de un agrio encuentro con el confesor, q e le reprochaba 
faltas ocultas, decide no volver más. Con fría reflexión descubre la ausen- 
cia y muerte de Dios en su corazón. «Yo no creo en Dios, me dije un día 
como del modo más natural» Había escogido su propia libertad; renun- 
ciando al cielo, surgieron en seguida les ambiciones terrestres. «Com- 
prendí que nada me haría renunciar a los gozos de la tierra... Y me era 
más fácil pensar un mundo sin creador, que un creador cargado con las 
contradicciones del mundo. À; incredulidad no vaciló jamás.» Pero ocul- 
tó su situación interna durante años por temor a las represalias. «Yo 
iba a misa, comulgaba. Tragaba la hostia con indiferencia, aun sabiendo 
que, según los creyentes, esto era un sacrilegio. Ocultando ej crimen, 
lo aumentaba; pero ¿cómo atreverse a confesarlo?... Yo estaba conde- 
nada a la mentira», dicen los relatos de sus Memorias (p.187-193). 

A los quince años descubre su vocación intelectual por la filosofía. 
Ya en el Liceo se entrega con pasión a la lectura. «Me abismé en le 
lectura como en otro tiempo me abismaba en la oración. La literatura 
ocupó en mi existencia el puesto que en otro tiempo tuvo la religión.» 
De veinte años entró en la Universidad, eligiendo la Filosofía. Pronto 
tuvo lugar su encuentro con un grupo de jóvenes estudiosos, separados 
y revolucionarios, entre ellos Sartre, que le impresionó desde el primer 
momento. Simone quedó cautivada por la fuerza dialéctica de sus razo- 
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namientos. Comenzaron a estudiar juntos, y surgió entre ellos el amor, 
Decidieron unir sus vidas en un amor libre, respetando la mutua liber- 
tad. Desde entonces se han mantenido en Íntima convivencia, salvo las 
forzadas separaciones de la guerra y propias actividades y a pesar de las 
continuas aventuras de Sartre con otras mujeres. Mas cuando, al partir 
Simone para Marsella, surgió la idea de matrimonio, ella lo rehusó por 
inconformismo con las instituciones sociales y por no hipotecar la mutua 
libertad. Ninguno de los dos sentía la necesidad de prolongarse en los 
hijos ni Simone se sentía ligada por algún lazo afectivo a la maternidad. 

En 1931 comenzó Simone su labor como profesora de Liceo en Mar- 
sella (1931-32), de donde pasó a Rouen (1933-37) y por fin a París 
(1938-43). Desde entonces se hizo inseparable su convivir con Sartre. 
Ambos trabajan juntos, unidos en las mismas aspiraciones de una vida 
en absoluta libertad, de repulsa del orden establecido y de acción re- 
volucionaria en favor de los oprimidos. Simone va asimilando el pensa- 
miento existencial de su compañero y aspira con él a una labor de es- 
critora, Desde 1943 abandona su labor docente, para la que no sentía 
vocación, y se entrega de lleno a la tarea de escribir. A la vez es una 
apasionada por los viajes y ha recorrido con Sartre buena parte del mun- 
do. Como él, Simone trató alguna vez de inscribirse en el Partido Co- 
munista; pero desistió por temor a perder su libertad. 

La obra literaria de Simone de Beauvoir es abundante. Le es con- 
natural el género de novela, siempre de tesis y de fondo existencial, de 
interpretación de las pasiones y conflictos humanos. Son las principales: 
L'invitée (París 1943), sobre los celos; Le sang des autres (1944), en 
torno a la resistencia; Tous les hommes sont mortels (1954), en que 
sostiene el carácter ilusorio de la creencia en la inmortalidad; Les man- 
darins (1962), premio Goncourt y su mejor novela, de interés por el 
contenido biográfico sobre las relaciones entre Sartre y Camus; Les bel- 
les images (1962), La femme rompue (1967). Publicó también una obra 
de teatro, Les bouches inutiles (1945), en que inicia su campaña de 
emancipación de la mujer. Dentro de esta temática descuella su volu- 
minosa obra teórica Le deuxième sexe (1948). 

Sus principales ensayos filosóficos son Pyrrhus et Cinéas (1944), Pour 
une morale de Vambigúité (1947), L'Existentialisme et la sagesse des 
Nations (1968), a la vez que el trabajo biográfico Faut-il bruler Sade? 
(1950), en que morosamente describe las aberraciones sexuales de la 
vida y novelas del marqués de Sade y justifica tales excesos eróticos 
mediante interpretaciones existenciales, como comunicación con los otros 
a través de la carne, huida de la soledad, etc. Ha cultivado el reportaje 
periodístico de intencionalidad comprometida en los escritos L'Améri: 
que au jour le jour (1948), La longue marche (1957). Y ha escrito co- 
piosas páginas de relatos biográficos, mostrando su acusado egocentris- 
mo en Mémoires d'une fille rangée (1958), La force de l'âge (1963), Une 
morte très douce (1964), Toute compte fait (1974). En el ensayo 
Vielleuse (1969) culpa a la sociedad del abandono de los ancianos *. 


9% TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Obras completas vol.I (Madrid 1972), con la serie de 
novelas: La invitada, La sangre de los otros, Todos Pi hombres dd mortales, Botes 
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Existencialismo y liberación de la mujer.—Toda la filosofía de Si- 
mone discurre en el ámbito del existencialismo sartriano. Ha asimilado 
con afán los motivos y categorías del mismo, se remite a les obras e 
ideas de Sartre y trata de identificarse con su pensamiento. Ella misma 
se ha definido «la gran sartrisna», que junto con la vida comparte en 
todo la ideología del compañero. A falta de originalidad, su tarea será 
la de difundir y defender el existencialismo, como la verdadera filosofía 
de nuestro tiempo, a través de la Hteratura, en que manifiesta dotes 
singulares, enriqueciendo la teoría con un cúmulo de experiencias de la 
realidad vivida o imaginada, siempre interpretada a través del prisma 
existencial. Su filosofar se centra en torno al tema del hombre, de la 
comprensión de la existencia humana en la situación, cuya clave y mo 
mento esencial lo constituye una libertad sin límites. 

El ensayo Pirro y Cineas se inicia con el diálogo de estos dos per- 
sonajes referido por Plutarco, en que Pirro proyecta nuevas conquistas 
y Cineas le hace ver lo inútil de sus fatigas. Puede ponerse a descansar 
desde ahora. Ser hombre es tejer proyectos de conquista, camo Pirro. 
Y ser hombre es también tener conciencia de la inutilidad de todo lo 
realizado. La conciencia humana es intencional. Está orientada a captar 
lo otro, a buscar lo que ella no es. Este ir más allá de uno mismo es 
la trascendencia, el salto por encima de uno mismo. Se ha creído que 
este movimiento llega a conseguir lo que intenta. Pero esto, bien mi- 
rado, es imposible. El hombre, condenado a la trascendencia, está desti- 
nado a no conseguir el reposo mientras vive. Porque la trascendencia 
lleva al hombre a pensar en lo definitivo, en una posesión del Absolu- 
to. El hombre sueña con el paraíso y sueña con ser Dios, 

Todo ello es ilusión y espejismo. Porque Dios no existe, «no es una 
persona singular; cs el universal, el todo inmutable y eterno. Y lo oni- 
versal es el silencio». Si Dios, por tanto, es imposible, la trascendencia 


T s de Bosuvoir, en 
d’ ienté (París 1961); A. BLANCURT, Dand pew de S. Ma 
Brad Loro i. G. Hooro, S. de Boenvoir et la liberté (París Parsi a va 
NEAUX, Leçons sur l'existentialisme (Paris 1964); F. Jaanson, S$. de rl 
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Sartre. Cree que el existencialismo debe definirse, más que como «filoso- 
fía del absurdo y la desesperación», como «filosofía de la ambigiledad». 
No es cierto que ésta encierra al hombre «en una angustia estéril, en 
una subjetividad vacía, incapaz de proveer de algún principio de elec- 
ción». Es verdad que Sartre definió al hombre como pasión inútil, como 
el proyecto fallido de «esa síntesis imposible del para-sí y del en-sí que 
se denomina Dios». Mas el fracaso de la aventura humana «es definiti- 
vo, pero también es ambiguo». Sartre afirmó asimismo que el hombre 
es «un ser que se hace carencia de ser a fin de que tenga ser». Es, sí, 
negatividad y nada, «pero puede negar la carencia como carencia y afir- 
marse como existencia positiva. Por tanto, asume el fracaso. Y la acción, 
condenada en tanto que esfuerzo de ser, reencuentra su validez en tanto 
que manifestación de la existencia». Por ello declara: «No solamente 
afirmamos que la doctrina existencialista permite la elaboración de una 
moral, sino que se nos aparece como la única filosofía donde puede em- 
plazarse una moral» ”, 


El principio de esta moral no es una serie de leyes abstractas y. exte- 
riores, sino la libertad, que es tenida por Simone «como un absoluto» 
y exaltada en todos los tonos en sus obras. Porque la libertad, como 
raíz de la existencia, es «donde reside la fuente de todos los valores», 
por lo que existir es realizar la propia libertad y nunca negarse a ella. 
De ahí que la suprema norma moral se cifra en quererse libre. «Querer- 
se moral y quererse libre es una sola e idéntica decisión.» La suprema 
meta de la existencia es realizar la propia libertad '”, 

El principio de la libertad se prolonga en un segundo: el principio 
de la liberación. Pues el hombre no puede realizarse sino «en la comu- 
nicación a través del ser con-otro». Quererse libre implica, por tanto, 
«querer a los otros libres», comprometerse en el mundo por la libera- 
ción de los demás. La libertad exige, en consecuencia, la libertad de la 
opresión en sí y en otros; «el oprimido no puede realizar su libertad 
más que en la rebeldía» y «el hombre debe a cualquier precio rechazar 
la opresión» '", Desde esta perspectiva liberadora justifica nuestra filó- 
sofa la revolución y la lucha de clases comunista con todo tipo de vio- 
lencias hasta la eliminación de los opresores. 


Por otra parte, esta moral de la libertad es una moral de la ambigúie- 
dad. «No hay que confundir la noción de ambigiiedad con la de absur- 
didad. Declarar absurda a la existencia cs negar que pueda darse un 
sentido; decir que es ambigua, es proponer que el sentido no está fija 
do, que debe conquistarse incesantemente.» La conquista de este senti- 


ihera. una moral de la situación, tr. de F. J. Sotero (Buenos Aires 1956), 
p.11-15, 34. 

1% Ibid., p.18, 25-34. Cf. p.25: «La libertad es la fuente de donde surgen todas 
las significaciones y todos los valores; es la condición original de toda justificación 
de la existencia; el hombre que busca justificar su vida debe querer ante todo y ab- 
solutamente la libertad; al mismo tiempo que ella exige la realización de fines con- 
cretos, de proyectos singulares, se exhibe universalmente». 

ict Tbid., p.76, 84, 93. Cf. p.149: «Sería absurdo contradecir una acción liberadora 
so pretexto que Implica un crimen y la tiranía.. ; no se puede huir de esta dialéctica 
que va de la libertad a la libertad a través de le dictadura y la opresión». En este 


sentio también justifica la dictadura comunista con vistas a un porvenir de futura 
ibertad. 
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do debe hacerse en cada situsción individual. No se pregunta en abs- 
tracto «cuál acción es buena y cuál mala», porque esto es «caer en una 
abstracción ingenus». La decisión debe tomarse según la experiencia v 
en cada caso particular ™, 

Tal moral ambigua se resuelve, pues, en simple moral de la situación 
puramente relativista. Y lleva un fondo de utilitarismo, individual y so- 
cial, y hasta de hedonismo, pues el ideal de realizar la existencia, en si 
y en otros, se hace equivalente a emar la vida, condensada en la felici- 
dad, en la satisfacción de los placeres, sun carnales ™'. Por eso la obra 
termina desarrollando larga casuística, en la que se resuelven numerosos 
problemas concretos con arreglo a los fines de mayor utilidad, o de me- 
nor perjuicio: cuándo el revolucionario, los militantes del partido, de- 
berán eliminar al enemigo o al traidor en ceso de riesgo de muerte de 
mayor número de camaradas, y si no hay tal riesgo deberán perdonarle 
la vida; cuándo deberá permitirse que intoxicados con droges, enfermos 
o ancianos caminen a fatal muerte o intenten el suicidio, si no hay es- 
peranza de vida feliz para ellos, etc. Tales conductas dependerán, por 
tanto, de la proporción de medios a fines de mayor utilided o bienestar. 

Por fin, la obra más extensa de Simone, en dos tomos, El segundo 
sexo, constituye un laborioso estudio del problema de la mujer desde 
la filosofía existencial y la posición de plena libertad que ha alcanzado 
su autora. En ella critica y combate las interpretaciones que se han dado 
en filosofía sobre la mujer: La interpretación biológica, que reduce la 
mujer a su simple condición de hembra, esclavizada por el varón; el 
psicoanálisis de Freud, para el que la fuente de explicación del ser hu- 
mano se encuentra en la sexualidad como cxpresión de la libido, impli- 
cando el determinismo psíquico y la negación de la libertad; el materia 
lismo histórico de los marxistas, que todo lo explica por las relaciones 
económicas y la negación de la propiedad, reduciendo también a la mu- 
jer a la condición de esclava, de entidad trabajadora al servicio del hom- 
bre; por fin, la mitificación alienante de la mujer, tanto de los antiguos 
mitos paganos como sobre todo del cristianismo, con su idealización del 
ser femenino, de le madre, y especialmente del «mito de la virginidad». 

Todas estas doctrinas implican esclavización de la mujer, alienación 
de su libertad. La historia acusa al hombre de opresor de la mujer, 
que la ha reducido a la condición de objeto. En las distintas situaciones, 
ella ha tratado de evadirse con sus sueños de esposa, amante fiel, edu- 
cadora de los hijos, y can sus evasiones: narcisista, de enamorada y has- 
ta de mística, a todas luces insuficientes. Se impone, pues, la tarea colec- 
tiva de liberación de la mujer, para restituirla a su entera libertad. Y Si- 
mone de Beauvoir se ha erigido en paladín de esta emancipación con su 


z “e H . en la 
pre a los hombres la ¡bilidad de iones opuestas. , siempre existirá ellos h 
fuga ante la angustia la libertad; el plano del infierno nunca scrá abolido; la ti- 


bertad no será dada, sino si 


desvelamiento. del ser en la alegría de ls existencia... condensándose en 
felicidad, es como el movimiento hacia la libertad adquiere en el do 
camal y real. Si no amemos ls vida para nosotros mimos y s través 
es vano intentar justificaria de hinsuna manera». 
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inmensa literatura filosófica sobre el tema. El futuro 
trevisto por ella es de tipo marxista: superación de | EA ado y a 
total igualdad con los hombres en las ondicion “cha de ) 
trabajo, en la libertad erótica, en la libre elección del pones, y de 
libre. La maternidad sería también libre, con el control d A io 
aborto, igualdad de derechos de casadas y solteras, etc pea yd 
de las diferencias naturales, se establecería sin equív Py (Sh 
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al marxismo, en que defiende la doctrina comunista, Humanisme et 
terreur. Essai sur le problème communiste (1947). Su actividad se omn- 
tinúa con la obra Sens ef non-sens (1948) y la lección inaugural! Bloge 
de la pbilosopbie (1953). Mas ya, desengañado de les violencias de la 
dictadura comunista, escribe Les aventures de la dialectique (1955), ci- 
ticando a] marxismo y a Sartre. Publicó luego sobre los temas del len 
guaje y del arte Signe (1960), L'oeil de l'esprit (1961) y aparecieron 
póstumos Le visible et l'invisible (1964, dejada incompleta), Résumés de 
cours (1968), La prose du monde (1969), obras todas editadas en París ™. 


De la fenomenología al existencialiemo.—No es fácil encasillar su 
filosofía en algún sistema. Ha sido calificada como «filosofía de la sm- 
bigúedad», «fenomenología», «existencialismo», «encobumanismo». De he 
cho se coloca en el enlace de las diversas corrientes modernas, como la 
psicología de las formas, la fenomenología, el marxismo, el psicoanálisis 
freudiano. Pero la atención sistemáticamente dirígida a los problemas de 
la existencia y el esfuerzo por desarrollar las consecuencias implícitas 
en la asunción de la existencia como principio confieren coherencia a su 
pensamiento y lo sitúan en la proximidad y parentesco con el existen 
cialismo sartriano. Es, no obstante, uns forma de pensar ecléctica y 
dispersa por diversos campos, que no ha terminado de fijarse en una 
concepción definitiva. 

Las dos primeras obras son eminentemente psicológicas y muestran 
gran riqueza de análisis interpretativo de la experiencia psíquica. En 
La estructura del comportamiento se propone someter a revisión pro- 
funda las doctrinas dominantes en psicología. en una ectitud de constan- 
te crítica de las teorías. Frente a la experiencia natural de les interpre- 
taciones comunes del pensamiento causal, proclama el retorno a la expe- 
riercia inmediata y fenoménica, anterior a la constitución del objeto, en 
que los datos de la percepción son vividos como realidades antes que 
conocidas cama objetos. El dualismo metafísico de derivación cartesia- 
na viene superado, con aportaciones bergsonianas y fenomenológicas, me- 
diante la búsqueda de una dimensión ontológica originaria, anterior a 
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las diferenciaciones conceptuales y apta para fundamentar las categorías 
de las ciencias positivas. 

Esta dimensión la encuentra, en discusión con la psicología behavio- 
rista, en la noción de comportamiento que, liberado de sus interpretacio- 
nes fisiológicas, viene entendido como la existencia misma, en el nivel 
en que la relación originaria entre el yo y el mundo se capta de inme- 
diato. La idea de estructuras ya no se refiere a cosas, porque nuestro 
filósofo repudia todo sustancialismo, sino a relaciones significativas entre 
los hechos. Y la noción de conciencia ha de ser también reformada. Ya 
no significa la conciencia ingenua y representativa de los objetos, sino 
una conciencia vivida, integración de las estructuras de ambos conteni- 
dos. La «conciencia encarnada» de que habla es una unidad dinámica 
integral de lo anímico y lo corporal, una conciencia comprometida a de 
«ser en el mundo», núcleo de todas las relaciones con el mundo obje- 
tivo, natural y social-histórico. 

La Fenomenología de la percepción es una prolongación en mayor 
profundidad de la temática anterior. Nuestro filósofo parte de la feno- 
menología de Husserl, cuyo método, libre de postulados y prejuicios, de 
descripción fenoménica de la experiencia al nivel de la percepción y de 
areducción» de las afirmaciones de la actitud natural, adopta largamen- 
te. Pero Husserl dejó la fenomenología sin acabar. Su primera formula- 
ción «esencialista» conduce a una filosofía idealista La verdadera inter 
pretación y elaboración de la misma se encuentra en cl existencialismo 
de Heidegger. Es la que Merleau-Ponty adopta, y su pretensión es tam- 
bién la de elaborar una ontología existencial, positiva y práctica, funda 
da en la interrelación entre la conciencia y cl mundo objetivo. Pues el 
retorno a las cosas mismas significa «retornar a ese mundo anterior al 
conocimiento, de que el conocimiento habla siempre v respecto del cual 
toda determinación es abstracta, simbólica y dependiente» Esta indaga 
ción fenomenológica la centra en la percepción, pues «si se entiende 
por percepción el acto que nos hace conocer las existencias, todos los 
problemas a tratar se reducen al problema de la percepción», cuvo es- 
tudio nos dará la realidad existencial vivida. Siguiendo de cerca la psico- 
logía de las formas o Gestalttheorie, nuestro autor reasume las sensacio- 
nes y demás actos del conocimiento en la percepción, «aquel acto que 
crea de una vez, en la constelación de los datos, el sentido que los en- 
laza, que no sólo descubre el sentido que tienen, sino que hace que 
tengan sentido». 

Y el núcleo de su teoría de la percepción lo centra en su descrip- 
ción fenomenológica del cuerpo. Aquí la polémica es también contra las 
explicaciones comunes, tanto empiristas como idealistas y espiritualistas. 
Todas ellas se fundan en e! dualismo cartesiano de alma y cuerpo como 
dos sustancias: conciencia O espíritu y materia o res extensa, sujeto y 
objeto. Todas reducen el cuerpo a la condición de objeto; el yo o su- 
jeto hace de él un objeto de representación con el que mantiene rela- 
ciones de exterioridad. Dos mundos se delimitarían: el del en-sf, cerrado 
y regido por leyes mecánicas, y el del para-sí, abierto, libertad creadora 
en el seno de la conciencia. Pero yo no estoy ante mi cuerpo, éste no 
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es un en-sí para mi conciencia, sino que estoy dentro de mi cuerpo, o 
más bien soy mi cuerpo. El cuerpo no es un objeto físico estudiado por 
las ciencias, sino más bien cl yo mismo como «conciencia encarnada», 
el yo que se extiende intencionalmente en el mundo. En mi cuerpo en- 
cuentro aquella proyección que me hace ser en el mundo, justamente 
porque el cuerpo es la actualización de mi existencia. La distinción de 
alma y cuerpo es, pues, pura abstracción generalizada de ese ser de nues- 
tra existencia que es encarnación permanente. 

El cuerpo, por lo tanto, no es objeto, sino sujeto viviente, en cuya 
percepción adviene la recíproca revelación de la conciencia y del mundo 
a través de su organización cinestésica como sistema de facultades mo- 
trices y perceptivas. Nuestro cuerpo establece la apertura de la concien- 
cia al mundo, la constituye como «ser en el mundo». Y superando la 
incomunicación de la doctrina sartriana, Meriesu-Ponty pone en el cuer- 
po la génesis de las relaciones de rtersubjetividad, de la solidaridad ne- 
cesaria con los otros. Esta vida de relación obtiene especia! profundidad 
en la sexualidad humana, que posibilita un contacto con la carne del 
vtro, una efectiva intercorporeidad. Nuestro autor incorpora a su inter- 
pretación existencial el psicoanálisis freudiano. El significado del mismo 
sc cifraría en la reintegración de lo sexual en el ser humano, por donde 
la sexualidad coincidiría con el proyecto de comportamiento humano ha- 
cia el mundo y hacia los otros. Y la sexualidad esboza una dialéctica, 
no como una relación lógica, sino como trscendencia de una existencia 
a otra existencia que la niega, pero sin la cual no podría ser lo que es. 
Lo sexual queda así integrado en la ambigiedad de la existencia como 
estructura dialéctica. 

El cuerpo humano, como un nudo de significaciones, vive en situs- 
ción y en la ambrgiiedad o ambivalencia de los gestos. Por eso la palabra 
adquiere especial relevancia en su teoría, por cuanto la vida intersub- 
jetiva encuentra su mayor profundidad en la relación hablada. Hablar es 
coexistir, comprobarse partícipes de un mundo común y colaborar en el 
Jesvelamiento de su sentido. Las largas reflexiones del final de la obra 
sobre el lenguaje se desarrollan más en Sigras y otros escritos, forman- 
do también el centro de sus teorfes estéticas. El lenguaje ya no es tim- 
ple envoltura vacía del pensamiento, mero signo exterior de una repre- 
sentación conceptual. «La palabra tiene un sentido» y sirve de vehículo 
de las significaciones. No traduce un pensamiento ya hecho, sino que lo 
realiza, al igual que el cuerpo realiza la existencia como su expresión y 
significación encarnada. El pensamiento no es representación, sino que 
va directo de la palabra al objeto. La palabra es presencia del pense- 
miento en el mundo sensible, como en su emblema o en su cuerpo, 
donde habita y que le es inseparable. Las reflexiones de nuestro autor 
se extienden así en línea cercana a la lingúística neopositivista. 

Merleau-Ponty ha dado especial cabida en sus reflexiones a la pre 
ocupación práctica, y la praxis scrúa como motor de su labor teórica. La 
praxis humana es dialéctica de la libertad en situación, y esta libertad, 
que se realiza éticamente a través de un compromiso positivo, remite a 
una toma de posición ante la suerte de los hombres; es decir, a une 
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actitud política. Su intento de iluminar la praxis sobre la base de un 
ambiguo humanismo existencial aboca a una moral de la situación y al 
compromiso político. Aceptó desde la obra Sens et non-sens el materia- 
lismo histórico, reinterpretado existencialmente, y llegó a defender el 
marxismo como filosofía política, según se dijo. Más tarde lo repudió 
ante las violencias del comunismo estalinista, porque suplanta la libertad 
del individuo, quedando sólo el hombre colectivo y la clase como sujeto 
de la historia. Y permaneció en un marxismo dialéctico y libre de dog- 
matismos en Las aventuras de la dialéctica. 

Por fin, en la obra póstuma y fragmentaria Lo visible y lo invisible, 
aparece plenamente vuelto al existencialismo sartriano y empeñado en la 
dilucidación de su metafísica del ser. El fragmento principal Interroga- 
ción y dialéctica, constituye una original meditación sobre El ser y la 
nada de Sartre, donde acepta estas dos categorías como componentes 
de la realidad, así como las nociones del ser-en-sí, cerrado y opaco o 
apetrificado», y de la conciencia como sct-para-sÍ, puro vacío y un hueco 
o entrada en el ser. Pero les atribuye un sentido dialéctico, de oposición 
y contradicción mutua, que se desenvuelven en un proceso de negati- 
vidad. «La llamada del ser a la nada es verdaderamente llamada de la 
nada al ser, autonegación. La nada y el ser son siempre ajenos y su aisla 
miento es precisamente lo que les une.» Ambos movimientos, «el de la 
nada llamando al ser y del ser llamando a la nada, no se contunden, 
se cruzan». 

La negatividad de la nada hace referencia inmediata al ser; «la intui- 
ción negativa de la nada ya es presencia inmediata del ser», el cual re 
clama e incluye en cierto sentido la nada; a partir de la nada se llega a 
implantar el ser como plenitud y positividad absolutas. El pensamiento 
negativo «empieza oponiendo absolutamente el ser y la nada, y acaba 
mostrando que la nada en cierto modo es interior al ser, que es el único 
universo». De esta forma, «si el ser y la nada son opuestos, se funden 
ambos cn una especie de sobre-ser que es mítico, ya que la fuerza que 
lo exige es la absoluta repulsión del ser y la nada». Por ende admite tam- 
bién la validez del en-sí-para-sí en un plano imaginario. «La verdad del 
en-sí-para-sí sartriano es la intuición del ser puro y la negativa intuición 
de la nada», que es imprescindible para la definición del ser mismo "'”. 

Merleau-Ponty prosigue sutilizando en este proceso de negatividad 
dialéctica que tiene visos de laberíntico, como él mismo confiesa. Todo 
ello desde su concepto de una «fe perceptiva», correspondiente a la 
Urglaube de Husserl; una fe originaria en el mundo como el suelo en 
que radican todas las creencias precientíficas y científicas; y desde la 
experiencia primera del cuerpo o de la carne propia como «elemento 
del ser», que constituye «lo visible», la zona de visibilidad primaria a 
través de la cual reverbera «lo invisible», un campo de visibilidad aún 
no alcanzado que da acceso al ser. Toda la obra rezuma, pues, la onto- 
logía nadificante de Sartre, si bien Merleau-Ponty aparece también in- 
fluenciado por Marcel en su especulación sobre el cuerpo. 

ALBERTO Camus (1913-1960), el célebre escritor, novelista y drama- 
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turgo, debe ser incluido aquí por haber difundido los motivos vitales 
del existencialismo sartriano en su obra literaria, sin compartir, sin em- 
bargo, el sistema teórico. Por ello la opinión común le sitúa dentro del 
movimiento existencial, aunque él hays negado su pertenencia a la es 
cuela de Sartre. 

Nació en Mondovi, cerca de Constantina (Argel), de una familia de 
obreros agrícolas, siendo sus padres de ascendencia españolas. La madre, 
viuda de guerra desde 1914, lleva al niño de un año a Argel. Becario, 
cursa los estudios medios y accede a la Universidad. Alterna los estudios 
en la Facultad de Argel con ocupaciones múltiples para vencer la pe- 
nuria económica. En 1930 enferma de tuberculosis. Se casa en 1933 y 
se divorcia un año más tarde. Todavía practica el deporte y estrena una 
pieza teatral, Révolte des Asturies, sobre la guerra española de 19M. 
Por entonces se afilia al Partido Comunista, que abandonará más terde. 
En 1936 consigue la licencistura en Filosofía, pero la enfermedad cor- 
ta su carrera universitarias. Viaja ocasionalmente por diversos países y 
en 1940 vuelve a casarse. Después del armisticio vive en Lyón y en 
Orán y colabora en la resistencia. Tras la liberación ocupa el puesto 
de redactor jefe de Combat, y de sus editoriales surgirá la colección 
Actuelles 1 (1950), II (1953), 111 (1958), en que toma posición sobre 
los problemas del momento, con fuertes protestas contra las Í 
rusas, la guerra franco-argelina y otros eventos. En 1957 recibe el pre 
mio Nobel de Literatura: pero su vida se troncha en un accidente de 
automóvil cerca de París. 

La producción literaria de Camus es vasta y ha corrido en treduc- 
ciones por todas las naciones cultas. Son sus principales obras (editadas 
en París, Gallimard): las novelas Les moces (1938), Le minotanre (1950), 
L'Etranger (1942), La peste (1947), La chute (1956) y la colección de 
relatos cortos L'Exil et le Royeume (1957). Las piezas de teatro Le 
malentendu (1944), Caligula (1948), Les justes (1950). Y los ensayos Le 
mythe de Sisyphe (1943), L'homme révolté (1951), L'été (1954), Refle- 
xions sur la peine capitale (1957), Essais (1965) ". 

Si bien la obra de Camus es eminentemente literaria, cuya aprecie- 
ción no concierne aquí, algunas concepciones filosóficas expuestas en los 
ensayos y reflejadas vivamente en novelas y testro encontraron vasta 
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acogida y discusión entre las jóvenes generaciones. Camus parte de la 
negación de Dios y de toda vida del más allá como trasfondo ontológi- 
co de su pensar. Ha vivido ajeno a la religión, y el ateísmo se refleja de 
modo permanente y combativo en sus escritos, empeñado en mostrar 
la imposibilidad de que Dios exista. Su apasionada incredulidad se une 
además a un puro amoralismo, «Si nada tiene sentido, todo está permiti- 
do», hace decir al despiadado Calígula. 

En la primera fase, manifestada sobre todo en Las bodas, su pen- 
samiento destella un puro naturalismo sensuulista. Exalta las alegrías y 
goces del vivir, la fascinación que le produce la fruición de las bellezas 
y de las sensaciones exultantes del ambiente mediterráneo, los baños 
en las playas bajo el sol deslumbrante, los placeres del amor. Su «reli- 
gión de la felicidad» es impermeable a todo sentimiento de pecado. Su 
actitud sensualista no supera el simple positivismo. Se reviste de un 
racionalismo de la razón clara, que considera todas las verdades «idea- 
les» como simples mitos. La única realidad es la terrestre. Su inspiración 
principal le viene de A. Gide, el de las nonrritures terrestres Y se sien- 
te en parentesco cercano con Nietzsche por su simpatía con el paganis- 
mo y felicidad de los dioses gricgos. 

La reflexión de Camus se vuelve pronto sobre los problemas de la 
existencia. Ya en El extranjero describe con trágica lucidez lo ubsurdo 
de la existencia: el modesto empleado de Argel, el protagonista, descu- 
bre en el cansancio de sus rutinarios trabajos que la vida no tiene sen: 
tido, que es un absurdo inútil; y recibe la sensación de que el hombre 
se convierte en extranjero de sí mismo, al no reconocerse en lo falso v 
banal de su trama vital. 

El tema se hace central en El mito de Sisifo, donde la palabra «ab- 
surdo» es repetida casi en cada página, En él se plantea «el único pro- 
blema filosófico verdaderamente serio»; el suicidio. Si la vida no tiene 
sentido, ¿cómo vivirla dignamente? ¿Es preciso abandonar la existen- 
cia o un vivir en el absurdo? Sísifo, el del mito griego, estaba conde- 
nado a transportar una enorme piedra a la cumbre de la montaña; cada 
vez que alcanzaba la cima, el bloque se le deslizaba y ul desdichado 
volvía a recoger la piedra y comenzar sus esfuerzos. Esta lucha siempre 
recomenzada simboliza el descubrimiento del absurdo, omnipotente en 
el universo. El sentimiento del absurdo brota justamente de la confron- 
tación entre la exigencia de la libertad y la experiencia de una situación 
cerrada, de una vida abocada a la muerte. Camus rechaza las dos princi- 
pales tentativas de evasión del absurdo: el suicidio, que elude el pro: 
blema eliminando la conciencia, y la esperanza, que sofoca la lucidez 
del absurdo en una noche mística equivalente al suicidio. 

La única solución lúcida es la «rebelión heroica» y orgullosa, valien: 
te y solitaria protesta contra la realidad irracional que nos oprime, O 
el mundo «sin razón». El hombre que se rebela es el único hombre 
libre, porque reconoce la finitud de su vivir y la acepta con clara con: 
ciencia. Es lo que también se sostiene en El hombre rebelde La lucidez 
se consigue solamente en la rebelión, «confrontación del hombre con su 
propia oscuridad». El hombre en rebeldía asume verdaderamente su con- 


Extensión del existencialismo sartriano 711 
dición personal y combate para despertar a los otros hombres. La rebel- 


ridad humana frente a la catástrofe; la muerte deviene el denominador 
común entre los hombres afectados por la peste, capaz de inducirlos a 
una solidaridad en la desesperación. Su protagoniste, Dr. Rieux, el mé 
dico que cura a los apestados, es ls figura del santo que se 
ateo, el hombre rebelde que asume el absurdo y de El obtiene ls 
za necesaria pare luchar por los demás, y que clama contra 
cias de un mundo en desorden. 

Las otras novelas y dramas abordan temas similares sobre 
de la existencia y la lucha contra las injusticias. El malentendido y a 
ligula representan la dramatización del sentimiento del absurdo. Calígula, 
el joven emperador, scepta el absurdo del mundo y quiere someterlo 
al servicio de su loca voluntad. Como no puede modificar el universo, 
mata a los hombres para afirmar su libertad personal, muriendo bajo 
las espadas de los rutinarios e idealistes. El drama trata de reflejar el 
combate entre la vida rutinaria y la rebelión del amor y la libertad. Y en 
Los justos, drama que representa un episodio de los terroristas rusos 
de 1905, se oponen los dos tipos del revolucionario: el que deses im- 
poner su ideología por todos los medios y el que sólo utiliza la lucha 
y destrucción para remediar injusticias concretas. 

Camus se inserta, pues, en el movimiento existencialista de izquier- 
da, cuyos motivos ha asumido y divulgado en su obra literaria. Porque 
la concepción de una existencia trágica y absurda proviene de Heidegger 
y Sartre. Muchos hen visto en su temática del absurdo un paralelo de 
la nada sartriana. No obstante. hay un aliento más humanizador en su 
obra frente a la visión insolidaris de las relaciones humanas propugna- 
da por Sartre y su marxismo revolucionario, pues rechazó la violencia 
organizada y las represiones del comunismo. 

Pero esto no muestra alguna favorable predisposición y acercamiento 
a la fe cristiana, que algunos católicos (Ch. Moeller) han querido des- 
cubrir en él. Camus rechazó siempre el cristianismo bajo pretexto de 

considerarlo negador de las valores de la vida terrestre y de la sobera- 
nía absoluta de la libertad. 


zk 
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CAPITULO XVI 
Gabriel Marcel y el existencialismo cristiano 


También en Francia se desarrolla otra corriente existencia- 
lista, igualmente originaria, paralela y bastante independiente 
del existencialismo germánico y su derivación sartriana. Es co- 
mún denominador en ambas la forma de pensamiento centrada 
sobre el problema de la existencia que conduce a una filosofía 
del ser u ontología, llevada a cabo desde supuestos metódicos 
distintos del racionalismo, siempre orientada hacia los temas 
vitales del existir humano. Pero es de signo radicalmente opues- 
to al existencialismo ateo de Sartre, por Jos muevos motivos 
de análisis existencial que aporta, totalmente alejados de la ne- 
gatividad nihilista en la comprensión de nuestra existencia, y 
que llevan a la afirmación clara de la trascendencia vertical que 
es la existencia de Dios. Es el existencialismo teísta y cristiano, 
cuyo fundador y exponente máximo es Marcel, una de las cua- 
tro grandes figuras de esta filosofía. 


GABRIEL MARCEL (1889-1973)*. Vida y obras.— 
Nació en París el 7 de diciembre de 1889. Su padre, consejero 
de Estado, embajador en Estocolmo, director de Bellas Artes 


* Bibliografía: R. TROISPONTAINES, De l'existence à Vétre La philosophie de 
G. Marcel, 2 vols. (Lovaina-París 1953, 1968); J. Want, Vers le concret (Parts 1932), 
M. oe CORTE, La philosophie de G. Marcel (París 1938), N. PETRUZZELLIS, L'esisten- 
cialismo cristiano di G. Marcel, en Esistenualismo (Turín 1947), Varios, Existerntid- 
lisme chrétien: G. Marcel (París 1947, Introducción de E Gitson y colaboración de 
Marcel), J. CHENU, Le théâtre du.G. Marcel et sa signification métaphysique (Pa 
rís 1948), P. Ricoeur, G Marcel et R. Jaspers: Philosophie du mystère er philosophie 
paradoxale (París 1948); P. Prini, G. Marcel e la metodologia dell'inversficabile (Ro- 
ma 1930, tr. franc. París 1953); A. SCIVOLETTO, L'esistenzialismo di Marcel Bolo- 
ma 1951); A. ResoLLo, Critica de la objetividad en el existencialismo de G Murcel 
(Burgos 1954); J. Anúriz, El existencialismo de la esperanzas (Barcelona 1949); 
Cm. MOELLER, Literatura del siglo XX y Cristianismo IV (Madrid 1961) M. M. Davr, 
Un filósofo itinerante. G Marcel, ir. esp (Madrid 1963), R. Jolxwer, El evistercia- 
lismo cristiano de G. Marcel, en Sapientia (La Plata-Buenos Aires 1947) n.3; 1. LENZ. 
El moderno existencialismo alemán v francés, irt esp (Madrid 1955% E SOTTIAVX. 
G. Marcet, philosophe et dramaturge {Lovaina 1956), J. B ARRÍEN, El yo y sm pro- 
yección filosólica en la filosofía de C. Marcel (Quito 1957); F. Hoeruio, Der crsstli- 
che Existentialismus G Marcels (Zurich 1956), J. P. Bacoor, Connaissance et amonr 
Essai sur la philosophie de G. Marrel (París 195R), F. Peccorint LETONA, La erszán 
de sere en la «participación» G Marcel (Barcelona 1959); M. A. SGHALDENARAND. 
Phenomenologies of Freedom An Essay on the Phllosopbie of Sartre and G Marcel 
(Washington 1960), R fotivir, Fi humanisma de ls esperanza y de ls fidelidad en 
G Marcel, en Humanismo y mundo moderno (Madrid 1960), Z. T. Rarstun, G. Mar- 
cel's Paradoxical Expression of Mystery (Washington 1961); K. T Gatiacuen, La fio- 
sofía de G. Marcel, tr. esp. (Madrid 1968, profunda estudia con bibliografía): 
Tf B. O'MaLey, The Pellowship of Being An Essay of Concept of Person in the 
Philosophy of G. Marcel (La Huaya 1966), J. PARAINVIAL, (7 Marcel (Paris 1966), 
A M Amomi, L'homo vistar nel pensiera di G Marcel (Turín 1966), S CAN. 
C Marcel (Nueva Yatk 19643) | V Goszámrz la metatisica de la esperanza como 
ria de acceso a Dios Dimensiones de la tlosobía de G Marcel! en Trarmirvwann": 
(Bogotá 19641 p.236-96, won numerosos otros artículos en las revistas 
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y de la Biblioteca Nacional, constante viajero, le proporcionó 
una vasta cultura, conocimiento de diversos países y contactos 
con escritores y artistas; pero, imbuido de ideas agnésticas, ní 
lo bautizó ni cuidó de darle formación católica. Á los cuatro 
años murió su madre, que era judía, y fue educado por su 
abuelo y por su tía, judía y después protestante, que rodeó su 
vida de un rígido moralismo. 


Después de cursar sus estudios medios en el Liceo Carnor se dedicó 
al estudio de la Filosofía siguiendo los cursos en la Sorbona y oyendo 
también a Bergson en el Colegio de Frencia. Sus aficiones por la litera- 
tura, el teatro y la música se despiertan en él ian pronto como su vo- 
cación filosófica, pues a los ocho años ya compuso una pequeña pieza 
teatral con personajes imaginarios. En adelante cultivará por igual estas 
aptitudes y será tan eminente dramsturgo y crítico teatral como filóso- 
fo. Su diploma universitario lo obtiene con una profunda tesis sobre 
La metafisica de Coleridge en sus relaciones con la filosofía de Schel- 
ling (1908), y en 1910 pasa con brillantez el examen de agregación. A los 
veinte años es ya profesor de Filosofía, pero la enseñanza la ejercerá 
sólo por intermitencias en los liceos de Vendóme (1912), el Condorcet 
de París (1915-18), de Sens (1919-22), y durante la segunda guerra mun- 
dial, de nuevo en París (1939-40) y en Montpellier (1941). Pero la en- 
señanza no va a ser el centro de sus actividades. Su interés principal lo 
dedicará a la producción filosófica y literaria, que comienza muy pronto 
con varios artículos sobre la filosofía de la intuición, sobre la existencia 
y sobre la metafísica de Royce (en Rerue de Métapb. et Moral [1912], 
1917-18), con sus primeras piezas teatrales y con una activa lebor de 
crítico literario y musical en diversas revistas. 

Durante la primera guerra mundial, su constitución débil le exime 
del servicio militar y dirige un organismo de la Cruz Roja para la bús- 
queda de los desaparecidos. En 1919 se cesa con Jacqueline Boegner, 
en la que encuentra además una colaboradora inteligente y atenta, cuya 
muerte (1947) fue para él una pérdida irreparable. Después de la gue 
rra participa activamente en la vida cultural francesa, distinguiéndose 
en célebres discusiones en la Sociedad de Filosofía y en reuniones y 
encuentros por él organizados. Es entonces cuando su afán de comuni- 
cación le lleva a un intenso trato con escritores y artistas y a un período 
de grandes amistades, entre los que se encuentran numerosos y eminen- 
tos arólicos, como Gilson, Mauriac, Maritain, Paul Claudel. E! ejemplo 
de la conversión de algunos de éstos y las confidencias con ellos le de 
ciden por fin a su conversión a ls fe e ingreso en le Iglesia católica, a 
la que venía acercándose desde hacía largo tiempo. En febrero de 1929, 
una carta de F. Mauriac invitándole a «ser de los nuestros» le parece 
una llamada personal de Dios. El 5 de marzo siente lo que d llena 
«una experiencia de la gracia», y el 23 del mismo mes recibe el bantis- 
mo, comprendiendo que «la fe es esencialmente una fidelidad» '. 


FR ir 1. en Jowrnal Métsphvsigue (segundo Diaria) (Paris 1935) p 16-17- 
Nao a M , be tenido a la ver el miedo v el deseo de comprant- 


714 C.16. Fl existencialismo cristiano 


Durante el período de ocupación en la segunda guerra mundial, Mar- 
cel se refugia en su residencia de Peuch en Corrèze, lugar habitual de 
sus vacaciones. Los años que siguen a la guerra representan el período 
de su mayor expansión intelectual y de su más grande notoriedad. Mul- 
tiplica sus viajes y sus conferencias no sólo en Francia, sino por Alema- 
nia, Estados Unidos, Noruega, Canadá, Japón, Sudamérica, España, Ma- 
rruecos, Líbano, etc. En 1949 es invitado a las famosas Gifford Lectures 
de Aberdeen, fruto de las cuales fue su obra mayor, El misterio del ser, 
y en 1961 a las William James Lectures de Harvard. El gran premio de 
literatura de la Academia francesa, en 1949, inaugura el cortejo de ho- 
nores y homenajes que no han alterado la modestia de nuestro filósofo. 
Es elegido miembro de la Academia de Ciencias Morales y Políticas, 
en 1952 obtiene el premio Goethe de la ciudad de Hamburgo (1956), 
el Premio nacional de las Letras (1958), el premio Osiris (1963), el pre- 
mio Erasmo (1969), junto con diversos doctorados honoris causa. Sus 
obras obtienen difusión internacional con traducciones a numerosas len- 
guas. La traducción de su entera producción filosófica y teatral le hace 
ser muy conocido y apreciado también en Alemania, la patria del exis- 
tencialismo. Muere en París el 8 de octubre de 1973. 

Las obras de Marcel concernientes a la filosofía pueden reunirse en 
dos períodos. En el primero, que abarca toda la construcción de su pen- 
samiento, deben citarse, después de los artículos señalados, Existence 
et objectivité (1925), Journal Métaphysique (1914-23, París 1927, al que 
se añade en recientes ediciones Fragments métaphysiques, 1909-1914) y 
la obra mayor Étre ef avoir (París 1935, cuya primera parte constituye 


terme. Mas esta vez siento que cn el origen ha habido algo que me sobrepasa—un 
compromiso que he aceptado a seguido de una llamada que me ha sido hecha en lo 
más secreto de mí mismo... $ de marzo. Ya no dudo más. Milagrosa dicha, esta ma- 
ñana. He hecho por primera vez la experiencia de la grucia Palabras sorprendentes, 
pero así es. He sido, por fin, poseído por el cristianismo, sumergido en él. Feliz 
submersión». P.26: «Densidad espiritual increíble de estas jornadas. Mi vida se aclara 
en las profundidades del pasado». P.28: «Es del todo cierto que desde el momento 
en que se pone a priori la imposibilidad de los milagros, las argumentos de uns 
exégesis negativa no sólo pierden todo su valor, sino que devienen sospechosos por 
esencia. Pensaba tembién que la credibilidad está absolutamente demostrada por un 
hecho como la conversión de un Claudel, de un Marltain, etc. Nadie puede admitir 
que es por falta de información como cllos han creído». P.27: «Yo tomo conciencia 
cada vez más clara de ie función de la voluntad en la fe. Se trata de mantenerse cn 
un cierto estado que, sobre el plano humano, corresponde a la fe. En este sentido, 
es esencialmente una fidelidad, la más alta que sea. Esto lo he reconocido inmediata- 
mente, desde el 25 de febrero, con una claridad fulminante». P.30: «23 de marzo. 
He sido beutizado esta mañana, en una disposición interior que apenas osaba esperar: 
ninguna exaltación, sino un sentimiento de paz, de equilibrio, de esperanza y de fe». 

El beutismo fue precedido por largas conversaciones y enseñanza catequística del 
abate A. Por ello, hasta habla de lo difícil y doloroso que le resultaba la lectura Y 
aceptación del Catecismo de Trento. La conversión nada tuvo de improvisada, sino 
que venía ensayada por largos años de preparación reflexiva. Desde las primeras pá: 
ginas del Journal Métaphysique (1914 1923), su reflexión se vuelve constantemente al 
tema de Dios y de la fe religiosa, con los demás problemas filosóficos. Declara su 
convicción indubitable en la existencia de un Dios personal y creador, al que deno- 
mina el «Tú absoluto», y habla de la comunicación con El por la oración, de la 
salvación, la gracia y múltiples doctrinas religiosas. Pero manifiesta a cada paso que 
su reflexión sobre estos temas está llena de oscuridades, por la dificultad que encuen- 
tra de compaginar estas verdades con su formación idealista o al menos de un subje: 
tivismo idealizante. Sus reflexiones son siempre confusas, imprecisas y necesitadas 
—nota siempre—de ulteriores esclarecimientos. Es. sobre todo, su buen sentido y cle- 
rividencia de su espíritu, junto con la rectitud de su vida y sanas disposiciones mo- 
rales, los que le han llevado, bajo la scción de la grecia, a su conversión a la fe. 
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el segundo Journal Métaphysique, 1928-33). Siguieron Positions et Appro- 
ches du Mystère ontologigue (publicado como apéndice a la obra teatral 
Le Monde Cassé, 1933, reedición París 1949), que constituye el segundo 
manifiesto metodológico del autor; Du Refus à l'Invocation (París 1940), 
Homo Viator. Prolégomènes à une métapbysique de l'espérance (Pa- 
rís 1944), La Métapbysique de Royce (París 1945, reedición ampliade 
de su primer e importante artículo), Le Témoignage comme localisation 
de lExistentiel, en Nouv Rev. Tbéol. (marzo-abril 1946), el trabajo Re- 
gard en arrière (en el volumen Existentialisme chrétien. Gabriel Mar- 
cel, París 1947), y la obra mayor de síntesis de su pensamiento, Le 
mystère de Vétre. 1: Réflexion et mystère. Il: Foi et réalité París 1951). 
A estos se añaden otros artículos en diversas revistas, prólogos y textos 
de conferencias. 

En el segundo período, Marcel se vuelve a una diagnosis en profum 
didad de los males de la época, alermado por los inmensos peligros y 
perturbaciones del mundo actual, el espectáculo de las crisis sociales y 
de una civilización deshumanizada y ses, y hasta de la confusión den- 
tro de la sociedad. Sus meditaciones se apartan del interés existencialis 
ta y adoptan un tono perenético y moralizante, ante las inmensas des 
ilusiones de la hora y la urgencia de una toma de conciencia del patri- 
monio de valores espirituales de la tradición cristiana que han de formar 
la continuidad histórica. Y tienden, cn general, a reconducir la filosofis 
al plano de la «Sabiduría» y de aquel «sentido común» que los existen- 
cialistas radicales habían desacreditado. A esta época pertenecen los en- 
sayos: Les hommes contre l'humain (París 1952), Le déclin de la sagesse 
(París 1953), L'homme problématique (1955), Présence et immortali- 
té (1959), La dignité humaine et ses assises existentielles (1964), Entre- 
tiens avec Ricoeur (1968), Paix sur la terre (1965), Pour une sagesse 
tragique et son asdela. 

La producción de obras teatrales de Marcel es casi tan abundante 
como la de sus trabajos filosóficos y acompaña desde el principio a su ac- 
tividad de pensador. El mismo ha dicho que su obra dramática «es ines- 
cindible» de su filosofía. Y que, además, su pensamiento es «de esencia 
musical», porque la música ha acompañado siempre sus afanes de inte- 
rioridsd y sus anhelos de creación, como expresión emocional de lo in- 
objetivable y submersión total en las experiencias vitales. Sus dramas 
quieren parecer sinfonías. «Todo aquel que se acerca a mi obra tendrá 
que concebir el drama en función de la música, y la filosofía en fun- 
ción del drama» (Prólogo a la obra de K. T. Gallagher). Sus drames 
no son obras de tesis ni didácticas; pero en ellos quiere encarnar y co- 
municar la riqueza interior de sus sentimientos por el dinamismo de sus 
personajes, como seres vivos cargados de ser, y la experiencia metafísica. 
Marcel ha ganado igual celebridad como escritor dramático y su filosofia 
va siempre entreverada de gran riqueza de expresión literaria e imagi- 
nativa ?. 

A e a 
Le quatuor en fa dièse (1929), Un bomme de Dieu (1925), Troi pièces (1931), Le 


de casé (1933), Le soif (1933), Le chemin de crête, Le A fanal (1996k 
Le soil he les coeurs avides (1938), L'borizon (1945), Tbédtre comique (1947), Ven mu 


716 Clo El existencialista cristiano 


Punto de partida. Itinerario filosófico.—Marcel reci- 
bió durante sus estudios universitarios acusada formación en 
el idealismo postkantiano entonces dominante en las escuelas. 
Su tesis sobre Schelling la elaboró por sugestión de sus maes- 
tros Hamelin y Brunschvicg. La influencia de Bergson, a quien 
admiraba, fue asimismo en él prevalente, de quien deriva su 
tendencia a la vía gnoscológica de una experiencia inmediata 
de matiz intuicionista, o de la inmanencia vital, como método 
de indagación filosófica al margen de todo pensamiento abs- 
tracto y conceptual. Mayor aún fue en él la influencia de los 
dos neoidealistas angloamericanos Bradley y Royce, a quienes 
estudiaba antes de ser difundidos en Francia y a quienes se 
remite a menudo en sus escritos. De ellos ha tomado algunos 
temas en que éstos expresaban más claramente sus exigencias 
religiosas y éticas, como la noción del «Inverificable absoluto», 
o el de la reciprocidad de las conciencias individuales en la 
«dialéctica triádica» del yo-tú-el mundo. El método fenameno- 
lógico, común a los existencialistas, no es tampoco ajena a nues- 
tro filósofo y aparece pronto en sus escritos. Con la fenomeno- 
logía y el bergsonianismo comparte su repulsa constante de las 
categorías lógico-matemáticas del pensamiento objetivo, v el re- 
curso a la interioridad, a las fuentes inmediatas de la vida emo- 
cional que han de iluminar los problemas de la filosofía 

Bajo la confluencia de estas y otras corrientes se inicia el 
itinerario filosófico de nuestro autor. Pero Marcel es un pen- 
sador independiente e inconformista, que no se adapta fácilmen- 
te a los moldes ajenos. En seguida se manifiesta en lucha y dis- 
cusión con el idealismo, de cuyos presupuestos trata de desem- 
barazarse, pero cuya impronta permanecerá como un sedimen- 
to en su espíritu, aunque después de la conversión declare que 
ha eliminado sus restos ?. El punto de partida fundamental ha 
autre royaume (1949), Rome n'est plus dans Rome (1951), Crorsez et vasltipliez (1959). 
Qwattendez-vous du médecin? (1958), La dimension Florestan (19581, Le secret est 
dans les iles (1967). Son de mencionar además sus obras de critica teatral Théltre et 
religion (París 1958), L'heure thédtrale (1958), De Giraudoux à Sartre (1959) 

na bibliografía completa y reciente puede verse en F. Brázquez, Gabriel Marcel. 
Ensayo Bibliográfico, 1914-1972, en Crisic 22 (1975) p 29-76 


TRADUCCIONES ESPAÑOLAS fomitimos las «le tos dramas) Diurio Metafísica (Buenos 
Aires- Barcelona 1956, 1969), El misterio ontalágico Pasternin y aproximaciones CON- 


eretas (Tucumán 1959, Barcelona 1959), El misters del ser, u. de M TE. VALENTIÉ 
(Buenos Aires 1954, 1964), Los hombres contru lo humano tr de B Gimo (Barce- 
lona 1933), Prolegómenos para una metafísica de la esperanza (omite el título Howa 


viator, Buenos Aires 1954), Filosofla concreta (trad de Ser y tener y Du Relus à 
l'Invocation, Madrid 1959), Decadencia de la sabiduria, tr. de M E Vatretif (Bue- 
nos Aires 1956), Incredulidad y fe (Madrid 1971), Dos discursos y un prólogo anto- 
biográfico (Barcelona 1967), Filosofía para un tiempo de crisis (ue de Pour une sagesse 
tragique et ron au-delà) (Madrid 1971). 

3 Etre et arnir (Patis 1935) p.35-36: «26 de junio (1929) Tengo la impresión de 
haber eliminado hoy la que podía aún quedar en mí de Idealismo. Impresión de exor- 


cismo (hajo la influencia de la obra del P Garrigou-Lagrange sobre Dias, que. na 
obstante, está bien lejos de satisfecerme enteramente)». E 
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sido su convicción arraigada de la trascendencia divina, su fe 
firme en Dios, de que da continuas muestras desde el comienzo 
del Diario metafísico y aun antes: «La idea cardinal de mi te- 
sis, la que debía constituir el centro absoluto al cual todas las 
otras se refiriesen, es que la relación mavor, la afirmación de 
la trascendencia divina, es lo único que permite pensar la in- 
dividualidad. Sin duda, soy yo tanto más cuanto Dios es más 
para mí». Esta creencia en Dios como fundamentante de las 
individualidades finitas fue una experiencia primera en su es- 
píritu que le hace aparecer como un cristiano avant la lettre o 
su compromiso efectivo y de la que arranca su investigación fi- 
losófica *. 

Y para responder a la cuestión de Dios es imprescindible 
precisar primero el concepto de existencia, es decir, en qué con- 
diciones el pensamiento religioso puede Hegar a ser inteligible. 
De aquí «la exigencia ontológica» o tendencia instintiva que 
siente el espíritu de preguntar sobre la realidad del ser. y una 
nueva metafísica sostenida en la «teoría de la participación» en 
el ser. La investigación marceliana se vuelve metafísica desde 
sus comienzos; de ahí la denominación de Diario metafísico 
que da a sus primeras reflexiones. 

Pero el desarrollo de esta investigación, de todo tiene me- 
nos de sistemático. Marcel rechaza instintivamente toda cons- 
trucción organizada en sistemas. lo mismo que declara su re- 
pugnancia a pensar en categorías conceptuales y razonamientos 
deductivos; su reflexión adquiere la fisonomía insólita de diario, 
a semejanza de Kierkegaard; o de soliloquios, como San Agus- 
tín. En sus dos Diarios—el primero voluminoso y el segundo 
que ocupa la mitad del escrito Ser y tener—se encuentran casi 
todas sus intuiciones originales, en forma de ideas dispersas 
que surgen día tras día casi espontáneas sin enlace ni entrama- 
do lógico. Lo restante de su obra filosófica, sus otros libros, 
está formado por colecciones de artículos y conferencias que 
no difieren apenas del procedimiento de reflexión del diario. 
En ellos prosigue Marcel su labor de exploración en las ideas y 
resultados obtenidos, descubriendo nuevos matices y aspectos y 
ahondando siempre más en sus implicaciones. Ha practicado así 
aeta ermal e OT S Ta aci divas (la fe en Dia ema. 
dor) Yo me aparecía, desde el punto de vista del saber, como condicionado casal- 
mente al infinito por el desenvolvimiento hinlágico are me hs precedido Y del per 
«amienta de Dios que me ha querido. yo debo pasas al de Dios que ba querido al 


mundo en virid del lazo inmanente que me une sl mundo y que hace que yo me». 
Cf. 23-24. 32.3). 58, 62, etc. 
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lo que él llama, con metáfora preferida, un trabajo de «espe- 
leología mental». 

La filosofía de Marcel tiene, pues, como ninguna un carác- 
ter asistemático, no encerrado en un sistema lógico de premi- 
sas y conclusiones; es una filosofía ambulante y cuestionadora, 
propia del genio interrogativo de nuestro pensador, que plan- 
tea de continuo cuestiones y preguntas sobre los temas de la 
existencia. Ha sido llamado filósofo itinerante, y su itinerario 
es, por otra parte, sinuoso y de tanteos, en continua indagación 
y buceo para «ir cobrando conciencia» de verdades que de al- 
guna manera se le van «revelando». Desde 1950 (en prólogo 
a recientes ediciones del Diario) rechazó la designación de «exis- 
tencialismo» para su filosofía (sin duda, para distinguirla del 
existencialismo ateo, que era condenado por Pío XII), prefirien- 
do denominar su pensamiento «filosofía existencial», o también 
«neosocratismo» y «socratismo cristiano», por la semejanza con 
la manera del pensador griego, eterno cuestionador de la ver- 
dad sobre el hombre. 

Los comentaristas renuncian, por ello, a presentar una sis- 
tematización de la filosofía de Marcel y se contentan con expo- 
ner los temas principales de su doctrina. Nos limitaremos a la 
indicación de los más salientes. 


Filosofía de la existencia.—Pese a sus protestas, lo 
cierto es que G. Marcel aparece como el iniciador del movi- 
miento existencialista francés. Es el que introduce en la litera- 
tura francesa los términos de «existencial», «enunciados exis- 
tenciales», «existencialismo», etc., y con ello la temática sobre 
la existencia. Incluso se ha adelantado al primer esbozo de Jas- 
pers en esta línea, que data de 1919, Marcel, en efecto, va des- 
de el comienzo de su primer Diario metafísico (1914-23). y a la 
vuelta de sus continuas disquisiciones metafísicas sobre los pro- 
blemas epistemológicos que plantea el idealismo postkantiano. 
y de sus meditaciones sobre la trascedencia personal del «Tú 
absoluto», del acceso a Dios por la fe, la invocación y la ora- 
ción, dirige su reflexión, aunque de manera dispersa. sobre el 
tema central de la existencia concreta y singular, de mi existen- 
cia subjetiva y de las existencias de los otros, en relación a la 
experiencia inmediata de la conciencia y en relación con el mun- 
do. La existencia es así afirmada por oposición al pensamiento 
idealista, objetivante y abstracto, antes de toda representación 
de un objeto, por la conciencia inmediata de «mi cuerpo», que 
pertenece al mundo y me liga a las cosas. Esta existencia nada 
tiene que ver con una idea conceptuable, na es un predicado o 
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cualidad del objeto, ni se afirma por paso racional desde la 
posibilidad, sino por esa experiencia sensible del cuerpo. «Es 
imposible distinguir entre el existente y la existencia.» Y es la 
base y apoyo de la afirmación del «Tú absoluto», porque nues- 
tra existencia es impensable sin la existencia de Dios, ya que es 
participación en el ser de Dios *. 

Marcel ha reencontrado, pues, los caminos del pensar exis- 
tencial de Kierkegaard por propia inventiva y como autodidac- 
ta, antes de conocerlo (sólo más tarde se le conocerá en Fran- 
cia). Y ha vuelto al existencialismo religioso de éste, en quien 
la vía hacia Dios se abre por la comprensión de la existencia, 
que es luego desnaturalizado por los existencialistas germanos. 

Este primer enfoque de la filosofía de la existencia lo con- 
densó de nuevo Marcel en el escrito Existence et objectivité 
(publicado en Rev. de Métaph. et Morale, 1925), que figura 
como su primer esbozo existencial. Como en Kierkegaard, el 
pensar existencial se erige y reafirma contra el racionalismo idea- 
lista, según la primera frase: «Cuando se observa la evolución 
de las doctrinas metafísicas desde hace cerca de un siglo, se sor- 
prende uno al comprobar cómo los idealistas están acordes en 
reducir al mínimo la función de la existencia, del índice existen- 
cial en la economía general del conocimiento en provecho de 
las determinaciones racionales de todos los órdenes—algunos di- 
rán de los ralores—que confieren al pensamiento un contenido 
inteligible». La filosofía especulativa, «vuelta hacia las ideas y 
los objetos», escamotea la verdad de la existencia, la «rechaza 
al infinito» y así se aleja cada vez más de «la experiencia huma- 
na integral captada en la vida palpitante y trágica», lo que basta 
para revelarnos su insuficiencia. Frente a tal sistema idealista 
se presenta, «con el sello de lo indubitable», la afirmación «so- 
bre la existencia de una realidad particular», la indisoluble «uni- 
dad de la existencia v el existente», como un dato inmediato 
presentado al sujeto, que es «la experiencia confusa y global del 
mundo en tanto que existente». El yo existo está vinculado con 
seguridad a la afirmación de que «el universo existe». La exis- 
tencia no debe ser tratada como un demonstrandum; no ha de 
ser establecida, sino reconocida. Se ha de constatar en el pensar 
metafísico ala absoluta prioridad de la existencia, o de lo exis- 
tencial», que se afirma er Fr inmediato puro», como un 
dato «por esencia no mediatizable» *. 

La existencia así proclamada en su prioridad absoluta es 
contrapuesta a la «objetividad», que el pensar idealista estima- 


* tuurnal Métephysique p.304. Cf. p.10-15, 156, 273, 302-6. E 
. Existence et ahiectivitó. en apéndice a Journal Métapbyrique, ed. cit., p-309-319. 
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ba como constitutivo del ser; la existencia quedaría a lo sumo 
como el término del pensamiento, pero no como el fundamento 
inevitable del mismo. Mas la existencia no es un predicado, sino 
que se la reconoce de modo indubitable, como una «presencia 
absoluta» e inmediata, anterior a la distinción de sujeto-objeto; 
aparece en la experiencia primera del cogito, que en vez de «yo 
pienso, luego existo», debe significar: yo existo. «En tanto que 
mi reflexión metafísica se ejerce, yo me aparezco a mí mismo 
como un ser (X) que se interroga sobre su propia existencia» y 
me impele a poner la cuestión de «qué es en el mundo» ?. 

En esta línea, ya en el comienzo del segundo Diario y siem- 
pre en reflexiones breves y esporádicas, Marcel subraya con fuer- 
za que el problema existencial se plantea de la existencia singu- 
lar del individuo, desde la cual se hace inteligible la existencia 
del mundo y de los otros. «No se puede disociar realmente exis- 
tencia de conciencia de sí como existente.» El problema de la 
prioridad de la esencia respecto de la existencia cree que es 
pura ilusión, debido a que nosotros oponemos lo que es sólo 
concebido a lo que es realizado. En realidad hay sólo dos mo- 
dalidades existenciales distintas. Una es la del pensamiento, que 
es «interior a la existencia y goza sólo del privilegio de poder 
abstraer de ella en cuanto existencia». La otra es, obviamente, 
la del sujeto existente. El «yo pienso» habrá, pues, de reducir- 
se al «yo existo», y más bien sería preferible la fórmula «se 
piensa en mí» (es denkt in mir) para evitar el puro subjetivismo. 
Por otra parte, el yo o el sujeto no puede ser definido «por la 
conciencia de sí», pues tal es la concepción del idealismo; el yo 
no es un «subexistente», sino existente antes que conciencia de 
sí. La reflexión de Marcel nunca se dirige a la existencia singu- 


lar como conciencia, que le parece incidir en la inmanencia idea- 
ista ê, 


Existencia encarnada y corporeidad.—La noción de 
existencia encarnada, de encarnación, es una de las constantes 
del pensamiento existencial de Marcel que aflora desde el comien- 
zo de sus reflexiones. Esta noción es obvia: es la concepción de 
la existencia como ligada al cuerpo. Mi condición de ser existen- 
te se me revela de modo inmediato e insoslayable como encarna: 
ción, significando «la conciencia de mí en mi cuerpo». Marcel 
proclama: «La existencia... es conciencia de mí como ligada a 
un cuerpo, como encarnado...; el punto de vista existencial 
sobre la realidad no parece ser otro que el de una personalida 


? Ibid. p320, 321 
Y Fire et avar I, en Journal Métaphysique 1928-1933, ed. cit, p9, 34-5, 150-151. 
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encarnada... La encarnación, dato central de la metafísica. La 
encarnación, situación de un ser que se aparece como ligado a 
un cuerpo. Dato no transparente a sí mismo: oposición al cogi- 
to. De este cuerpo no puedo decir ni que es yo, ni que no es yo, 
ni que es para mí» °. 

Por ello Marcel se esfuerza en establecer las relaciones del 
yo con «mi cuerpo», tema sobre el que vuelve con frecuencia 
en oscuras reflexiones, sin lograr esclarecer su opacidad, que se 
interpone a mi pensamiento '”. Desde luego rechaza con vigor 
la que llama «teoría instrumentalista»: mi cuerpo sería un útil, 
un instrumento del que me sirvo. Pero esto equivaldría a re- 
ducir mi cuerpo a la condición de objeto, a considerarlo como 
algo exterior y objetivo. Las categorías del pensar objetivo se 
quiebran ante la «opacidad» del sentimiento fundamental cor- 
poral, dado por la sensación. Los dos aspectos de subjetividad 
v su mediación o instrumentalidad están irreductiblemente im- 
plicados en el hecho de sentir: yo soy mi cuerpo en tanto que 
soy un ser senciente; mas yo no podría sentir si mi cuerpo no 
difiere en algún modo de mí y no fuera sentido por mí. La con- 
sideración objetiva de mi cuerpo, al contrario, me lleva a abo- 
lir su intimidad conmigo mismo, a tratarlo como algo que yo 
tengo más que como algo que soy y a privarle de su función de 
«mediación entre mí y el universo». 

Marcel rechaza, pues, de manera especial la simple relación 
a mi cuerpo como instrumento del que dispongo, que suprimiría 
toda intimidad entre el yo y mi cuerpo. Considerado desde el 
exterior, tratado como objeto, va no sería mi cuerpo, sino un 
cuerpo entre los atros. Y combate reiteradamente el dualismo 
de la concepción tradicional sobre las relaciones entre el alma 
y el cuerpo, al mado de dos sustancias unidas entre sí por re- 
laciones de mero influjo mecánico. Mi cuerpo no puede ser pen- 
sado sino suprimiendo toda dualidad entre él mismo y el yo. 
Mas negar esta dualidad no significa admitir que mi yo se re- 
suma totalmente en mi cuerpo, lo que conduciría al más craso 
materialismo, sino solamente constatar la ausencia de disyun- 
ción entitativa entre mi yo y mi cuerpo. No cabe decir: «yo soy 
idéntico a mi cuerpo, yo no soy más que mi cuerpo», porque 
ello supone la afirmación materialista. Pero es válida la enun- 
ciación: «yo soy mi cuerpo», en cuanto de tal manera estoy 
unido con él que resulta imposible toda operación mental que 

* Etre et avoir p.9-12. 


10 Journal Métopbrsiqne p.124, 130, 187. 237-239, 261, etc. Existencr et ohiertivité 
p.324-26; El misterio del ser 1, tec.5.*, tr. esp. de M. E. Vatentió (Buenos Aires 1964). 
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tienda a concebirme en mi realidad concreta como un ser «des- 
encarnado», un yo situado fuera o más allá de mi cuerpo. 

En definitiva, mi cuerpo aparece a la experiencia inmedia- 
ta como un complemento o una prolongación del yo, en unión 
inmediata con él. Y el análisis del índice posesivo con que de- 
signo a mi cuerpo me lleva a la evidencia de mi encarnación 
existencial: «Ser encarnado es aparecerme como cuerpo, como 
este cuerpo determinado, sin poder identificarse con él, sin po- 
der tampoco distinguirse de él, pues identificación y distinción 
sólo pueden ejercerse en la esfera de los objetos». La desencar- 
nación sólo cabe explicarse en una esfera ideal, que podría lla- 
marse trascendente "'. 

En el plano del análisis fenomenológico en que se sitúa, 
Marcel se ha interesado vivamente por este problema de la 
corporeidad que ha convertido en centro de su indagación exis- 
tencial. La cuestión de las relaciones entre el alma y el cuerpo 
es para él más que un problema; es «un misterio por cuanto 
es susceptible de resonancia ontológica, (problema de) la super- 
vivencia». No niega, pues, la separación del alma y cuerpo, ya 
que antes afirmó ser «el problema de la inmortalidad, cumbre 
de la metafísica» '?, Se ha colocado simplemente en este campo 
de la experiencia existencial, en el cual descubre el dato funda- 
mental del cuerpo propio y de la encarnación como núcleo de 
una dialéctica existencial y centro de las relaciones de mi exis- 
tencia con el mundo y los otros, según se dirá luego ”. 


Ser y tener.—La obra de este título, Être et avoir, además 
del segundo Diario metafísico, lleva como segundo trozo la con- 
ferencia «Esbozo de una fenomenología del tener», junto con 
otras sobre la irreligión contemporánea, sobre la fe y la piedad 
según Peter Wust. Es la que da el nombre a la colección, sig- 
nificando una reflexión fenomenológica sobre el tener en con- 
frontación con el ser. De la noción de ser no se habla en ella; 
se supone planteado el problema a lo largo de las precedentes y 
fugaces reflexiones metafísicas del Diario 

En efecto, la filosofía existencial apela de continuo a la in- 
vestigación metafísica sobre el ser: incluye por necesidad «la 
exigencia ontológica». El indudable existencial, el yo existo, He- 


" Du Relus à l'Invocation (París 1940) p 31. Existence el obiectivité p.324. 
12 Ftre et avoir p 161, pil 


1 Journal Métaphysique p.261. «Mi cuerpo es a la vez cl existente tipo y aun 
centro de relación de los existentes. Fl mundo existe para mí en la medida en que 
entretengo con él relaciones del tipo de las que sostengo con ml proplo cuerpo. es 
decir, en tanto que yo soy encarnado. He observado ya que esta encarnación es la 
que hace posible el punto de vista dialéctico. Una dialéctica que no reposara wbre 
el suelo de una experiencia nn del todo mediatizable no sería una dialéctica». 
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va consigo la referencia intrínseca al ser, porque ya el existir 
es un modo de ser. El yo humano es un existente que se inte- 
rroga sobre el ser, que plantea la cuestión sobre el ser; hay una 
indudable «necesidad ontológica» en el dinamismo de nuestro 
existir y nuestro pensamiento. «Yo pienso, luego el ser es, por- 
que mi pensamiento exige el ser: no lo envuelve analíticemen- 
te, pero se refiere a él.» En el fondo se ha de admitir que «el 
pensamiento se ordena al ser como el ojo a la luz». Por lo que 
«un conocimiento oscuro del ser en general va implicado en 
todo conocimiento particular»; sin embargo, no se trata «de 
una manera de ser vaciado de sus caracteres individuales, pues 
el conocimiento se dirige a la cosa y no a la idea de la cosa», e 
implica, por tanto, que «estamos religados al ser» '*. 

Podemos así decir que la filosofía existencial concreta es 
una filosofía de la experiencia, que, trascendiendo lo fenomeno- 
lógico puro. se sumerge en su raíz ontológica. «El ser bloquea 
al vo», es una llamada al yo desde dentro del yo mismo; y esto 
no porque el vo contenga al ser, sino porque sostiene al ser. 
«Estamos comprometidos en el ser, no depende de nosotros sa- 
lir de él: más simplemente. somos; todo está en saber cómo 
situarnos en relación a la realidad plenaria» *. La filosofía exis- 
tencial se abre así a la investigación sobre «la estructura meta- 
física de un ser capaz de recogimiento. por donde se progresará 
mucho hacia una ontologia concreta» *. 

Pero esta ontología nueva aguarda su desarrollo en ensayos 
posteriores. En este breve trabajo aborda Marcel sólo «el aná- 
lisis fenomenolágico del tener. que puede constituir una intro- 
ducción útil a un análisis renovado del ser. Por análisis fenome- 
nológico vo entenderé el análisis de un contenido concreto del 
pensamiento, por oposición a un análisis psicológico referido 
a estados». El pensamiento existencial de Marcel quiere seguir 
también el método fenomenológico o de análisis directo o in- 
mediato de las vivencias de la conciencia en cuanto refleja los 
fenómenos v hechos de la existencia concreta; pero su uso de 
la fenomenología es independiente y más bien general; es pro- 
ceso hacia una elucidación lo más directa posible, nero «guardán- 
dose de recurrir a la terminología tan a menudo intraducible 
de los fenomenólogos alemanes». Su reflexión se vuelve a le 
categoría del tener, a la que han prestado tan poca atención los 


n Piro et wok p.M. 31-32. 
13 Tbid., n.47. 
* Thid., p.164. Sobre la exigencia ontológica, de nuevo p.163. 
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filósofos, signo cierto de que se trata de una noción ambigua y 
oscura, casi inelucidable '”. 

El zener, o haber, es una noción «irreductible», distinta del 
ser y que implica repercusiones metafísicas. La forma más ob- 
via es el tener posesivo: yo tengo las cosas exteriores, los ob- 
jetos de mi pertenencia. En todo tener-posesión hay siempre algo 
relacionado con el sujeto como centro de inherencia. Hay otros 
modos de tener qeu implican cierta tensión o dialéctica de in- 
terioridad: constituyen un «tener para sí», como tener un se- 
creto, tener las propias ideas. Su característica es que pueden 
exponerse y son «el fundamento de la posibilidad de expresión». 
Lo que existe como tener es algo afectando al sujeto, algo que 
lo modifica, como los deseos y las angustias. Y el modo más ín- 
timo del tener es el del propio cuerpo. Tal es «el objeto prime- 
ro, el objeto-tipo con el cual yo me identifico, y, sin embargo, 
se me escapa... El cuerpo es el tener-tipo» '?. 

La reflexión sobre el tener muestra una especie de dialécti- 
ca de defección que condiciona al sujeto. Hay una cierta «alie- 
nación» e inercia en la posesión de las propias ideas que escla- 
vizan al sujeto y que muestran «la deficiencia ontológica propia 
de la creatura caída», que sólo puede ser trascendida en el amor 
y subordinación a una realidad superior. En todo caso, el mun- 
do del tener posesivo señala el orden de lo problemático, del 
dominio de la técnica que hace referencia a la zona más pro- 
funda de lo metaproblemático o del misterio. «El tener tiende, 
puede decirse, no ya a anihilarse, sino a sublimarse, a trans- 
mutarse en ser» °. Pero hay en el hombre una tendencia a per- 
der su ser en su tener, el yo en lo mío. Esta tendencia degra- 
dante y desintegradora debe ser compensada por la integración 
del tener en el ser, de suerte que lo mío sea expresión viva de 
la realidad que yo soy. Esto sólo es posible por obra de la crea- 
ción y del amor, que, como se ha dicho, incorpora el tener al ser. 

Las reflexiones de Marcel sobre esta categoría del tener son 
vagas y oscuras. Pero han tenido la virtud de sugerir un pro- 
fundo problema metafísico, ya que apuntan al tema ontológico 
fundamental de la participación en el ser y a la «dialéctica as- 
cendente» hacia el Ser absoluto. Y representan además una de- 
nuncia de aquel «espíritu del tener» o actitud pasesiva y con- 
cupiscente que nuestro filósofo descubre en la raíz del «rechazo 


ee 
ontológico» en tantos aspectos decadentes de la cultura y de 
la vida contemporáneas. 


a oi A see 15] aranne Dune phénoménolagie de Vavoir p 227, 22. 
Squee dune phénoménologre de Uaw 237. 
% Ibid., p241, 252, 255 ide 
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La existencia del mundo y de los otros.—Volviendo 
de nuevo al tema existencial, Marcel sostiene que el conoci- 
miento de la existencia del mundo y de los otros existentes no 
se obtiene por la vía de la objetividad, según los esquemas idea- 
listas, sino en la experiencia inmediata y original que es el sen- 
timiento del propio cuerpo. Con ello inaugura una metafísica 
existencial que trasciende la oposición de sujeto y objeto y li- 
mita el pensamiento objetivo a una expresión secundaria y 
formadora de la realidad. La teoría es también presentada en 
los fugaces pensamientos diseminados en el doble Diario me- 
tafísico 

El punto de partida y fundamento de esta gnoseología es, 
como se ha dicho, la doctrina de la existencia encarnada con 
el dato primordial del propio cuerpo. La existencia de los otros 
v de las cosas nos es dada en la experiencia metafísica de la 
encarnación. «El punto de vista existencial sobre la realidad no 
parece ser más que el de una personalidad encarnada»; para una 
inteligencia pura, no condicionada por el cuerpo, no hay alguna 
posibilidad de considerar las cosas como existentes o no existen- 
tes %. La existencia ha sido designada como «inespecificable e 
incaracterizable», porque no es objeto de ningún concepto ni es 
una nueva determinación derivada de otras anteriores. Pero si 
no es objeto de alguna representación posible, puede ser cons- 
tatable como una presencia que se capta en el sentimiento del 
propio cuerpo. Y, del mismo modo, las cosas existentes pueden 
ser captadas mediante ese sentimiento «no objetivable», en «un 
conocimiento inmediato y de participación» ”. 

El fundamento de tal conocimiento estriba en la experiencia 
sensible del propio cuerpo. Se ha de afirmar «la prioridad abso- 
luta del cuerpo», no sólo como «instrumento» de recepción y 
traducción de los hechos del sentir y del obrar que me son pro- 
pios, sino como mediación universal entre mi yo y el mundo. La 
existencia de las cosas no se ofrece a nosotros como un aconte- 
cer fortuito y evanescente de sensaciones indescifrables, sino 
más bien como un indubitable absolutamente original en el sen- 
timiento de mi cuerpo y de todo lo que le está ligado. «Decir 
que una cosa existe, no es sólo decir que pertenece al mismo 
sistema que mi cuerpo (ligado a él por ciertas relsciones racio- 
nalmente determinables), es decir que está unida a mí como má 
cuerpo.» Mi cuerpo será, pues, «como la condición misteriosa 


æ Rire et avoir p.9-10. Cf. Journali Métapbysique p.261, texto eo nots 13. 
a Existence et objectivité, en Jowrnal Métapb. p.314-16, 319.20. 
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de la objetividad en general, de la posición de un mundo de 
objetos» ?. 

Esta presencia orgánico-psíquica de mi cuerpo a mí es, pues, 
el centro de referencia de la órbita existencial y de esa suerte 
de campo magnético en el que gravitan todos los existentes ?, 
Marcel afirma, por ello, que «toda existencia está construida 
para mí en la prolongación de la de mi cuerpo», el cual se en- 
cuentra, por tanto, «en simpatía de las cosas» y en el centro 
del universo %. De donde la inserción de mi existencia en el 
mundo se efectúa a través de mi cuerpo, como puente de enla- 
ce con las cosas y centro del conocimiento del mundo. Así llega 
nuestro filósofo a la radical afirmación del primado de lo exis- 
tencial y a la concepción heideggeriana de ser en el mundo a 
través de su especulación típica de la encarnación ”. La existen- 
cia del mundo adquiere así el carácter de un inmediato existen- 
cial, anterior a toda objetivación racional. No es un demonstran- 
dum, porque mi cuerpo se me da como «presencia en el mundo». 

Y esta misma existencia encarnada establece todo mi ser en 
situación, condicionado por las circunstancias de espacio v tiem- 
po. «La encarnación, situación de un ser que se aparece como 
ligado a un cuerpo... Situación fundamental que no puede ser 
en rigor dominada, sometida, analizada» %. Mi situación me en- 
vuelve totalmente, afecta a cada faceta de mi yo. Mi cuerpo sur- 
ge como un punto céntrico del mismo envolvente. Lo que im- 
plica que yo no soy autónomo, que no estoy limitado a mí mis- 
mo, que soy permeable a los demás. Vivir es estar abierto a una 
realidad con la cual entro en una especie de comunicación. Mi 
presencia en el mundo es por espacialidad, pero es para parti- 
cipar en una relación de comunicación. 

i La existencia de los otros nos es dada también en la expe- 
riencia existencial de la encarnación. Lo primero que aparece 
en esta experiencia es la oposición radical entre la existencia 


n Etre et avoir p.11; Journal Métaph. p.271. Cf p237. 

D Du Refus à l'Invocation p.28. R, acid 

M Journal Métapb p.265: «Toda existencia está construida para mí wbre el tipo 
y en la prolongación de la de mi cuerpo Hay entre mí v todo lo que existe una 
relación (la palabra es impropia) del mismo tipo que In que me une a mi cuerpo 
es lo que yo he llamado mediación no instrinmentol que viene a completar la medis- 
ción instrumental u objetiva Esto vlene a decir que mi cuerpo está en simpatía con 
las cosas ; mostrar, en suma, que vo me adhiero realmente a todo lo que existe: 
al universo que es el mío y del que mi cuerpo es cl centro» 

e Du Refus à UInvocation p 33 «No se trata de sostener una especie de depen- 
dencia del mniverso respecto de mí: esta sería caer en un subjetivismo agravado Lo 
que pongo aquí es ante todo la prioridad de lo existencial sobre lo ideal, pero afit- 
diendo en seguida que lo existencial se refiere ineluctahlemente al ser encarnado. es 
decir, al hecho de ser en el mundo» 

M Fftre et avoir p11-12. Cf Du Refus à 1'Invocation p.5% Mi esituación funda: 


peca es el modo central de mi existencia y del universo como un hecho contin- 
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del otro y cualquier cosa que se me ponga como objeto. El ob- 
jeto es lo despersonalizado, desubjetivado, lo que es indepen- 
dientemente de lo que yo soy. En cambio, el otro personal, el 
tú, se constituye como un complemento de mi personalidad, 
una prolongación de mis situaciones subjetivas, como aquel con 
quien mantengo relaciones de intersubjetividad y comunicación. 
Así se presenta el tú gracias a un modo de presencia que lo 
introduce en mi existencia. Este modo es específico; no basta 
la presencia por contigiiidad física para que el otro pase a ser 
tú, pues «hay una presencia que es un modo de ausencia». La 
experiencia relatada por Marcel de una multitud de seres anó- 
nimos viajando juntos en un tren ilustra esto mismo. Todos 
ellos son desconocidos, intercambian sólo relaciones de exterio- 
ridad. Pero ocurre que entre ellos descubro un interlocutor con 
quien he tenido experiencias comunes, las cuales evocamos jun- 
tamente. «Así se crea una unidad en la cual el otro y yo somos 
nosotros, lo que equivale a decir que él cesa de ser él para con- 
vertirse en tú; las palabras «tú también» adquieren aquí un 
valor esencial. Literalmente, comunicamos... El otro a quien yo 
amo no es, de ningún modo, un tercero para mí; y al mismo 
tiempo él me descubre a mí mismo, mis defensas exteriores 
caen al mismo tiempo que los tabiques que me separan del 
otro» ~. 

El modo de presencia que introduce al tú en mi órbita exis- 
tencial es, pues, por abertura del yo al diálogo en el reconoci- 
miento fraterno del compañero de destino en una comunidad 
de situaciones, culminando en el amor, y por la capacidad del 
otro de responder. El tú en cuanto tal se define en y por la ex- 
periencia de respuesta. Esta comunicación apela a una partici- 
pación en la existencia a través de la relación personal. 

Mas dicha relación de comunicación y participación es sim- 
ple índice de la interdependencia entitativa que enlaza mi exis- 
tencia con la de los otros. El yo está necesariamente ligado a la 
existencia de los otros y sólo existe en cuanto existen los otros. 
Marcel escribe: «No solamente tenemos el derecho de afirmar 
que los atros existen, sino estaría dispuesto a sostener que la 
existencia no puede ser atribuida más que a los otros en tanto 
que otros, y que no puedo pensarme a mí mismo como existen- 
te sino en tanto que me concibo como no siendo los otros, 
como otro distinto de ellos. Yo irfa hasta decir que es de esen- 
cia del otro el existir; no puedo pensarle en tanto que otro sin 
pensarle como existente» 3, 


Du Reins à Iinsocation p 39-9. 
n frre et arnir p 1% 151 
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Esta perpectiva es de una auténtica comunión ontológica en 
la que el otro es dado a mí como una presencia no objetivable. 
El tú en cuanto tal es captable en la experiencia inmediata de 
mi existir concreto, que, así como es experiencia de «ser en el 
mundo», es también experiencia de comunicar con otros en el 
mundo. Mientras vivimos nuestra comunicación con el tú, su 
existencia es un inmediato, justificado no por la vía racional, 
sino por su misma presencia. La existencia del yo viene enton- 
ces determinada por su relación al otro; no sólo es una autorre- 
lación producida en el dominio de la intimidad personal, sino 
que también se constituye por una heterorrelación. «El yo no 
existe sino en tanto que se trata a sí mismo como siendo para 
otro, por relación al otro» ?. Y, como dirá más tarde, no sola- 
mente es esse, sino también un coesse auténtico, tanto en el 
plano de la existencia sensible como, sobre todo, en el plano 
del ser personal. El carácter único e inefabilidad del vo se fun- 
da en la co-presencia del tú. Sin la presencia del otro, vo no 
soy un centro unificado; sería una posibilidad amorfa y no una 
actualidad. Lo que me hace a mí ser un yo singular es la pre- 
sencia del tú, sin cuyo influjo no puedo estar presente a mí 
mismo como un ser único, como conciencia personal. 

En los escritos siguientes vuelve Marcel a ocuparse cons- 
tantemente de esta dimensión de comunión personal, de apertu- 
ra a la comunicación con los otros, como forma constitutiva de 
la existencia humana, a través de sus análisis emocionales de 
la disponibilidad, fidelidad, esperanza y sobre toda del amor, 
como se dirá, 


El misterio ontológico.—Es uno de los temas más ori- 
ginales de la filosofía de Marcel. Lo ha esbozado ya en el se- 
gundo Diario, figura como núcleo de su ensayo Posición y apro- 
ximaciones concretas del misterio ontológico y vuelve sobre el 
mismo en los escritos siguientes, sobre todo en la obra El mis- 
terio del ser, versión amplificada y más literaria. Tal misterio 
ontológico es obviamente el misterio del ser, que, como señala 
al final del ensayo, representa «el reducto central de la metaff- 
sica»; la dimensión de lo misterioso no es otra que la del ser. 
A su investigación iban dirigidas las reflexiones metafísicas an- 
teriores sobre la existencia humana, va que «existir es partici- 
par en el ser», y la afirmación de la existencia planten de in- 
mediato la cuestión sobre el ser. Las preguntas que de continuo 


» ; 
Ihid. p151 Cf Du Relus à Fiurocation p30 «Expresaria esto mismo diciendo 
que no comunico efectivamente innmigo mismo sino en la medida en que comunion 


Sar el otro es decir, en yue el omo w convierte en tá para mfe Sobre la noción 
del roere, Fl vuterio ontológica y 43 
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ea Marcel en de per qier yo, si existe el ser, qué 
es el ser, expresan la implicación reguntar ontológico en 
toda analítica existencial, y que, como x Heidegger, la pregun- 
ta sobre el ser está incluida en el mismo sujeto que cuestiona 
sobre su existencia. Toda filosofía exi i i 

mente a una ontología. 

El ensayo Posición y aproximaciones fue publicado primero 
como apéndice del drama El mundo roto (1933), y en el pró- 
logo explicaba el autor su estrecha conexión con el drama de 
la vida moderna representado en la obra. Su protagonista, Chris- 
tiane, una mujer cuya vida se desliza en un mundo frívolo y 
vacío, experimenta en ciertos momentos de soledad y recogi- 
miento una imperiosa necesidad de plenitud, de sentido para el 
mundo en que vive, de intimidad y verdad en sus relaciones, y 
por ello exclama: «Vivimos, si eso puede llamarse vivir, en un 
mundo roto Sí, roto, como un reloj. El resorte ya no funcions». 
Así también, insiste Marcel introduciendo el tema, el hombre 
actual está viviendo en un ambiente de malestar, de tristeza y 
de pesimismo. Es un hombre «de funciones», está envuelto en 
un sistema de funciones vitales y sociales, en las que se disgre- 
ga la unidad de su vida y plenitud interior. «La vida en un 
mundo centrado en la idee de función está expuesta a la deses- 
peración, desemboca en la desesperación, porgue en realidad el 
mundo está vacío, porque suena a hueco.» Y es que está per- 
diendo la «exigencia ontológica»; le «falta el sentido ontológi- 
co, el sentido del ser, o más exactamente ha perdido la con- 
ciencia de poseerlo». Por ello es urgente volver la reflexión 
sobre esta realidad vital. Pues «plantear el problema ontológico 
es interrogarse por la totalidad del ser y por mí mismo en tan- 
to totalidad» Y. 

La distinción entre el problema y el misterio representa el 
eje sobre el que gira todo el esfuerzo de Marcel por ahondar en 
la metafísica del ser. Del misterio ha dado una noción en ex- 
tremo vaga: «Un misterio es un problema que se entromete 
entre sus propios datos, que los invade y de este modo se sobre- 
pasa en cuanto simple problema» Y. Ya antes había dado la 

X Fl misterio ontológico Posición y aproximaciones concretas, tr. esp. de L. Po 
x Bis . Uni Nacional, 1959), p.16-18, 22. Además de posición 
E miano papagen, a e 


ee iaa vital de 
todo el esfuerzo de ahondar en el ser se herá en base l: a 
la. existencia individual. Por cso iama después a su existencialismo una «filosotía 


, i el interior mismo del sujeto que lo plantea». Aunque tomada. de 
la OO A rolla del misterio se adapta a esta metafísica del ser, decía el 
principio Marcel, y por eso no debe sorprender. Susti: 
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explicación de esta definición inicial: «Entre un problema y un 
misterio; un problema es algo que yo encuentro, que hallo en- 
tero ante mí, y que por ello mismo puedo dominar y reducir; 
mientras que un misterio es algo en que yo mismo estoy com- 
prometido (engagé), y, por lo tanto, sólo es pensable como una 
esfera en la que la distinción del en mí y ante mí pierde su sig- 
nificado inicial. Mientras que un problema auténtico está some- 
tido a una cierta técnica en cuya función se define, un misterio 
trasciende a toda técnica concebible» *. 

Toda la diferencia esencial está marcada en la distinción de 
lo que es en mí y delante de mí. Lo que caracteriza esencialmen- 
te el problema es que está ante mí, algo que es objetivo y ex- 
terior a mí, sometido además a una cierta técnica o un procedi- 
miento razonador mediante nociones conceptuales. La actividad 
intelectiva, por conceptos abstractos, nos coloca indefectible- 
mente frente al objeto, en una dualidad de sujeto-objeto. Por 
eso, objetivar es lo mismo que problematizar. No puedo tomar- 
me a mí mismo como objeto por reflexión sin distanciarme de 
mí, porque la inteligencia no penetra a través de los conceptos 
en la realidad íntima del sujeto o del ser. El pensamiento obje- 
tivo vale para las ciencias; ahí tiene su campo propio el pro- 
blema. Todo el saber de la ciencia se organiza como un planteo 
v solución de problemas y no como penetración óntica. La rea- 
lidad, en su entraña inefable, se escurre a los esquemas concep- 
tuales. Cuando la inteligencia hace del ser un objeto, lo pro- 
blematiza, lo vacía de su ser objetivo y lo coloca frente a sí sin 
penetrarlo. 

El misterio significa, al contrario, lo que es en mí, desig- 
nando el hecho de hallarme implicado y como envuelto en él. 
El sujeto pensante está envuelto en el ser y lo afirma inmedia- 
tamente, trascendiendo la oposición de sujeto y objeto. De ahí 
se sigue que un misterio no pueda ser representado, porque 
esto equivaldría a objetivarlo. Está situado en una zona pro- 
funda de realidad, que Marcel llama lo metaproblemático *. Sin 
embargo, no es lo incognoscible, ni tampoco lo insoluble lo que 
define el misterio. En el campo de lo científico podemos ver 
que hay muchos problemas todavía no resueltos. La incognos- 
cible es «el límite de lo problemático»; pero todos ellos admiten 
solución con el progreso de la ciencia. La zona de lo misterioso 
es de otro orden de conocimiento, no objetivante. La actitud 


tapbysique, p.28-30, había llamado «lo inverificabl i ica 
y sobre todo «al Inverificable absoluto» o Dios. e” aplicado a la realidad ontolégic 
? Etre et avoir p.169 Todo el esbozo sobre el problema y el misterio, ibid., 
p 145 149, 165-169 Véase tumbién El misterin del ser lec.10, tr. cit, p.171-173. 
Etre et avoir p.149, 162-164; El misterio antológico p.24. 


del espíritu frente al misterio es muy distinta; se llega e él, no 
por la vía lógica, sino por continuas aproximaciones hasta el 
reconocimiento del mismo mediante ciertas experiencias con- 
cretas y un esfuerzo reflexivo, como se dirá. La tarea de la me- 
tafísica puede definirse como «una reflexión dirigida hacia un 
misterio». 

La zona del misterio es muy amplia y abarca todo el ámbito 
de realidades recónditas que la filosofía ha considerado como 
problemas. Marcel cita, entre otros ejemplos, el problema del 
mal, las relaciones del cuerpo y el alma, la libertad, etc. Pero no 
se puede trazar «una línea demarcatoria entre el problema y el 
misterio, pues un misterio colocado ante la reflexión tiende a 
degradarse inevitablemente en problema». Así, el mal es un 
problema cuando se lo considera como un accidente sobreveni- 
do por causas mecánicas, y el observador lo contempla desde 
el exterior. Pero el mal es un misterio y se lo capta como tal 
en la medida en que me hace sufrir; estoy implicado en él y no 
puedo considerarlo objetivamente. La libertad es un misterio, 
puesto que radica en el fondo del pensamiento que intenta con- 
cebirla. Y, de igual modo, la unión del alma con mi cuerpo, 
que, como se dijo, se resiste a todo pensamiento objetivante y 
sólo se aprehende por una experiencia inmediata de presencia. 
El conocimiento y el amor son también misterios, porque no es 
posible hacer abstracción de que yo soy quien conozco y amo ™. 

Todos estos misterios son sólo aspectos de un misterio fun- 
damental, el misterio del ser. Es evidente que no es un pro- 
blema, porque el ser no es un objeto ante mí; yo mismo soy 
un ser, participo en el ser, de suerte que estoy incluido en la 
pregunta que planteo. Es imposible separar la pregunta: ¿qué 
es el ser?, de la pregunta: ¿quién soy yo?, que me pregunto 
acerca del ser. Esta es incluso la pregunta decisiva, porque so- 
lamente en mi participación en el ser, que funda mi ser y me 
constituye en yo, puedo aprehender el ser. Por lo tanto, el ser 
no es un objeto, ni puede ser representado o demostrado. El ser 
se experimenta inmediatamente, y se le afirma como el indubi- 
table existente, por «un sentimiento misterioso de presencia y 
distancia juntas»; afirmación segura que tiene lugar en la li- 
bertad *. . . 

Marcel instituve un procedimiento metódico especial para 
llegar a la captación de este misterio ontológico, o del «ser 
como principio de inexhaustividad». 


u Fi musterio ontológico, tt cit. p.25-28: Etre el avoir p 145 g 
Y El misterio del ser Vi lec20. tr. esp. de M. E. Vatentiá (Buenos Aires 19641, 
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El recogimiento (recueillement) es la actitud propia del espíritu para 
acceder al misterio, junto con la disposición de hunsildad, en que tanto 
insiste. El término está tomado del lenguaje religioso y ascético, pero 
Marcel le da un alcance metafísico. «El recogimiento es esencialmente 
el acto por el cual yo me recupero como unidad.» Recogerse no signi- 
fica abstracción, sino un retirarse hacia el interior, reentrar en sí mismo 
imponiendo silencio a los actos intencionales, que permite alcanzar la 
zona del pensar no objetivante. Es un maravilloso retirarse de la pro- 
pia vida y «mirarse, en cierto modo, en la unidad inteligible del su- 
jeto y objeto» para alcanzar la aprehensión del ser en su irreductible 
estructura. El recogimiento es «un principio de recuperación», de re- 
descubrimiento de una zona de intuición sumergida en el flujo del co- 
nocer por objetos, que me revela la presencia del ser en el cual yo mismo 
estoy inmerso *, 

La actitud cognoscitiva del recogimiento tiende, por tanto, a produ- 
cir una intuición y lleva a ella. Marcel admite una especie de intuición 
del ser, que luego llama «intuición subyacente y ciega», por la que ten- 
dría lugar la experiencia inmediata de la presencia del ser. Por lo mis- 
mo que es intuición ciega, no ilumina la realidad del misterio, pero sí 
produce la seguridad inmediata de su presencia. No se trata de intui- 
ción propiamente tal, sino de una experiencia de plenitud o de la tote 
lidad del ser que se manifiesta en una renovada actitud frente a nuestra 
vida y al mundo, y que es perceptible en cl modo como se refleja en 
tal actitud”, 

Sobre esta extraña intuición que nada hace ver, sino que sitúa al 
sujeto en presencia del ser como si lo pudiera ver, se construye la labor 
del pensamiento que Marcel llama una reflexión segunda, o reflexión a 
la segunda potencia. Es una aproximación «por un movimiento de con- 
versión» que se origina del recogimiento del yo pensante «en la medi- 
da en que es capaz de pensarse a sí mismo». Y es «el instrumento por 
excelencia del pensamiento filosófico. Mientras que la reflexión primaria 
tiende a disolver la unidad que se le presenta, la reflexión segunda es 
esencialmente recuperadora» de tal unidad disgregada en la dualidad del 
sujeto y objeto por el pensamiento conceptual. La reflexión segunda «se 
ejerce sobre los datos de la reflexión primaria para restaurar una especie 
de unidad con los elementos separados» *. Ante la relación dualista del 


% Etre el avoir p.164; El misterio ontológico p.28-30; El misterio del ser 1 lec.72 
p 111-116. Cf. Journal Métapb. p.281: «El dato fundamental de toda reflexión meta: 
física es que yo soy un ser no transparente por mí mismo, es decir, a quien su ser 

e como un misterio», 

31 El misterio ontológico p.30-31, 43; Etre et avoir p.170-1: «Todo parece pesar 
aquí como si yo me beneficiara de una intuición que yo posco sin saber inmediata- 
mente que la poseo, de una intuición que no podría ser, propiamente hablando, pará 
sí misma, pues sólo se capta a través de los modos de experiencia en los cuales tal 
intuición se refleja y que ilumina por obra de esta reflexión misma. El trebalo mets- 
físico consistiría, por eso, en una reflexión sobre esta reflexión; en una reflexión e 
la segunda potencia, por la cual el pensamiento se extiende hacia la recuperación de 
una intuición que se pierde, al contrario, de un clerto modo, en la medida en que se 
jercita». 

M El misterio del ser I lec.6* p.79, 86-87; El misterio ontológico p.31. Por eso 
llamó antes a este pensemiento no discursivo, mezcla de una cierta intuición inicial 


Ar reflexión que se ejerce sobre ella, una intuición reflexiva, en Etre et amit 
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alma y el cuerpo tal como sc representaba en Descartes, la reflexión se- 
gunda vuelve a restablecer «la indistinción existencial». Es une «refle- 
xión sobre la reflexión», es decir, sobre el pensamiento discursivo y ob- 
jetivante propio de la lógics y cuya validez para les ciencias nunca 
negó Marcel. Como la luz refractada en el espejo de las aguas tranqui- 
las, que no nos trae sino la imagen desvaída de la realidad en sí. Ya 
había dicho en la primera obra que «el dato fundamental de toda re 
flexión metafísica es que yo no soy un ser trensperente para sí mismo, 
es decir, a quien su ser aparece como un misterio» ”. 

Resumiendo, pues, el núcleo mismo de la realidad es, para Marcel, mis- 
terio. Es el misterio ontológico que envuelve al ser, el cual es insocesi- 
ble a la razón problematizadora. A & se lega en un estado de recogi- 
miento ahondando en las esferas de mi existencia, que es participación 
en el ser. El misterio ontológico se revela en una «intuición ciega» o 
seguridad primitiva de la presencia del ser, y sólo por influjo de esta 
intuición oscura y no objetivable es posible la reflexión segunda o el 
conocimiento metafísico. El ser se revela, pues, en una experiencia de 
presencia, que es a la vez participación en el mismo ser. La filosofía 
es el medio por el que el pensamiento descubre la presencia de csta 
exigencia ontológica, que nunca se convierte en un objeto, sino que es 
dada en nuestra experiencia de existir y en las múltiples relaciones in- 
rtersubjetivas de nuestra propia existencia. 


Experiencias existenciales.—Al igual que los otros existencialistas, 
Marcel ha intentado diversas vías de acceso al ser a través de la descrip- 
ción fenomenológica de vivencias emocionales de nuestra existencia sub- 
jetiva, que en cierto modo constituyen actitudes éticas del sujeto pen- 
sante. En efecto, sólo puede llegarse a les profundidades del ser, situado 
en la zona del misterio inaccesible al pensamiento racional y objetivable, 
a través de esas aproximaciones de la vida del espíritu que nos descu- 
bren la presencia de la realidad íntima del ser. A estas experiencias sub- 
jetivas ha dado el valor de categorías ontológicas que encierran la dimen- 
sión profunda de nuestra existencia. 

El análisis existencial de estas vivencias es vago y fluctuante. Marcel 
las ha condensado en las tres principales que señala un texto de Ser y 
tener: «Las aproximaciones concretas al misterio ontológico no hay que 
buscarlas en el registro del pensamiento lógico..., sino más bien en la 
elucidación de ciertos datos praia apaes tales como sa kina 
lidad, la esperanza y el amor» ®. enumeración no se presen: r 
completa, y Marcel alude a otras varias nociones de dimensión existencial. 

La disponibilidad es la más saliente de éstas, raíz de la comunicación 
con los demás y en conexión estrecha con la presencia, «Es un becho de 

riencia irrecusable... que hay ciertos seres que se revelan 
presentes, es deci, como disponibles, cuando sufrimos, cuando tenemos 
necesidad de confiarnos a ellos.» El ser disponible «ez aquél capaz 
estar todo fntegro conmigo cuando lo necesito», para el cual «yo soy una 


I Journal Métapbysi p281. 
ad red et avoir PIR 
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presencia»; y la presencia «envuelve una reciprocidad que sin duda ex- 
cluye toda relación de sujeto a objeto». Parece ser la actitud propia 
de «un alma arriagada en el misterio ontológico», pues el alma más dis- 
ponible es «la más consagrada, la más interiormente dedicada», que se 
abre enteramente a los demás. Sería como la condición previa de las 
demás posturas existenciales. Su opuesto es la indisponibilidad, el sen- 
timiento de estar encerrado en sí y de indiferencia respecto de los in- 
fortunios humanos. «Ser indisponible es estar en cierta manera no sólo 
ocupado de sí mismo, sino obstruido por sí mismo.» Es una especie de 
tijación y crispación en sí, «el ser opaco que se opone al ser transpa- 
rente», y que implica una inquietud persistente que «se confunde en 
realidad con la angustia de la temporalidad» y hasta con la tendencia 
del hombre como caminando hacia la muerte. «Las raíces del pesimismo 
son las mismas que las de la indisponibilidad», hasta sumir al hombre 
en la angustia y «en la ineptitud para la esperanza». Así «en el corazón 
de la indisponibilidad encontramos siempre una cierta alienación» *. 

La fidelidad ocupa un puesto importante en el análisis existencial 
de Marcel. Habla del «ser como el lugar de la fidelidad», la cual sería 
«el centro de su desenvolvimiento metafísico reciente. El dato funda- 
mental es aquí el hecho de que yo puedo tomar posición frente a la vida 
considerada globalmente, que puedo rehusarla, puedo desesperar» *. 

La fidelidad supone un «compromiso» (engagement) y está tundado 
en él, ya que yo no puedo ser fiel sino a mi propio compromiso. Pero 
hay que distinguir «una jerarquía de compromisos». Existen cumpromi- 
sos condicionales que yo no puedo «incondicionalizar», pues ello es pre- 
sunción ilegítima: son los compromisos políticos a ciertas Opiniones li- 
terarias y artísticas. La fidelidad en que se compromete el hombre nu 
ha de ser tampoco a un porvenir cambiante, «sino a un ser que yo no 
veo la posibilidad de distinguirlo de mí». La fidelidad al ser implica 
una relación de trascendencia. El acto de comprometerse es incompren- 
sible mientras se identifica el yo con la serie de estados de conciencia 
sino que es el reconocimiento, concreto y vivido, «de un cierto perme 
nente ontológico», de una persona que no se reduce a los fenómenos 
cambiantes de su vida psicológica. Mediante la fidelidad trasciendo mi 
devenir y alcanzo mi ser *. 

La fidelidad es «el reconocimiento activo de un cierto permanente.. 
Se refiere siempre a una presencia o a una cosa que puede y debe man- 
tenerse ante nosotros como presencia», pero que puede también olvidar- 
se y desconocerse. Por eso «no tiene nada de conformismo inerte, ya 
que ella implica una lucha activa contra las fuerzas que tienden en nos- 
otros hacia la dispersión interior». De una manera sucinta declara que 
«fidelidad es la activa perpetuación de la presencia», En este sentido 
habla Marcel de una «fidelidad creadora, porque es ontológica en su 


“ El misterio ontológico p.44-47; Du Refus à l'Invocation t. A tenance el 
ing Cf. Etre er avair p.99: «La caridad como presencia "omo disponibilidad 
absoluta», mientras que la indisponibilidad u i 

radicalmente la creatura como aik. A constiwye ln mi 


A e implicando sk ue 
disponible y una cierta alienación (p-100-101). empre; el “amor. de sí. «en ctánto. q 


& Etre et avoir p 137. 
4 Ibid., p.58-79. 
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principio, pues prolonga una presencia que corresponde 3 
del ser sobre nosotros», ahondsado S presencia en ie a 
ne Otra fórmula definitorie presenta la fidelidad «como reconoci- 
miento de una permanencia ontológica, de permanencia 
implica la historia» “. B MES 
_ Se trata en tan oscuros análisis de explicar cómo me afirmo yo a mí 
mismo como trascendencia en relación con mis estados individuales y a 
la vez cómo no soy idéntico e ellos, es decir, cómo resisto a mi disolución 
en una corriente de instantes que pasan. Ello ocurre sólo asumiendo los 
instantes en una unidad que es cresde a través de ellos, en una unidad 
inacabada que necesita continuamente recrearse a sí misma como unidad. 
Aceptando las circunstancias contigentes como un don de un ser tras- 
cendente, puedo verles como algo que no es absurdo. Las reconozco 
como mías en la medida en que las reconozco camo participantes en una 
vocación a la que soy llamado. La doctrina recuerda la apasionada afir- 
mación de Kierkegaard de que ser un yo es existir ante Dios. Y en ella 
va implícito el reconocimiento de la libertad. Un ser que se compromete 
es libre y se sabe libre. Y esta libertad incluye un riesgo ontológico, el 
de uns negación interna; pertenece a mi libertad poder no ser lo que 
soy, poderme traicionar. La traición es, dice Marcel, lo opuesto a le fi- 
delidad. Sólo manteniendo la unidad y la permenencie de mi ser en el 
seno de la dispersión y el movimiento de la vide, asumiendo mi pasado, 
afrontando el presente y forjando el porvenir por una especie de cres- 
ción continua, vive el hombre en la fidelidad. 

Lu esperanza ha sido analizada con un relieve espccial por Marcel, 
quien la ha colocado en un puesto de honor dentro de su filosofía exis- 
tencial. De ella se habla aparte por el lugar privilegiado que en su con- 
cepción ha obtenido. 

El amor, o caridad, representa la culminación de este triple dins 
mismo de la vida existencial. Marcel la he llamado, como se ha dicho. 
«el dato ontológico esencial», dándole, como a las categorías anteriores, 
una significación o dimensión ontológica aparte de su especificación teo- 
lógica. En este mismo pleno filosófico afirma también «la indisolubili- 
dad de la esperanza, la fe y le caridad». Pero raramente usa el término 
caridad, sino simplemente de amor. Y de su fenomenología se ha ex- 
presado en textos más dispersos, que, no obstante, indican su singular 
valoración. e 

El amor está sin duda en el centro de la comunicación intersubjetiva 
o entre las personas. pues la experiencia del amor es la que descubre la 
presencia del tú amado. Para Marcel, toda experiencia que se abre e 
otra puede ser llamada amor, y cabe decir, por ello, no sólo que ls 
comunión interpersonal se funda en el amor, sino que toda comunión 
es relación de amor, según esta afirmación explícita: «Pero no podemos 
dejar de ver que la intersubjetividad—que cada vez aparece más clare- 
mente como el eje de la ontología concrete—-no es otra cosa, en última 
instancia, que la cerided misma» *. 


«e Ibid., p.138; Fl mistero ontológico p.40-42. Cf Dn Relus à U'Imvocation p 19-30 
a El misterio del ser TI lec.10.* p.06. 
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El amor, en consecuencia, no puede reducirse a los límites de la 
afectividad psicológica, como un estado del alma, sino que pertenece al 
misterio del ser; el amor se dirige al ser del amado, pues «la realidad 
del ser amado es esencial al amor». De ahí la imposibilidad de caracteri- 
zarlo o comprenderlo objetivamente; su comprensión se sustrae a la dua- 
lidad de sujeto y objeto, trascendiendo todo pensamiento conceptual. La 
intimidad del amor es un modo primario de ser, una experiencia original 
que no puede reducirse a ninguna otra. El amor mismo no se refiere 
a la imagen objetiva del otro ni le alcanza en sus predicados objetiva- 
bles, sino que se dirige a la individualidad del tú o persona que yo 
amo, como una totalidad incaracterizable, irreductible a todo detalle. 
«Esta realidad del amado no puede ser mantenida sino porque está 
puesta por el amor como trascendente a toda explicación, a toda reduc- 
ción» “. La afirmación del otro sólo es posible por el acto mismo de 
comunicación, comprendida como un modo de participación Íntima e in- 
mediata. Este modo de participación no es más que el amor que se 
abre a «la presencia» de los otros, la cual nos es revelada con la misma 
evidencia inmediata que la de nosotros a nosotros mismos. Ninguna ex- 
periencia del otro como tú o persona puede fundarse o reconocerse sino 
en la relación del amor”. 

Marcel sostiene incluso que el amor es creador de la personalidad 
del tú y del yo. No hay una «naturaleza» que fuera el sujeto sustancial 
del amor y del cual éste sería simple manifestación. Yo soy en tanto que 
amo a los otros y soy a la vez amado, en tanto que los otros son para 
mí y yo para los otros“, El amor es, de este modo, en su sentido onto- 
lógico más profundo, una «reciprocidad creadora», la facultad de respon- 
der, por la creación, a una llamada que es un don. Se toca aquí al 
fondo de nuestra estructura ontológica. El ser es, más que relación, 
co-presencia creadora del yo y del tú, que actúa en el don recíproco del 
amante y del amado. Se vuelve a la noción fundamental de su ontología 
de que el esse es co-esse, 

El amor, incluso el amor a una creatura cuando es incondicional, 
lleva en sí una orientación hacia la trascendencia, porque el amor «dirige 
hacia el infinito». No sólo el amor perfecto, sino todo amor en cuanto 
es amor, es atraído por la ilimitable presencia del Tú absoluto, pues cuan- 
to más amo realmente a la creatura, más me vuelvo hacia la presencia 
divina que el amor revela. Es la dimensión de trascendencia que Marcel 
encuentra en estos actos o experiencias concretas de la existencia—y de 


una manera más excelente en el amor—por los cuales su pensamiento 
metafísico se eleva hacia Dios, como diremos. 


y Filosofía de la esperanza.—Es uno de los temas que 
más resonancia han obtenido dentro de la concepción existen- 
cial de Marcel: sus intuiciones, sus reflexiones sobre la espe- 


“ Journal Métaphysique p.63. Cf. p.65, 133, 157, 217-18, 226.28 
4? Etre et avoir p 150-535, Du Refus Y UV invocation p.99 e 
“ Homo viator p.24: «Yo me sfirmo como persona en la medida en que yo creo 


Talmente en la existencia de los otros y en que esta creencia tiende s informar mi con- 
a». 
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ranza. Con ellas se sitúa nuestro filósofo como pi i 
pirador principal de la profusa corriente que se ha desarrollado 
en el pensamiento moderno en torno a este tema, anterior a la 
obra de E. Bloch y otros autores de diverso signo. El primer 
esbozo lo propone en el curso del segundo Diario (1930), vuel- 
ve a una mayor explanación del mismo en Posición y aproxi- 
maciones y de manera más difusa lo desarrolla en el ensayo- 
conferencia Prolegómenos a una metafísica de la esperanza, que, 
junto con otros trabajos, publicó bajo el título general Homo 
viator (1944) ”. Este título se refiere al tema principal de la 
esperanza; por ella obtiene el hombre su condición propia de 
itinerante, de viajero en este mundo, según las primeras pala- 
bras del prólogo: «Si el hombre no conserva vivo el sentido 
de su condición viajera, tal vez no puede instsurarse un orden 
terrestre estable» *. 

La comprensión de tal situación fundamental del hombre 
como itinerante en esta vida compete sobre todo a la esperanza. 
La teología cristiana siempre ha calificado al hombre como pe- 
regrino, viajero en este mundo. Pero Marcel traspone esta no- 
ción a la misma visión filosófica de la existencia humana. Y la 
esperanza es ese principio misterioso que sitúa al hombre en el 
ámbito de la trascendencia, que le pone en marcha hacia la 
meta que asegura la plena realización de su ser. 

Marcel presenta su teorización de la esperanza en viva con- 
traposición a la desesperación a que han llevado el sentido de 
la vida humana los existencialismos radicales de Heidegger y 
Sastre, con su concepción de lo trágico y absurdo de nuestra 
existencia. Su intención notoria es desarrollar una ontología de 
la esperanza frente a esas ontologías de la angustia y la deses- 
peración. Sus análisis—que, como de costumbre, nada tienen 
de sistemático, sino de ideas y sugestiones dispersas proceden 
desde una fenomenología epi a las ipaa a 
físicas de la esperanza. En la experiencia concreta encon 
mil formas de esperar respecto de objetos particulares, frente a 
los riesgos de todo género que nos acechan. Pero la epn 
no tiene por contrario el temor, cuyo correlato opuesto es 
deseo de esos bienes particulares. La esperanza se señala por un 
cota el, ek 2106417 1946; El misterio, omológico, Pati Y arpe. 


; Homo vistor. Proleg i 
ranza, ir. esp. (Buenos Aires 1954), p.33-74. La traducción omite el título primero 


dom viator, tr. cit., p.7. Añade: «Nada podría parecer mha lizaciopal a. r 
mera vista que unir la existencia de un orden terrestre orar a la rai 
posición calificada de itinerante, es decir, 2 la situación 
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nisus o impulso que le es propio, como reacción contra las ame- 
nazas interiores y exteriores, contra la inseguridad de la vida. 
No se opone, por tanto, al miedo, que es siempre un modo 
particular de sufrimiento; ni al deseo, que mira siempre a un 
modo particular de satisfacción. Se sitúa más bien por encima 
del plano del deseo y del miedo, donde Spinoza habría querido 
confinar la oposición estoica del nec spe nec metu. 

La esperanza se opone primero a la inesperanza, o angustia 
indeterminada de sentirse entregado al tiempo; la cual, «por 
respecto a un objeto determinado, se cambia inevitablemente 
en desesperación». Y la desesperación más propia es «el acto 
por el cual uno desespera de la realidad en su conjunto». La 
esperanza surge ante la tentación continua de desesperar. «En 
la base de la esperanza hay la conciencia de una situación que 
nos invita a desesperar (enfermedad, perdición, etc.). Esperar 
es dar crédito a la realidad, afirmar que hay en ella algo con 
que triunfar de este peligro», por lo que tiene el carácter bási- 
co de prueba. Tal es la función de la esperanza en nuestra vida, 
como una tendencia íntima por la que aceptamos los obstácu- 
los o pruebas, no para rendirnos a ellos, sino para hacer de los 
mismos un medio de mejorar nuestro ser y construir nuestra 
personalidad, Es la fuerza interior que impulsa al hombre a la 
afirmación de la vida y del triunfo en medio de las mayores 
dificultades, aprovechando justamente aquellas mismas condi- 
ciones que deberían conducirle a la ruina y a la desesperación. 
Para ello no se sirve de los medios técnicos y del poder de la 
ciencia. «Lo propio de la esperanza es tal vez no utilizar direc- 
tamente una técnica; la esperanza es propia de los seres desar- 
mados; es el arma de los desarmados, o más exactamente lo 
contrario de un arma; es ahí donde reside su misteriosa efi- 
cacia» *. 

, Es por lo que Marcel combate con acritud el progreso téc- 
nico y su ineficacia para obtener el dominio del espíritu. La era 
de la técnica, «el optimismo del progreso técnico», conduce a 
la era de la desesperación. El hombre de la técnica se revela in- 
capaz de salvarse a sí mismo. La esperanza auténtica, en cam- 
bio, es la que no depende de nosotros mismos, sino que se 
apoya en la humildad, que es el resorte íntimo de su fuerza, y 
rechaza el orgullo, que trata de encontrar la fuerza sólo en sí, 
separando al orgulloso «de una cierta comunión con los seres» *. 


3 Etre et avoir p108, 110. 


32 El misterio ontológico p.353R Cf. pT cè- 

ole . f. p37 «Hay que responder que, metafísica 

mentc hablando, la única esperanza auténtica es la que va a lo que no depende de 
nosotros, aquella cuyo resorte es la humildad, na el orgulloo 
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Junto a la humildad, que otorga al hombre la disponibilidad 
para abrirse a una fuente que está más allá del mundo visible, 
señala Marcel como otro rasgo característico del esperanzado, la 
paciencia, en cuya virtud se resiste a la duración del tiempo y 
se obtiene confianza y valor en las pruebas *. 

Otros numerosos rasgos aparecen en la analítica marceliana 
de la esperanza. Entre ellos se subrayan su incalculabilidad res- 
pecto del futuro esperado, así como su independencia con rela- 
ción a nuestras posibilidades. La esperanza es una anticipación 
del futuro y se presenta «como abierta a través del tiempo», 
mientras la desesperación es «la conciencia del tiempo cerrado 
o en prisión»; de ahí el carácter profético de la misma, pues 
sin poder decir que ve lo que vendrá, «afirma como si lo viera», 
como si tuviera una visión velada de lo venidero. Por eso es 
«como una memoria del futuro». No tiene su fundamento en 
alas razones de esperar» suficientes. sino que se afirma en su 
seguridad negándose a calcular las posibilidades y triunfando 
de todas las decepciones sucesivas *. La esperanza implica un 
«salto» sobre el tiempo, un impulso hacia la trascendencia. 

Con ello ya parece el verdadero alcance y sentido metafísico 
de la esperanza. Se trata entonces de la esperanza genuina, la 
que trasciende los objetos particulares, los cuales pueden ser 
trascendidos uno a uno cuando el alma se ampara en una con- 
fianza ilimitada que excluye el fracaso. Esperar de este modo 
es hacer confianza ilimitada a la realidad. Surge entonoes la es- 
peranza como «una respuesta al ser», que responde a la crea- 
tividad de nuestra existencia. Porque la vida esperanzada es 
siempre vida creadora. La expresión espero que... es sólo una 
tentativa y una parcial formulación de una llamada absoluta 
subyacente. En el fondo, la frase yo espero que... se ha meta- 
morfoseado para revelar el sencillo y absoluto «yo espero...» 
que se ocultaba siempre bajo él %. Esta esperanza así concebi- 
da, «como el resorte secreto del hombre itinerante», se confun- 
de en cierto modo con la vida misma. De ahí la famosa fórmula 
marceliana: «el alma no es más que por la esperanza; la espe- 
ranza es tal vez la estofa misma de que nuestra alma está he- 
cha» %. Puede, por tanto, señalarse como perteneciente a la es- 
tructura ontológica de la existencia humana, que responde a 
exigencia ontológica de la misma. ) 

Por lo mismo, dicha esperanza auténtica se confunde tam- 
bién con la exigencia de trascendencia y es «otro nombre de 


9 Homo viator p.4346. 


$“ Ibid., p.99, 70-72. 
s Tid.. p37 50, 61, El misterio del ser 11 lec.9.* p.300. 
u% Etre et avoir p.117; El misterio del ser p.300 
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ella». Marcel la llama «la, esperanza absoluta, inseparable de 
una fe también absoluta y que trasciende toda condicionali- 
dad... Ella se presenta. como respuesta de la creatura al ser in- 
finito, al cual tiene conciencia de deber todo lo que es... Desde 
el momento en que me abismo ante el Tú absoluto que me ha 
hecho salir de la nada, parece que ya por siempre me prohíbo 
esperar» %, Por esta esperanza, el hombre descubre, pues, la 
presencia del «Tú absoluto» con el cual su existencia adopta 
una relación de comunión. «La esperanza está ligada siempre 
a una comunión, por interior que ésta pueda ser... No se pue- 
de abrir el proceso de la esperanza sin instituir al mismo tiem- 
po el del amor» *. Tal es «la esperanza arquetipo, que es la 
esperanza de salvación», no en el sentido bergsoniano que en- 
tiende la salud como la libertad pura, sino «de la libertad or- 
denada a la salvación según la metafísica de esencia cristiana». 
La esperanza entonces «no sólo es una protestación dictada por 
el amor, sino una suerte de apelación, de recurso perdido a un 
aliado que es el amor mismo» ”. 

Por eso concluye Marcel que la expresión más adecuada y 
más elaborada del acto de esperar es: «espero en ti para nos- 
otros». El «en ti» se refiere al Tú absoluto, que es en cierto 
modo «el garante de esa unidad que me liga a mí mismo, o bien 
el uno al otro, o los unos a los otros. Más que garante que ase- 
gurara o confirmara desde fuera una unidad ya constituida: el 
cimiento mismo que la fundamenta. Si es así, desesperar de 
mí o desesperar de los otros es esencialmente desesperar de 
Ti... Ese Tú en quien debo esperar, pero respecto al cual con- 
servo siempre la posibilidad efectiva de renegarlo», en virtud 
del trágico poder de mi libertad. «Podemos renegar de la es- 
peranza, como podemos renegar y degradar nuestro amor» *, 


Tal es la figura que Marcel propone, con estos y otros: nu- 
merosos rasgos de gran riqueza fenomenológica, de una espe- 
ranza existencial que ya no es una simple «disposición subjeti- 
va», un mero sentimiento psicológico, sino la expresión de una 
radical estructura metafísica; no pertenece al orden del sentir, 
sino al orden del ser, como «signo ontológico que: trasciende 
toda condicionalidad». Está situada «en una zona de inexpug- 
nable seguridad metafísica», que resiste a todas las decepciones 

5 Homo viator 


ción de la eternida 
al infimitor. 


Homo vistor p6h. Cf. p9: «No hay esperanza sino al nivel de nosotros, o di- 


gamos, si se quiere, del agapé y de ningún modo al 
a . . | ag nivel de un litario que se 
hipnotiza con sus fines individuales». Si i 


9 Etre et avoir p.115-116. 
% Homo viator p.66-67, 68. 


p.52. Cf. Etre et avoir p.109. «La esperanza envuelve una afirma- 
d». P.116: «Es una voluntad cuyo punto de aplicación está situedo 


Gabriel Marcel 741 


y crisis, a la tendencia corrosiva de la angustia y desesperación. 
Por eso es privilegio de pocos, pues los hombres viven en su 
inmensa mayoría «envueltos en las inextricables redes del te- 
ner». Sólo «los seres liberados de las trabas de la posesión en 
todas sus formas están en condiciones de conocer la divina lige- 
reza de la vida en esperanza» *'. 

En esta perspectiva presenta Marcel le dinámica de la espe- 
ranza existencial, verdadero contrapunto y sustitución a la res- 
puesta de angustia, absurdo y desesperación dada por Heideg- 
ger y Sartre al problema de la existencia. Con ella tiene el mé- 
rito de haber sido el iniciador de esa interpretación optimista 
y trascendente de la esperanza, y por ella del sentido de la vida, 
en que ha sido imitado por otros filósofos cristianos o al menos 
espiritualistas, como LE SENNE, BOLLNOW, BREDNOW, PPLUGGE 
y, entre nosotros, ZUBIRI, J. Marías y LAÍN ENTRALGO. 


reflexiones dispersas, otros diversos temas culturales, artísticos, socis- 
les y metafísicos, que convergen en torno a su filosofía existencial y que 
aquí no es posible tocar. 

En particular ha completado su ontología o metafísica del ser con 
elucidaciones aisladas sobre la libertad y el valor. Ls libertad es conce 
bida en una dimensión existencial y como identificada con el ser actuel 
del sujeto personal en cuanto a su acción creadora, noción que se acerca 
a la de libertad como proyecto de existir de los otros existencialistas. 
Esta libertad profunda, que entra en la zona del misterio, no ha de 
confundirse con la «libertad de elección», simple manifestación superfi- 
cial de aquélla. La libertad de elección es la acción en la que el ser 


to mayor es la interioridad y profundización del acto, mayor es su grado 
de libertad, de tal modo que ser un yo cquivale a ser libre, pues la 
libertad es constitutivo de mi existencia. 

De otra parte, también los velores son reconocidos como pertene- 


e lbid, p.52, 67 Cf. El misterio ontológico p47. Marcel ha insistido reiterada- 
mente em que la esperansa ea uma mpcrarión de la were y de la renación del mu 
) que de 
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cientes al ser y en su validez de eternidad. Los valores, para Marcel, no 
son algo distinto del ser, de tal suerte que el dominio del ser es el do- 
minio del valor. Si el ser es plenitud, los valores son los heraldos del 
ser, lo que podemos vislumbrar del ser como sus destellos, «como los 
colores del arco iris que surgen de un prisma cuando la luz pasa a 
través de él». Sólo que los valores apelan a la creatividad del existente 
y a su trascendencia espiritual. No han de concebirse los valores como 
esencias objetivas o entidades abstractas que el sujeto encuentra fuera 
de sí. Están realmente en mí, en la medida en que yo tengo que crear- 
me a mí mismo. Y la experiencia del valor no es aparte de la experien- 
cia del ser. El que experimenta la llamada a la verdad o a la justicia 
experimenta una realidad a la que no puede oponerse. Rehusar estos 
valores es rechazar la plenitud del ser a la que se me invita, negarse 
a sí mismo como tal plenitud, y traicionar la comunión humana. De 
ahí la importancia suprema de los valores para el obrar ético, pues los 
valores morales se nos imponen sin duda como se nos imponen las 
llamadas. 

Ser, libertad y valor, tal es el triunvirato final que nos alcanza la 
plena entrada en la ontología de Marcel, según dijo en uno de sus escritos 
inéditos. Y la noción que los abraza es la de la trascendencia creadora del 
espíritu, porque el ser es espíritu y espíritu es comunión creadora. 


De la existencia al Ser trascendente.—La culminación del existen- 
cialismo de Marcel se encuentra en el reconocimiento del Ser trascen- 
dente y divino, meta a la que abocan todos sus análisis existenciales. 
Marcel se ha declarado tefsta desde el comienzo de su filosofar, y su 
método de reflexión metafísica le ha llevado de continuo a trascender 
desde la existencia encarnada del yo a la afirmación del Tú absoluto. 

Ante todo, la misma «exigencia ontológica», clave de su pensamien- 
to, implica la conexión estrecha del ser con la trascendencia a través de 
la noción tan repetida de la participación. Porque la existencia significa 
participación en el ser. La existencia del yo no expresa una conciencia 
inmanente y solipsista; no es el «yo pienso» cartesiano, sino el «yo 
soy», abierto a la comunión con el ser de los otros y, en definitiva, 
al Ser en su plenitud. El Ser se descubre como Presencia inmediata, 
como «ser presente» en el yo y en los otros tú, cuya comunión está 
cimentada en el Tú absoluto. 

El mismo pensamiento «no es de ningún modo relación consigo 
mismo, sino, al contrario, por esencia self-trascendencia... El pensamien- 
to está vuelto hacia el Otro, es apetencia del Otro; toda la cuestión es 
saber si este Otro es el Ser»*”, Y la noción central de comunión entre 
el yo y los otros, que ha sido entendida como existencia en una rela- 
ción de común coexistir o co-esse, lleva asimismo a la afirmación del 
Ser absoluto, pues no hay «co-presencia» sino a la luz de una «Presen- 
cia absoluta», Vivimos así sumergidos en un océano de existencias en 
universal solidaridad. Nuestro conocimiento irrumpe hacia la superficie 
de la conciencia desde un subsuelo constituido por el ser que, dentro 


8 Etre et avoir p.40. 
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de nosotros, en torno de nosotros y trascendiéndonos a nosotros, se afir- 
ma a sí mismo. Es el ser que, en el estadio profundo de lo metapro- 
blemático, no es objeto opuesto al sujeto, sino presencia pura y efectiva, 
presencia absoluta. Desde múltiples aspectos, pues, una experiencia me- 
tafísica del ser de nuestra existencia remite al Ser divino como tras 
cendente y descubre su presencia: en la participación de la existencia 
en el ser, que apela a su fundamento; en les relaciones de comunión 
del yo con los otros, referidas al Tú absoluto y cimentades en él; en 
la misma nariva tendencia de nuestro pensamiento al ser. Las experien- 
cias ontológicas se convierten entonces en la base misma desde la cual 
una experiencia del Ser y comprensión del mismo se hacen posibles; le 
vinculación al Ser se descubre por medio de la vinculación a us ser. 


más el personalismo de las relaciones «yo-tú» no objetivas, sino creado- 
ras de la personalidad del tú y del yo, en la línes iniciada por Martín 
Buber. Estas relaciones del yo no se agotan en el descubrimiento de los 
otros tú personales y comunión con ellos, sino que culminan en el des- 
cubrimiento y presencia del Tú absoluto. Tal dialéctica de la intersubje- 
tividad se verifica principalmente, como se ha dicho, a través de los 
actos de fidelidad, esperanza y amor (pues la concepción metafísica de 
Marcel se mueve en el mero actualismo, que rechaza toda «nsturalcar 
o cosa). En la fidelidad se tiene la experiencia inicial de que, a través 
del «compromiso» o entrega, se llega a fa «comunión» con los otros. 
Y en la fidelidad a los tú particulares se experimenta la llamade a la 
tidelidad al ser, que, en definitiva, es la fidelidad a Dios. Incluso, obser- 


individuales a una fidelidad absoluta, sino de cómo «partiendo de la 
fidelidad absoluta, que podemos llamar sencillamente fe, se hacen posi- 
bles las demás fidelidades, cómo en ella sola encuentran lo que las ge 
rantiza *. 

Todavía más claramente, la esperanza anuncia su relación con la tras- 
cendencia. Su fenomenología manifiesta de inmediato eus raíces transfe- 
nomenológicas, la llamada subyacente al Ser trascendente. La esperanza, 
«en indisoluble conexión con la caridad», tiende «a cargarse de una in- 
condicionalidad que es el signo mismo de la presencia. Esta presencia 
se encarna en el «nosotros» para el cual «yo espero en Ti», es decir, en 
una comunión cuya indestructibilidad proclamo» “. Fe, esperanza y ca- 
ridad se reúnen, pues, en lazo indisiluble para cumplir el acto de la 
trascendencia, que es la apertura al Infinito, le presencia de Dios. En su 
primer Diarto, Marcel reservaba la fe para el acto religioso y cristiano 
de creer en Dios, de la afirmación indubitable del Tú absoluto, en un 
plano distinto de la metafísica. Pero en el curso de sus reflexiones, la 
fidelidad—una fidelidad ebsolute—es sustituida por la fe, que refuerza 
a la esperanza, en esa experiencia existencial que «experimenta la presen- 
cia de Dios». El ateísmo se trueca entonces en un entiteísmo, en la 


~“ Du Relus à ['Imvocetion p218. 
+ Homo vistor p.73. 
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voluntad y deseo de que Dios no exista. Es—como el suicidio—la ex- 
presión «de la negación espiritual de sí, de una afirmación de sí impía 
y demoníaca que equivale a un rechazo radical del Ser» y conduce al 
absurdo *. 

¿Es entonces la estructura ontológica de nuestra existencia la misma 
estructura de la vida cristiana que se condensa en el vivir de las tres 
virtudes teologales? Marcel habla de una «convergencia del hombre me- 
tafísico y religioso». Pero rechaza que su filosofía existencial sea una 
teología, sosteniendo la distinción entre la vida natural y la vida sobre- 
natural de la gracia. No obstante, de hecho mantiene esa estrecha conver- 
gencia, de tal modo que la experiencia existencial aparece como una dispo- 
sición precristiana. La explicación de ello está en que la vida sobrenatural 
«debe encontrar puntos de inserción en la vida natural». Los datos 
esenciales del hecho cristiano sirven de luz y como de «principio fecun- 
dante» para la reflexión existencial, como él mismo lo ha experimentado 
en el largo período anterior a su conversión *, 


Es, sin embargo, patente en el pensamiento de Marcel una cierta 
confusión e indebida mezcla de lo filosófico y teológico, del filósofo y 
del pensador cristiano, pues con gran insistencia habla de la fe como 
un don de la gracia, y las referencias a los datos de la revelación, a los 


misterios cristianos y la vida sobrenatural en la fe y caridad son fre- 
cuentes. 


El error más saliente en esta filosofía marccliana de la trascendencia 
consiste, no obstante, en su agnosticismo respecto de la naturaleza de 
Dios y sus atributos. Dios es afirmado en la experiencia existencial y a 
través de la fe y esperanza, sin duda con una seguridad indubitable que 
resiste a todas las falacias del racionalismo. Pero simplemente como Pre- 
sencia, como un Tú absoluto o el Inverificable absoluto, inaccesible a 
toda representación conceptual. Reiteradamente rechaza Marcel las prue- 
bas de la existencia de Dios de la teodicea racional, pues «la teodicea 
es ateísmo». El Dios abstracto de la filosofía racional no es el Dios vi- 
viente que la experiencia existencial descubre como presencia inmediata 
e inobjetivable. Nada podemos saber, por tanto, de El, que permanece 
como el misterio ontológico y sólo es afirmado en la vivencia subjetiva 
de la comunión en el ser y en la paradoja de la fe. 


Valoración.—Gabriel Marcel es un pensador profundo y se reco- 


noce en su pensamiento una de las formas originales de la corriente 
existencialista. No lo ha elaborado como un sistema, pues manifiesta su 
repulsa de todo sistema filosófico y hasta su incapacidad de construirlo. 


65 El misterio del ser 11 lec.30.4 p.308-312. 

4 El misterio ontológico p.49: «Sólo que la existencia del dato cristiano... favorece 
en nosotros la eclosión de ciertos pensamientos a los que de hecho no habríamos lie- 
gado quizá sin ella. Esta fecundación puede cumplirse en lo que yo llamaría zonas peri- 
cristianas, y personalmente encuentro la prueba de ello en el hecho de que se produjo 
en mí unos veinte años entes de que yo tuviera la más lejana idea de convertirme al 
catolicismo .. De modo alguno esto (la vida sobrenatural) significa que sea la eflores: 
cencia de la vida natural. Todo lo contrario. Me parece que, si se profundiza la noción 
de maturaleza creada, fundamental para un cristiano, nos vemos llevados a reconover, 
en el fondo de la naturaleza y de la razón que le está ordenada, un principio de radical 
inadecuación a sí misma que es como la ansiosa participación de un orden diferentes. 


Gabriel Marcel 745 


la existencia humans, como una experiencia s gi 


Su mérito y grandeza singular estriba en haber i 
netrado más en las virtuslidedes de esa perder ¡ha 
llegar a resultados de signo contrario a los del existencialismo cerrado y 
ateo. La experiencia de la angustia ha abierto paso a la esperanza; de- 
trás del velo de la nada ha aparecido el Ser, y la libertad se ha encon- 
trado con Dios. La experiencia fundamental de nuestra existencia es el 
drama del encuentro personal entre el yo y un Tú, un drama cuya grem- 
deza sube de punto por el hecho de que el Tú, por su trascendencia, 
envuelve al yo y lo sobrepasa. En este drama singular, el hombre se 
lo juega todo entre un sí y un no, entre la fidelidad e infidelidad, el 
amor y el odio. El drama no ha tenido una solución trágica en la nihili- 
dad y el absurdo, sino que Marcel ha erigido la filosofía de la esperanza 
frente a las filosofías de la crisis; he vishimbrado en la esperanza bomi- 
noso lazo de la ascensión a Dios donde el hombre encuentra el sentido 
trascendente de su existencia. El existencialismo marcelieno presenta 
afinidades con el de Jaspers, pero sobrepasa las situsciones-límite de éste. 

La filosofía de Marcel se denomine, con razón, existencialismo cris- 
tiano, no sólo en el sentido negativo de que sus doctrinas no se oponen 
a los datos cristianos, sino sobre todo en el sentido positivo de una 
filosofía abierta al misterio y revelación cristianss. Incluso su intención 
explícita es de presentar todo el desarrollo de la experiencia existencial 
como una suerte de preparación precristians. La esfera ontológica por 
él descubierta enlaza directamente con la esfera religiosa, o mejor, teo- 
lógica; las estructuras cristianas de la fe, esperanza y caridad coinciden 
con las ontológicas, de las que se presentan como coronamiento. Marcel 
se ha excedido en su noble intención de indagar en la naturaleza dis- 
posiciones tan inmediatas a lo sobrenatural, presentando su experiencia 
eminentemente personal y concreta como de validez universal. Su teolo- 
gización indebida de lo filosófico, con la consiguiente confusión de am- 
bas órdenes, recuerda por su gran parecido el empeño de la filosofía 
cristiana de Blondel, aunque desde distintos puntos de vista. 

Pero son importantes los fallos de la filosofía de Marcel provenientes 
de los supuestos comunes del existencialismo. Con su desconocimiento 
y pertinaz negación del valor ontológico de la razón y del pensamiento 
abstracto, en fuerza de los prejuicios neokantianos mal eliminados, inci- 
de en el irracionalismo derivado de Bergson y en la ambigúedad radical 
de toda la dirección existencialista. Marcel renicga de toda objetivación 
conceptual que proceda desde la distinción de sujeto y objeto, y de atre 
parte atribuye validez objetiva universal a sus razonamientos, pues trata 
de comunicarlos y convencer con ellos a los otros; no se puede rezonar 
sin atribuir valor objetivo a las propias reflexiones, pues las experien 
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cias íntimas son incomunicables a no ser por la común vía del conoci- 
miento objetivo. S 

La ambigüedad, común a todo el pensamiento existencialista, prosi- 
gue en su esfuerzo de fundamentar una ontología o metafísica del ser 
desde una fenomenología de la existencia. Desde esa subjetividad inma- 
nente del yo no es posible captar la realidad inteligible de los seres 
exteriores si antes se ha negado el valor objetivo y transfenoménico 
de los conceptos y principios racionales; el ser a que se llega no pasa 
de ser un ser ideal, inmanente a la conciencia del yo existo. Y la pre- 
sencia de los otros seres intramundos que se dice captar en la conciencia 
del propio cuerpo sería ilusoria si, como parece, se niega valor objetivo 
al contenido de las sensaciones producidas por los otros cuerpos. Sin 
esa mediación de las sensaciones, de la visión del otro y percepción de 
su palabra, es vano hablar de la presencia y comunicación del tú personal, 

Más ilusoria aún es la fundamentación gnoseológica del Ser divino 
y trascendente. La existencia de Dios es afirmada con una fe indubita- 
ble, pero ciega y arbitraria, como una presencia captada en la experien- 
cia de la participación del ser o de la comunión con los otros tú en que 
subyace el Tú absoluto. Pero Dios no es objeto de ninguna experiencia 
fenoménica o de relación intersubjetiva. Y, por otra parte, un Dios 
inobjetivable, como simple presencia o misterio, se esfuma y desvanece 
en simple ilusión, faltando una fundamentación racional por su enlace 
con los seres contingentes y finitos. La posición marceliana oscila entre 
un ontologismo intuicionista, cuahdo intenta dar validez a la «intuición 
ciegas del misterio ontológico, y un fideísmo sentimental y agnóstico 
sobre un trasfondo de pura teología negativa. 

La reflexión metafísica de Marcel, siempre itinerante y perpetua bús- 
queda, corre, por tanto, fuera de los cauces de la filosofía tradicional y 
cristiana, y fue objeto de críticas por parte de los tomistas. Pero se ha 
de ver en ella la forma más elevada del pensamiento existencial, que 
por su fuerza y originalidad ha obtenido mundial resonancia. 


DIFUSIÓN DEL EXISTENCIALISMO CRISTIANO 


También encontramos otra corriente de pensadores que, tras las hue- 
llas de Marcel, aunque sin ser sus discípulos, han elaborado formas de 
existencialismo de signo cristiano o al menos espiritualista y teísta. Por 
falta de espacio, nos limitaremos a breve mención de estos autores. 

Luis LavetLE (1883-1951) es el principal representante de esta co- 
triente. Nació en St.-Martin de Villeréal (Lot-et-Garonne). En sus estu- 
dios en la Universidad de Lyón recibió la influencia del bergsonianismo 
y del idealismo francés de Hamelin. Fue profesor primero en varios 
liceos de París, después encargado de cursos en la Sorbona (1932-34) 
y accedió, por fin, en 1940 a la cátedra de Bergson del Colegio de Fran- 
cia, donde enseñó hasta su muerte. Inició, junto con Le Senne, el movi- 
miento de la «Philosophie de l'esprit», tan rico en motivos especulati- 
vos de la Francia moderna, que luego difundiría Mounier. 
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Lavelle es un escritor fecundo en el campo filosófico. Entre sus obres 
destacan su tesis La dialectique du monde sensible (Estrasburgo 1921), 
y la obra fundamental, publicada en tres volúmenes con el título gene. 
ral La dialectique de l'éternel présent: De l'être (París 1928), De l'acte 
(1937), Du temps et de l'éternité (1945, con una cuarta perte, De la 
sagesse, que no fue publicada). Fue prolongando y difundiendo sus ideas 
en los demás escritos: La conscience de soi (1933), La présence tots- 
le (19347, Le moi et son destin (1936), L'erreur de Narcisse (1939), 
Le mal et la souffrance (1940). La philosophie française entre les deux 
guerres (1942), La parole el l'écriture (1942) y el breve resumen de su 
pensamiento Introduction à l'ontologie (1947). Publicó asimismo un am- 
plio Traité des valeurs (2 vols., París 1951, 1955), la colección de ar- 
tículos L'intimité spirituelle (1955), con otros ensayos y trabajos de 
revistas 7. 


El ser y la existencia, la participación en el acto.—El pensamiento 
filosófico de Lavelle, si bien de carácter sistemático, es muy complejo y 
en él confluyen diversos motivos, tanto de la tradición ontologista de 
Platón y Malebranche como del intuicionismo bergsoniano y del espiri- 
tualismo de la corriente francesa. Pero ha sido calificado comúnmente 
de existencialismo, porque recoge las tesis principales de la filosafía de 
la existencia de corte católico y se acerca bastante al de Marcel. Su 
preocupación fundamental es la restauración de le metafísica por la fun- 
dación de una «filosofías del espíritu». Esta es una metafísica cuyo co 
metido es indagar el significado profundo del universo. El desarrollo 
de esta metafísica trata de interpretar la realidad, y con ella la existen- 
cia, por medio de una filosofía del ser que incluya la comprensión 
del acto. 

El ser es la noción y realidad universal que contiene todas las cosas 
y lo penetra todo, fuera del cual neda existe. No se entiende el ser 
como un objeto o uns noción abstractísima y exterior al pensamiento, 
sino que se capta en la «intimidad espiritual» por una experiencia pri- 
vilegiada, similar a la intuición bergsoniana, y que, por otra parte, tiene 
visos de ontologismo, pues Lavalle apela al argumento ontológico, que 
trata de hacernos ver que la idea de ser contiene la realidad. Nuestro 
filósofo proclama extrañamente que el ser es snfvoco, puesto que la 


él TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Introducción a la ontologia (México 1953), La presencia 
total (1934), La potencias del yo (1954). Cuatro santos (1952, San Francisco de Asís, 
San Juan de la Cruz, Santa Teresa, San Francisco de Sales). 
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universalidad del ser tiene por fundamento esa univocidad. «Hay uni- 
vocidad entre el ser del creador, de la creación y de la creatura» (De 
létre 32 n.6). Esto le conduce a una especulación sutil en que el ser 
considerado como un todo que contiene como partes los seres particu- 
lares, los cuales se diversifican en su multiplicidad por la conciencia. 
Cada parte del universo no puede existir por sí misma, sino en cuanto 
deviene conciencia; fuera de la conciencia, la realidad pertenece al mun- 
do de lo fenomenal, y el noúmeno kantiano «asume una función que 
no pertenece sino al todo, en el interior del cual el yo real funda a 
cada instante su existencia participada» (ibid., 4°, n.5). 

La existencia surge en el seno del ser mismo y hace de la interiori- 
dad del ser su propia interioridad, puesto que el ser no se nos descubre 
sino en la experiencia de la existencia, como aquello que a la vez la 
funda y la rebasa. Es «la constitución de un ser capaz de decir yo», el 
sujeto o la conciencia, que es la interioridad del ser y cuya expresión 
constituye el cuerpo. La existencia no nos es dada como una esencia 
ya hecha. No hay primacía de la esencia con respecto a la existencia, 
sino, al contrario, la existencia es anterior a la esencia, sostiene Lavelle 
con todo el existencialismo. Es preciso invertir, dice, la relación clásica 
y considerar la existencia como el medio de conquistar una esencia. Mi 
esencia tendré que encontrarla y realizarla a partir de un acto de exis- 
tencia, la cual nos es dada como un poder-ser, como un haz de posibi- 
lidades. Esto significa que la existencia, como poder de realizarse o de 
darse a sí misma su esencia, se ha de definir por la libertad, que es otra 
tesis central del existencialismo. El ser de un yo o conciencia no existe 
sino por el poder que tiene de disponer de sí y de darse su propio ser 
eligiendo dentro de ese haz de posibilidades. Es preciso, pues, concebir 
la existencia como el medio de conquistar mi esencia por un acto de 
libertad creadora. Las demás cosas, o seres del mundo desprovistos de 
conciencia, no alcanzan la dignidad de existencia personal y subjetiva, y 
sólo entran en la categoría de reulidad como apariencia o manifestación 
de ser sin interioridad alguna. Las cosas son lo dado, objeto de la 
ciencia y condición para la actuación de la existencia. También para 
Lavelle el mundo está integrado en la constitución de la existencia hu- 
mana, y en dependencia intrínseca de ella. 

Lavelle también acepta que la existencia hace de cada uno de nos- 
otros un ser arrojado en el mundo, en medio de sus posibilidades que 
le toca descubrir y actualizar. Pero en el ejercicio de la libertad no es 
dominante el sentimiento de la angustia, que implicaría impotencia y 
fracaso, sino también el gozo y la confianza son inseparables de la exis- 
tencia, que aleja de su concepción lo trágico y absurdo del existencia- 
lismo radical. 

Por otra parte, el ser es de comprensión y extensión infinitas. Á esta 
idea ilimitada del ser debe responder un Ser que «excluya toda relativi- 
dad e implica la interioridad absoluta». Tal noción de Ser absoluto «no 
conviene sino a Dios, es decir, al Espíritu». No se trata sólo de decir 
ane Dios es, sino de decir que es el Ser y «la definición misma de 
Dios es el que es», por ser el principio mismo de su ser v causa sui y 
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agotarse su esencia en tal afirmación. «Pero también es el ser de todas 
las cosas y no puede decirse que ninguna sea por otra vía sino por s 
relación con El; decir de la cosa, como se suele a veces, que su ser 
propio no es sino una nada, es indicar solemente que no se distingue 
del Ser absoluto sino por el grado de su participación o por el intervs- 
lo que la separa de éb”. 

Lavelle convierte, pues, la especulación negativa del existencialismo 
germano, de que el ser de la existencia surge de le nada, en la idea 
teísta de que procede por participación del Ser absoluto. Tal principio 
de la participación es de inspiración platónica y deviene central en su 
filosofía. Y en la otra principel, De l'acte, se esfuerza en mostrar que 
el Ser es primordialmente «Acto»; es decir, no estructura estática e 
inerte, sino eficacia pura, principio dinámico de toda realidad, actividad 


terminación y valor. De ahí que la existencia humana y todos Jos modos 
particulares del ser se constituyan por participación de ese i 
que es el Acto infinito, que sin dividirse produzca en cada ser toda le 
potencia de que precisa para devenir lo que es. Así también debe en- 
tenderse dinámicamente la unidad entre el todo y sus determinaciones. 
Si bien estas modos no pueden subsistir sin el Todo, deben mantener 
una Cierta autonomía para asumir su propia inicistiva y realizar libre- 
mente la propia esencia y vocación. 

Li dialéctica de la participeción, que Lavelle opone a la dialéctica 
de la contradicción de Le Senne, constinxye el principio general para es- 
clarecer el proceso de Dios al hombre y del yo a Dios. La relación entre 
el Ser y los seres es de participación, y la participación es libertad. El 
Ses, como Acto o eficacia pura, ejerce sobre el yo humano un poder de 
apelación que le insta a responder en libertad. La solidaridad entre las 
determinaciones y el todo, que se realiza en todo momento de nuestro 
existir, no es sólo unidad entre el Acto y Jos actos, sino también distin- 
ción entre las partes y el todo. La dialéctica es unided y disociación 
entre esencia y existencia. En la intimidad del acto de participación se 
da un proceso dialéctico entre el Acto total y el acto particular que 
garantiza la libertad de les creaturas. Recibimos la existencia como un 
don, algo dado, y debemos transformar el ser en acto, la necesidad en 
libertad. Es entonces cuando de individuos devenimos personas. La dis- 
léctica de la persona es existere e insistere: el primer momento indica 
separación; el segundo, comunión. La libertad está, por tanto, en d 
corazón de la participación, no como un don, sino como conquista. 

La dialéctica de la participación es a la vez dialéctica del Eterno pre- 
sente. El Acto es a la vez trascendente e inmanente a nosotros. Es so- 
beranamente trascendente a la conciencia, a la cual es también presente, 
por ser justamente su más allá, su fuente y su fin; y es rigurosamente 
inmanente porque no hay neda que no reciba de él su realidad. Aun 
siendo infinitamente distante, Dios es más fntimo al hombre que su 
propia intimidad, porque es el fundamento de su realización como per- 
sona. Esta dialéctica tiene también por cometido colocarnos en lo eterno, 
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descubrir su relación viviente entre el hombre y Dios. En los momentos 
excepcionales, cuando nuestra actividad es más perfecta, la conciencia 
del tiempo desaparece en nosotros, y nos instalamos en la eternidad, que 
coincide con la presencia misma del Ser en nosotros. Así la psicología 
(que para los modernos, dice, es fenomenología) y la metafísica se inte- 
gran: tenemos necesidad del Absoluto para apoyar en él todas nuestras 
certezas. 

Basten estas indicaciones para apreciar la riqueza de los análisis exis- 
tenciales y ontológicos de la filosofía de Lavelle. Su dialéctica del Eter- 
no presente representa un esfuerzo en extremo sutil para explicar la 
inmanencia de lo divino en nosotros sin caer en el inmanentismo y el 
panteísmo a que conduce su teoría del ser unívoco y de la presencia e 
indistinción del Todo y sus partes, del Ser absoluto y los seres particu- 
lares. Esta proclividad de su pensamiento hacia un pantcísmo dinámico 
ha motivado la desconfianza de los autores católicos hacia su concepción 
de un Dios, cuya trascendencia infinita no aparece. Y, en todo caso, su 
doctrina va lastrada del ontologismo, común asimismo a otros existencia- 
listas católicos. 

Renato Le Senne (1882-1954) es el pensador estrechamente ligado 
a Lavelle, fundador con él de la colección «Filosofía del espíritu» (1934) 
y de la corriente espiritualista que lleva ese nombre. Nació en Elbeuf- 
sur-Seine. Tuvo por maestros en París a Hamelin y a F. Rauh, que le 
inició en el estudio de la psicología, formándose también en la lectura 
atenta de W. James, y de la moral científica y sociológica. Fue protesor 
primero en los liceos de Chambéry, Marsella y en varios de París; luego 
en la escuela superior de Sèvres, y, por fin, en la Sorbona hasta 1952. 
Alternó su labor docente con numerosas misiones culturales, dando 
conferencias en la mayor parte de los países de Europa. Fue doctor 
honoris causa de la Universidad de Lovaina y miembro de varias aca- 
demias extranjeras, así como presidente del Instituto Internacional de 
Filosofía (1952-1953). 

Entre sus obras destacan: Introduction à la philosophie (París 1925), 
las dos tesis doctorales Le devoir (1930), Le mensonge et le caracte- 
re (1930), y la obra fundamental para su pensamiento filosófico, Obsta- 
cle et valeur (1934). Escribió también el voluminoso Traité de morale 
générale (1942), un Traité de caractériologie (1946), Le destinée per- 
sonnelle (1951), La découverte de Dieu (1955) *. 

El pensamiento filosófico de Le Senne tiende a ser una «metafísica 
existencial y axiológica», fundada sobre el valor y el deber moral, desde 


4% TRADUCCIONES ESPAÑOLAS: Introducción a la ontología (México Buenos Aires 1953), 
Tratado de caracteriologta (México 1954), aiai Sa 
Bibllogratías J. Paumen, Le spiritualisme existentiel de R Le Senne (Paris 1949); 
Varios, R. Le Senne (Turín 1951, con bibliografía): E Cewrtineo, R. Le Senne. Ides- 
lismo personalistico e metafisica assiologica (Palermo 1953); F P. ALessio, Studi sul 
neospiritualismo (Milán-Roma 1933), j. PirtoT, Destinée et valeur. La philosophie de 
„de Senne (Namur 1953); F. Sciacca, La filosofía, hoy, tr. esp. (Barcelona 1947), 
p.238-64; E. CENTINEO, Caratteriologia e vita morale. Ia caratteriologla de Le Senne 
(Bolonia 1935); G. Bercea, Notice sur la vie et les travaux de R. Le Senne (Pa- 
rís 1956); A. Forest. en Les grands courants. Portraits p.907-35; M. Guriénarz, Estudio 
del carácter según Le Senne (Madrid 1964): C. Dotto, L'Assoluto come valore in 
R. Le Senne, en Momenti e problemi delio tpiritualismo (Padua 1967). 
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los cuales establece un proceso ascensional hacia el ser y el Absohno. 
Recibió la influencia de Hamelin, frente 2 cuyo idealismo reacciona 
apelando a la experiencia existencial, una experiencia de la existencia 
concreta que asuma toda la riqueza del vivir humano. Parte de la «re 
lación»-—concepto básico de Hamelin—, ligándola a la experiencia me 
diante la unidad ideo-existencial, que le permitirá entender lo real median- 
te una dialéctica envolvente en sus articulaciones con el error, el mal 
y el dolor; éstos son el obstáculo o la fractura (félare), que se encuentra 
en el corazón de la experiencia. Entonces el primum del que debe partir 
la filosofía no es la relación, sino la existencia concreta, que no sólo es 
sentido de continuidad ideal, sino también de roture y de límite, de 
defecto y obstáculo; la vida del espíritu no sólo es dialéctica ascendente 
y unívoca, sino también esfuerzo, contradicción, aventura de la concien- 
cia que busca e investiga. 

El método adoptado por Le Senne es, por lo tanto, lo que llama 
«dialéctica de la contradicción», pues la contradicción constituye el 
tor de la actividad. No es una contradicción lógica, sino la contradicción 
psicológica, inmersa en el interior de la experiencia, que pone en juego 
nuestra conciencia para superar obstáculos y conquistar valores, reali- 
zándonos como ser; porque la conciencia humana es actividad y libertad, 
v frente a ella aparece el deber como una especie de «obstáculo»; le 
armonía se logra creando y descubriendo valores. El proceso de esta 
dialéctica abierta será, pues: tesis (conciencia), antítesis (deber, obstácu- 
lo-conuradicción) y síntesis (valor-ser). Y la libertad se realiza, por consi- 
guiente, en el «ser.para el valor», no en el «ser para la muerte», como 
quiere Heidegger. Es la antítesis y divergencia radical del existencialismo 
germano. 

Todo valor (que Le Senne condensa en los cuatro valores cardinales 
de la verdad, la belleza, el bien y el amor) es algo determinado, ligado a 
la realidad particular. Pero su determinación es sui generis; el valor es 
«atmosférico», no está compuesto de partes, no se encierra dentro de 
contornos determinados, sino que «impregna y se difunde». Lo que es 
«digno de ser deseado y buscado es lo que todos llaman valor». El 
hombre encuentra en su vivir «pruebas de valor» que le testimonian 
el valor del mundo; pero ninguna le produce una satisfacción que le 
exima de buscar más adelante y más alto. En todo valor, por tento, se 
debe buscar el Valor absoluto; sólo asf se puede eliminar la antinomia 
de un mundo que, desgarrado por los conflictos de valores, llegue a ser 
un caos espantoso. Además, «dos exigencias incoercibles de nuestro es- 
píritu, la una de unidad y la otra de superación (dépassement)», reda 
man la existencia de un Valor absoluto e infinito. que sea fuente creado- 
ra de todos los valores. Este Valor absoluto «debe poseer eminentemente 
la personalidad, que nosotros conocemos como el valor más alto y el 
corazón del espíritu; el Absoluto debe ser llamado Dios», al que nos- 
otros llegamos por las participaciones que nos da del valor y por las 
que accedemos a le personalidad. Así, «todo valor aparece como ta 
relación entre una fuente trascendente, el Valor considerado en sí mis- 
mo, incognoscible en su plenitud sobreabundante, y sna inmanencia», 
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que es el valor singular que cada sujeto experimenta en su situación 
histórica y por el cual obtiene un contacto indefinible con el Absoluto, 
Y «la unidad e infinitud del Valor deben manifestarse en nuestra expe- 
riencia por una multiplicidad conciliable y renovable de valores humani- 
zados. El Absoluto debe «fundar» el conocimiento por la verdad, «auto- 
rizar» la acción por el bien, «fascinar» la sensibilidad receptiva por la 
belleza y «arrebatar» la sensibilidad dinámica por el amor. Estos valores 
cardinales se disfractan y enlazan para engendrar indefinidamente valo- 
res más abstractos y más concretos» ”. 

Tal es la elevada metafísica axiológica por la que Le Senne se eleva 
en su dialéctica ascendente hacia Dios. En ella se trasluce, como en Le 
velle, un cierto ontologismo y el mismo grave fallo de declarar incog- 
noscible a Dios fuera del atributo de personalidad, puesto que como 
Valor absoluto está por encima de todas las determinaciones, es el 
Absoluto indeterminable. Sobre esta concepción valorativa fundamenta 
su Moral general, que según él, por tanto, se refunde en metafísica. La 
mayor parte de su contenido lo forma una larga polémica contra todos 
los sistemas morales del pasado, en los que encuentra como error bé- 
sico el intelectualismo racionalista. Pero a la vez resalta con vigor los 
grandes valores de la vida moral que culminan toda la axiología y sobre 
los que construye una elevada doctrina moral. 

Su Tratado de caracteriología ha tenido, por fin, gran importancia 
para la pedagogía francesa; en sus análisis y variadas clasificaciones del 
carácter ha destacado sobre todo la formación de la personalidad libre y 
sus relaciones con el carácter, como la materia sobre la que se edifica. 

En Alemania. También allende del Rin ha surgido una corriente de 
pensadores católicos, paralela y contemporánea de la francesa, que cul- 
tivaron motivos existencialistas junto con un espiritualismo personalista 
y que pueden agregarse al movimiento del existencialismo cristiano. Son 
los principales: Teoporo Haecker (1879-1945), a quien dedicó un es- 
tudio G. Marcel y cuyo pensamiento existencial se centra en la dialéctica 
vital de la experiencia cristiana. Perer Wust (1884-1940), que desarro- 
lla asimismo una dialéctica existencial y se inspira más en el irraciona- 
lismo pesimista de Kierkegaard y K. Barth. Ferpinano Esner (1882- 
1931), notable por haber profundizado en la especulación personalista y 
dialógica del Ich und Du, iniciada por los protestantes F. ROSENSZWEIG 
y, sobre todo, Martín Buser. Los tres pasaron, como G. Marcel, por 
la experiencia de una crisis y posterior conversión a una fe católica ar- 
diente. A ellos debe agregarse cl insigne jesuita Ericu Przywara (1889- ), 
de origen polaco, pero naturalizado cn Alemania, y el fecundísimo es- 
critor Romano GUARDINI (1885-1968), filósofo de la religión y teólogo 
católico, en cuya vasta producción filosófica aparecen frecuentes motivos 
de un pensamiento existencial y personalista. A ellos (salvo a Guardini) 
ha consagrado un magistral estudio biográfico y doctrinal el P. Alfonso 
López Quintás junto con una extensa profundización en la filosofía de 
XAVIER ZuBIRI, que también en su primera ctapa asumió los motivos 
ontologistas y de un cierto intuicionismo del existencialismo católico 
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francés ”. Remitimos a tan documentada obra para el conocimiento de 
estos autores. 

La teología protestante alemana se inspiró, en cambio, en el existen- 
cialismo de Heidegger y Jaspers, asumiendo muchos de sus motivos pera 
sus interpretaciones dogmáticas que introdujeron tanta confusión en la 
explicación de las verdades de fe. El movimiento se configura en la 
famosa «teología dialéctica» de Karı Bartu (1886-1968), antes citado, 
quien desde su primera obra, Der Rómerbrief (1919), se enleza con el 
primer Renacimiento de Kierkegaard y, acentuando la absolute trascen- 
dencia divina y la «diferencia cualitativas entre el hombre y Dios, els- 
bora una teoría de la negatividad radical del ser humano y de la contre- 
dictoria relación de su existencia respecto de Dios, declarado 
cible por la creatura; con ello pretende explicar la doctrina protestante 
del hombre radicalmente pecador y de la justificación como una irrupción 
de Dios en el hombre, del que sólo brota una fe fiducial e irracionalista 
en la paradoja y el absurdo. 

Le han seguido, con diversas alternativas, su hermano el filósofo 
Enrique Bartu (1890-1965), que profundizó en la temática existencia- 
lista; las teólogos EmIL BRUNNER, FEDERICO GOGARTEN, E. THUENEYSEN, 
E. GrisepACu, R. Niesu, HELMUT TWIELICER y sobre todo Paur TiL- 
Licu y R. BuLTManN (1884-1976), que se adhieren al historicismo exis- 
tencial de Heidegger para sus teorizaciones de la desmitificación de los 
dogmas revelados. 

Existencialismo ruso. Dos conocidos pensadores rusos han clabarado 
una forma original de existencialismo religioso, de carácter místico y 
profético, enraizado en la tradición religiosa de su pueblo. NicoLÁs 
ALersaNDroviTca Berbiagv (o Berdiacff, 1874-1948). Nació en Kiev, 
de familia aristocrática Abandonando pronto la carrera militer, estudió 
en la Universidad de su ciudad natal, donde se formó en el idealismo 
alemán y descubrió el marxismo, dos filosofías que luego combatió vio- 
lentamente. Por su participación en el movimiento socialista fue arres- 
tado primero, y luego desterrado, refugiándose en Alemania, donde pro- 
fundizó en la filosofía moderna. De vuelta a Kiev, su encuentro con 
Bulgakov fue decisivo para su retorno progresivo al cristianismo ortado- 
xo, aceptado, sin embargo, de manera libre y resistente a las institucio- 
nes. Después de la revolución comunista llevó una vida intelectual activa, 
fundando en Moscú una Academia libre de cultura espiritual, hasta su 
expulsión, en 1922, con otros muchos tenidos por enemigos del régimen. 
Se detuvo algún tiempo en Berlín, y en 1925 se trasladó a París, donde 
vivió hasta su muerte. 

De sus numerosas obras escritas en ruso y traducidas a diferentes 
lenguas, cabe destacar: Filosofía de la libertad (San Petersburgo 1911), 
Filosofía de la desigualdad (Berlín 1923), que es un conjunto de acuse- 
ciones violentas al bolchevismo; un estudio sobre Dostoievsky, El sen- 
tido de la bistoria (Berlín 1923); Una nueva Edad Media (Berlín 1923), 
Filosofía del espíritu libre (París 1927), De la destinación del bombre 
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(París 1931) y Cinco meditaciones sobre la existencia (1934), que son 
las más importantes, con los escritos en francés Essai de métaphysique 
eschatologique (París 1946), Dialectique existentielle du divin et de l'hu- 
main (1947) y una Autobiografía espiritual (1947) ”. 

El pensamiento de Berdiaev, ya separado de la primera inspiración 
marxista, se centra en una metafísica personalista, espiritualista y cris- 
tiana, que más tarde se precisa en términos de un original existencia- 
lismo. «Quiero definir mi filosofía con los rasgos siguientes: es una fi. 
losofía de la libertad, filosofía del acto creador, filosofía del espíritu, 
filosofía personalista, filosofía existencial», dijo él mismo. La libertad es 
entendida en su sentido originario, no como poder de elegir entre el 
bien y el mal, sino como poder de crear el bien y el mal; es «anterior 
a la vida y a la creación» y constituye la condición primera de la vida 
y la creación, y hasta la condición imprescindible de la misma especu- 
lación filosófica. La libertad es anterior a la razón, es más profunda 
que ella, es irracional y misteriosa porque es creadora. El hombre oscila 
entre las dos libertades del tiempo y del espíritu, y por esto es misterio 
y problematicidad. «El misterio del hombre es el misterio de la pro- 
fundidad infinita del espíritu.» El destino del hombre es el mismo des- 
tino de la libertad, que es deber que hay que cumplir, peso del sufri- 
miento y del dolor que hay que llevar. Ser hombre es comprometerse 
a ser libre. La libertad, esencial al espíritu, se realiza por medio del 
acto creador o de creatividad, que es el principio y el fin de la actividad 
humana. Este impulso creador es el único capaz de aniquilar el peso 
muerto que se cierne sobre la vida del hombre y que ahoga sus creen- 
cias y sus instituciones. El ser creado permanece libre frente a su crea- 
dor y espera de Dios la ayuda que necesita para aniquilar en sí todo 
residuo de negatividad y de pecado que proviene de su nada original 

El ser se desvela en el hombre y a través del hombre; por eso la 
filosofía no puede ser sino «conocimiento del misterio del ser del hom- 
bre, del sentido de la existencia en cuanto conmensurable con la exis- 
tencia humana». La filosoffa adquiere asf validez existencial; «no trata 
de la existencia, sino ella misma es manifestación de la existencia». El 
conocimiento «es la vida misma del espíritu» y adquiere un significado 
creativo; conocer es «hacer el ser más ser», por cuanto enriquece 
la realidad conocida y la hace diversa de lo que era en su opaca objeti- 
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vidad, más íntima al sujeto. La verdad es la subjetividad, y el conocer 
verdadero se centra en el problema del hombre, de su personalidad con- 
creta y de su existencia espiritual, anterior a la relación entre sujeto y 
objeto, a toda 'objetivación racional. 

El espíritu no es contrapuesto, como el alma, a la materia, cual si 
fuera una realidad entre les otras; es la realidad misma que se desvela 
en un plano distinto al de la naturaleza, la realidad en su interior dina- 
mismo, o en la intensidad de su existencia. «El espíritu es la vida, la 
experiencia, el destino.» En esta realidad se afirma el bombre, en el 
cual «se entrecruzan todas las esferas del ser». Se presenta en la escena 
de la existencia como «individuo», ligado a la naturaleza. Mas para 
afirmarse en su realidad humana debe trascender la propia singularidad 
y ponerse como persona. El individuo es una categoría de orden natu- 
ral; la persona, en cambio, se hace, se crea por obra del espíritu que 
se enseñorea de la naturaleza. La persona, ligada a su constitución psi- 
quica y biológica, vive en una tensión dialéctica y pugna por salir de su 
dimensión de clausura para alcanzar el ofro. Mas por las vías de la 
existencia común y de la objetivación, en vez de llegar a la interior co- 
munión con un «tú», sólo encuentra la sociedad que le oprime y limita 
su libertad. Tal soledad originaria del hombre sólo puede resolverse 
en Dios, en quien descubre el sentido verdadero de su existencia. Dios, 
no como objeto, sino como sujeto o el «otro», vive en ci alma y se 
revela como momento constitutivo de la personalidad espiritual del hom- 
bre. En la profundidad del espíritu nace una «eterna nostalgia de Dios», 
y la búsqueda de Dios forma perte de la propia humanidad. 

La historia, para Berdiaev, tiene su centro en el acontecimiento de 
la venida de Cristo, Dios-hombre. y es una historia de redención, por la 
conversión del yo a la persona y una continua sutocreación interior O 
elaboración del hombre nuevo. En cuanto a la ética, debe ceser de ser 
sólo «normativa y tiránica», fría y abstracta, para constituirse en una 
doctrina concreta relativa a la vida humana, a su sentido, fines y va- 
lores. Será una ética «creativa y profética» que cargue sobre el hombre 
la responsabilidad de su destino y del mundo. 

Estas imperfectas indicaciones ya traslucen el rico contenido de la 
concepción cristiana de la existencia según Berdisev, cuyas líneas maes- 
tras van expuestas en su extensa y fundamental obra De Ja destinación 
del hombre. 

Leon Cuestov (seudónimo de ScmwArMANN, 1886-1938) es el otro 
pensador ruso, judío de nacimiento, que defendió nueva forma original 
del existencialismo cristiano. Nació en Kiev, estudió en su ciudad natal 
y en la Universidad de Moscú, estableciéndose después en San Peters- 
burgo. Después de la revolución comunista se trasladó a Francia (1920), 
residiendo sobre todo en París, dedicado a la elaboración de su pensa- 
miento, hasta su muerte. 

Escritor apasionado y paradójico, desde su primera obra, Apoteasis 
de lo infundamental (1905), destacó por su implacable polémica contra 
todo racionalismo en Jefensa de la fe religiosa, que es fe en el absurdo. 
Publicó también en ruso ensayos sobre Pascal, Tolstai, Dostoievsky y 
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Nietzsche. En sus últimos ensayos en francés, Kierkegaard et sa philo- 
sophie existentielle (París 1936), Athènes et Jérusalem (1938) y Concu- 
piscentia irresistibilis (sobre la filosofía medieval), está ya fijada defini- 
tivamente la orientación mística de su pensamiento, con la exasperación 
del irracionalismo nietzscheaño y del fideísmo kierkegaardiano. Toda la 
realidad es un misterio; «vivimos circundados de infinitos misterios», 
que no pueden ser descifrados por la filosofía racional y cientificista, 
sino por una ascensión ascética hacia Dios en la fe. Todos los filósofos 
trataron de preservarse del «terror de la existencia encerrada en el mis- 
terio» que envuelve la vida y la hace incierta y frágil, pretendiendo sus- 
tituir la verdad, oculta en el misterio, por un sistema de conocimientos 
evidentes, cuya validez lógica no garantiza la verdad y aliena de la vida. 
Todos los filósofos del pensar racional y científico, desde Aristóteles, no 
conducen al hombre a la verdad, sino, al contrario, le alejan de ella 
para siempre, pues debajo de cada verdad, tanto científica como filosó- 
fica, se halla un absurdo; a cada racionalidad se opone la contradicción 
e irracionalidad. 

La victoria definitiva sobre la «autocracia de la razón» no podrá sur- 
gir sino en el plano de una filosofía religiosa, donde, «en una tensión 
sin límites» y desligado del conocer, el hombre podrá vencer en el acto 
de la fe su falso terror «delante de la voluntad ilimitada del Creador». 
Sólo en la esfera de la fe vendrá desvelado y acogido el misterio de la 
realidad verdadera, de posibilidades infinitas, y el espíritu de Jerusalén, 
de la revelación y de la fe triunfará sobre el espíritu de Atenas, im- 
pregnado de racionalidad y de resignación delante del mundo. 

En Italia, finalmente, ha surgido una cierta corriente existencial bajo 
la inspiración del existencialismo germano y en su órbita se han mo- 
vido algunos autores como E. Grasst, E. Pact, C. Lurorint Destaca 
sobre todo NicoÁs ÁBBAGNANO (1901-), profesor en la Universidad 
de Turín y conocido autor del manual Historia de la Filosofía (3 vols.. 
Turín 1946-50, 2* ed. 1963) y de varias monografías sobre diversos 
pensadores y sobre los temas de la ciencia. En sus obras La struttura 
dell'esistenza (Turín 1939) e Introduzione all'esistenzialismo (Milán 1942, 
1965) ha sostenido la filosofía existencial, asumiendo, con cierta fre- 
cuencia, motivos tomados de Heidegger y Jaspers. Y en la obra Filoso- 
fia, religione, scienza (Turín 1947) expone que religión y ciencia son dos 
vías para realizar la existencia en la fe, fuera de la cual «no hay sino 
dispersión, extravío, insignificancia, pecado». Escribió también Esisten- 
zialismo positivo (Turín 1948), donde adopta una posición crítica frente 


a las corrientes alemana y francesa, buscando una solución positiva en 
la filosofía de la libertad. 
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sustancia de las cosas se disuelve cn 
puro d. 65; la vida en incesante deve 
nir según Dilthey 133. 

Dialéctica: d. idealista como proceso des 
pensamiento en Gentile 175-176; d in 
tegradora de los distintos en Croce 185; 
la crítica de la razón d. en Sartre como 
d. materialista y de la praxis violenta 
un intento para explicar el existencia 
lismo en el marxismo 686-696; d. de la 
participación en el Eterno presente se 
gún Lavelle 749-750: d. de la contra 
dicción y ascendente según Le Sennc 

Dios: su existencia sólo se prueba por la 
vía de la experiencia mística según 
Bergson 80; D. es amor para esta expe- 
riencia mística sin más atributos meta- 
físicos 80-81; D. como significado me- 
ramente ilusorio y puro concepto moral 
según Cohen 92; D. en cuanto absolu- 
tización de la colectividad (Simmel) 
115, D. confundido con la conciencia 
inmanente (Brunschvicg) 207; D. como 


principio evolutivo del Universo en 
Schiller 250; concepción elevada de la 
esencia y atributos de D. en Scheler 
449-450, negación de la existencia de 
D. en la metafísica de Hartmann 484 
492; D. reconocido en la experiencia 
profunda de la existencia humana a tra- 
vés de la fe, esperanza y amor, según 
Marcel 742-743; D. reconocido como el 
Valor absoluto en la metafísica axiolú. 
gica de Le Senne 751 752. 

Duración: concepto de la d. como flujo 
interior de estados de conciencia distin- 
ta del tiempo cuantitativo y objeto de 
la intuición, según Bergson 25 30. 


E tectividad: la e. o realidad existente 
es la sola posibilidad de los seres que, 
por tanto, ticnen un modo de necesi- 
dad, según Hartmann 473-476 

Élan vital: concepción original del é. y. 
o impulso vital en Bergson como prin- 
cipio inmanente de toda realidad 41-43; 
el é v. o corriente universal de la vida 
tienc una dirección ascendente y cres- 
dora de todas las especies, pero tam- 
bién descendente hacia la materializa- 
ción 60-61. 

Empirismo: c. radical como fondo de ls 
filosofía de W. James 243-244. e. natu- 
ralista y continuidad evolutiva de la 
naturaleza cn el sistema de Dewey 252 
254. 

Encarnaclón: la e, o noción del espiritu 
encarnado, dato central de la metafísica 
según Marcel 721 725 

Envolvente: la noción del e. en Jaspers 
como horizonte amnicomprensivo de los 
seres del mundo y de la existencia hu- 
mana 623-625; el e. de los e. o la 
Trascendencia 626 

Esencia: la e. objeto de la intuición fe 
nomenológica en Husserl 383-385; en 
Scheler 420 422; identidad de e. y exis- 
tencia según Hartmann 470-472; la e. 
del aDascin» humano consiste en la 
existencia (Heidegger) 518. Véase Exis- 
tencia, Existencialismo. 

Espacio: noción del e. como proyección 
de  huestios estados psíquicos 
Bergson 23-24. 

Esperanza: filosofía original de la e. en 
Marcel como opuesta a la angustia y 
desesperación y su alcance metafísico 
736-738, la e. pertenece a la estructura 
ontalgnica de la existencia humana 739- 
741. 

Espíritu: los tres momentos del proceso 
del espíritu en Gentile. religión, arte. 
filosofía 177-179; las cuatro formas de 
la actividad del c. según Croce 183-194; 
la filosofía del e. en Brunschvicg con- 
densada en la actividad y modalidades 
del juicio 201-204; las etapas de la vida 
del e. son las del progreso de la con- 
ciencia y la humanidad 204-205; el e. 
en la metafísica de Hartmann y sus tres 
momentos de e individual, e. objetivo 
y e. objetivado 485-488. 

Estado: concepción absolutista del E. en 
Gentile 180, el E. con el Derecho co- 


they 125-128, las e. del mundo histó- le subconciencia en W. James 238-242; 
rico 137.138; e. jerárquica de los valo- la e. inmoedista base de mu psicología 
res en ler 430-431; les c. del roun 246; los diversos campos de la e. esté. 
do real o los diversos estratos de seres tica, ética, política y religiosa explica 
en mann 473- dos por Dewey según criterio pragme- 
Etica: tiene por objeto el deber ser como tista 257-299; la e. religiosa brotndo 
ideal al que tiende el querer según Co- del fundo de la mibconciencia como in. 
hen 90; su finalidad es social y se res- digeacia de lo divino según el moder- 
liza en el socialismo 95; la é. se dis- aimo 320-321; e. emocional como fs- 
tingue del obrar económico y utiliterio A de. kos valora en 
(Croce) 190-191; é. objetivista de los Scheier ; e. existenciales (dispo- 
bienes y jerarquia de los valores en nibilidad, fidelidad, amor) como aproxi- 
Brentano 366-367; é material de los va- maciones a la realidad íntima del 
lores en Scheler comtrapuesta a la é según Marcel 733-735 


compulsión normativa del deber. sino y 
en la atracción emocional de los valo- Y; critica bergsoniana de las teorías 
e 


m 433-35, € a a O mecanicista y finalista de ls e. 40, er- 
Hartmann besada en plicación de la e. por el simple impul 
Vésse Mercal, Est so creador de la vida 42; direcciones 
Evidencia: la e. como carácter fundamen- divergenses de la e se bifura en 
tal de la intuición de las esencias v de los dos reinos, y animal 43-44 
los objetos intencionales como sto 
exhibiciones del yo trascendental en Fe uf yi de ls 
A ud voluntad subjetiva según W. James 236- 
wistencia: no se distingue de la esencia 28 de ta f. común y les 
seron Hartmann 470-472; la e coafua- mu ALZA. teoria de la £ 
dida con la esencia del «Daseins bums- A espera que sintetiza le 
no en Heidegger 518, su analítica de fosta conocimiento existencial de ai 
la e como ontología herméutica del ri anta 630432; su doble objeto es la 
«Descin» IDON la e œtidians oro- sllracler yd + $: la í 
ducto del ser con las otros y sus varios á revela: 
elementos existenciales 525-528, la e. fizeste pee imponoi e- peran 
inauténcice en Hei con sus variss | de ta Trascendencia 633634. Véne 


notas existenciales E dis la e anin. 

tica como aceptación del ser para y 

muerte 540; concepto de la e. en las oir icado de la f y 
como el ser yo humano en su B 

Mismidsd 397-601; el esclarecimiento de la f. desde la lógica de la significación 


ls ropa n vidn f Tional en dde A pa formeción 
16 i B p . a 
rales de. D pejoridad de la e. in sentido obietivista de eendencis esiisa 
dividual como centro del filosofar en 416-418; a f. TE 
Marcel 718-719: la e. encarnada o inse- eo E a de Husai 
parable de le corporeidad (Marcel) 720- | F rad ro a 
721; la e. de los otros dada en le cx- dela reduccion dd de 
periencia inicial de la encarnación (Mar, | p, pos de Husserl en sn prime 
1) $ análisis a e. JA s 
‘i reconecimiento del Ser trexendente dirección eidética 404-409; pas 
divino y al gra de m ha a a aptiórico L K 
i tra a fe, esperanza 9-424; método descripción 
Smor (Marcel) 742.744. don: ps o análisis existencial en Heideg 
i: analítica e. como in! . 
ón nie det e sd des a da v. fimin A 
Eabiliaas: el e. como nueva œ- bp x En o a rr si» clebura- 
rriente filosófica, su significado, fuentes la por de inger Se cosas agrs 
y sus distintas Boro oi posa dad a fione explicar 
fundación por copla de la corriente | Filosofía: tiene por cometido estadise el 
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del pensamiento desde el pun- 
to de vista lógico según Nat 93; se 
divide en lógica, ética y estética 93; 
f, de las formes simbólicas en Cassirer 
98; división de la f. en seis ramas se- 
gún las scis esferas del valor en Rickert 
107; f. vitalista e historicista unidas en 
Dilthey 131-134; la religión resuelta en 
f. (Gentile) 179; f. del «como si» O 
ficcionista de Vaihinger 260-261; la f. 
ue la acción de Blondel, su sentido y 
antecedentes 262-265; su concepto de f. 
cristiana integrada con la fe y teología 
297-299; f. de la religión como distin- 
ta de la metafísica y de carácter testa 
en Scheler 447-449; f. aporética o de 
problemas en Hartmann 458-459; f. del 
ser en Heidegger en literatura poética 
místico-pagana 564566; f. de le exis- 
tencia como denominación propia del 
existencialismo de Jaspers 580 589; su 
división de la f. en tres partes o di- 
mensiones de totalidad de objetos: 
mundo, existencia humana y Trascen- 
dencia 590-592; la f. como opuesta s 
le religión y en continua pugna con 
ella (Jaspers) 634-636; f. itinerante en 
raea 716-717; f. religiosa cn Chestov 
7 


Filosotía de la historia: f. de la h. en- 
raizada en la filosofía de la vida según 
Toynbee 165-166; la f. como historia 
en Gentile 176-177; f. de la h. en Cro- 
ce 192-193; f. de la h. en Jaspers bajo 
signo del progreso 606. 

Fracaso: la noción del f. en Jaspers co- 
mo cifra decisiva y fenómeno universal 
en el mundo, implicando una visión 
trágica y nihilista del ser 621-623: el 
f. en Sartre como conflicto en que ter- 
mine las relaciones de las conciencias 

Función fabuladora: es la facultad fan- 
tástica creadora de los mitos y supersti- 
ciones de la religión 75; se dirige tam- 
bin a la fabulación literaria y poéti- 
ca 77. 


H ecros sociales: análisis de los h. s. 
y m caracterización generel por la co- 
acción que cjercen sobre los individuos 
según Durkheim 330-331 337. 

Historicidad: la h., dimensión funda- 
mental de la pee humana subsi- 
guiente a su temporalidad según Hei- 
degger 545-346, h., destino histórico e 
historia 547-548; la h. como manifes- 
tación propia de la existencia humana 
en Jaspers 605-6. 

Historicismo: origen de la corriente del 
h. en Simmel y Dilthey 109-111: h re- 
lativista y filosofía de la vida en Sim- 
mel 112-114; las ciencias del espíritu 
en perspectiva historicista según Dilthey 
118-120; su concepción de la realidad 
y del ser del hombre como historia 
133137, su h. como puro relativismo 
19 142; construcción del mundo histó- 
rico por conexiones estructurales 137- 
138; desarrollos del vitalismo e h. en 
las filosofías de la vida 144. supera- 


ción del h. en Troeltsch 152; proceso 
histórico como lucha victoriosa del es- 
píritu contra la vids (Klages) 156; h. 
absoluta y potivista en Croce 175 193, 

Historicista: Véase Historicismo, Filo- 
sofía de la Historia. 

Humanismo: h. pragmatista en Schiller 
247-248; h. ateo y de la absoluts liber- 
tad del hombre como fin supremo en 
Sartre 683-686. 


Lacatismo: i. relacionista en Hamelin: la 
relación como clemento fundamental de 
la realidad 196-197; i. crítico de Brun- 
schvicg 200; i. panteísta en Haldane 
208; i. del Absoluto en McTaggart 209- 
210; i. del Absoluto impersonal y plu- 
ralista en Royce 213-215; i, fenomeno- 
lógico-trascendental en el último Hus- 
serl 394-398. 

Iglesia: la I. como producto de la con- 
ciencia colectiva de los creyentes y su 
exigencia de constitución democrática 
según el modernismo 323. , 

Imaginación: descripción fenomenológica 
de la i. en Sartre como percepción irres- 
lizante del objeto de la que se elimi- 
nan las imágenes 651-654. 

Inmanencia: el método de la i. como 
punto de partida del filosofar segun 
Blondel! 269-270; la 1. vital como unn- 
cipio del que emana la experiencia re- 
ligiosa y la fe según el modernismo 
320-321. 

Instinto: sentido especial del i. en la 
concepción de Bergson como uno de los 
dos términos de la evolución de la vida 
psíquica 45, su distinción entre 1. € 
inteligencia 46. 

Inteligencia: la i. contrapuesta al instin- 
to como facultad de (fabricación de ins- 
trumentos no organizados según Bergson 
47; la i. descompone el flujo vital en 
sólidos discontinuos 38, conocimiento 
de la i. por conceptos estables y rigi- 
dos en que se descompone el devenir, 
en oposición a la intuición 49-31. 

Intenclonalidad: la noción tradicional de 
la i. del conocimiento redescubierta por 
Brentano 360-362, doctrina de la i. en 
su interpretación fenomenológica por 
Husserl 380-381. 

Intuición: la i. como facultad de cono- 
cimiento superior a la inteligencia en 
Bergson 51-54, su conocer se verifica 
de modo inmedisto y sin conceptos, 
por cierta simpatía adivinadora similar 
al instinto 53; la i. capta la duración 
y el devenir o el flujo de la vida 34; 
la 1. es el medio de conocimiento me- 
tafísico 56; también la fuente de la re- 
ligión dinámica 77; la i. unida a la 
expresión define el arte (Croce) 186-187: 
la i. de las esencias doctrina fenome- 
nológica elaborada por Hausser! 383-385; 
i. de las esencias en Scheler 420-422. 


L ibertads la 1. verdadera como acto de 
creatividad espontánea que emerge de 
la conciencia profunda o del yo funda- 
mental según Bergson 26-28; la 1., fun- 
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damentu de la realización de los valo- 
res (Hartmann) 490-491; la l. es cons- 
ttutiva del ser de la existencia humas- 


1. como proyecto fundamental de la 
existencia en pura facticidad y fatai oon- 
tingencia 674-676. 

Lógica: interpretación logicista de las a 
tegorías kantisnss como condiciones in- 


zi E 
1 de la filosofía en Natorp 94: hi 
como ciencia del concepto y segundo 
grado de la sctividad del espina en 
Croce 188-189; inicios de le 1 de la 
significación y de la Jogística en Peirce 
224 227. 


M ateria: sentido original de la m. en 
Bergson 29; atnesis de la m. por re- 


según las imágenes del chorro y del co- 
here 39. 

Memoria: la m como fecultsd de la in 
tuición de la duración en Bergson 33: 
ro. hábito y m. pura propia del espí- 
titu en el mismo 31. 

Metafísica: le m. se distingue esencial- 
mente del conocer de la ciencia según 
Bergson 34-55. la m. no es racionalista 
ni opera nor conceptos, sino por intui- 
uon 457; m. historicista o negación 
de categorías absolutas en Dilthey 121- 
122, imposibilidad de la m según 
Croce 193.194, m. platonizante v teísta 
en Peirce 226-277; m. aristotélica v 
teista co Brentano 264-363: retorno a 
la m en el sistema de Hartmann 455 
369, m. vitalista y teísta en Wenal 500; 


heideggeriana de la filosofía occidental 
camo nihilismo y fin de la m. 69-573: 
la m de Jaspers como investigación de 
la Trascendencia 613-614; m. axiológica 
de Lavelle ascendente hacia Dios 751 
pe m. personalista en Berdiscev 7M- 
755. 

Misterio: teoría existencial del m. onto- 
lógico según Marcel 728-729; el m. es 
lo metaproblemático e ineccesible obie- 
tivamente T10; a Ed 
tación en cierta 
intuición (Marcel TEEN 

Misticismo: exaltación del m. cristiano 
en Bergson como fuente de la religión 
dinámica 79, el m. completo y verda- 
dero se da sólo en el cristianismo 78: 
la experiencia del m. como única orue- 

de la existencia de Dios (Bergson) 
80, esencia de la religión en el m. 
(Gentile) 179. 

Modernismo: sentido del movimiento Ia- 
mado el m., su fondo filosófico y an- 
poe ideológicos 300-304; precur- 

y representantes del m. 303-317: 
sinesi de la doctrina filosófica del m. 


propia + S. de 
Besuvoir 702-703. Vésse Etica. 
Morviliamo: realidad se remelve en 
puro o m. universel 


175; n. francés de Inspiración neokan 
tiana 196-206; n 
207-208. 

Noesis y noema: distinción de n. v n 
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tiene su origen en la coacción de la 
sociedad (Durkheim) 330 342. 4 

Ontología: la o. dinámica de matiz on- 
tologista e intuicionista en Blonde? 287- 
288; o. fundamental de Hartmann cuyo 
objeto es el ser en común 468-470, 
planteamiento de la o. como pregunta 
del sentido del ser desde el existente 
humano o «Dasein» en Heidegger 514- 
517; la filosofía existencial como o. 
concreta en Marcel 723. Véase Meta- 
física. 


P antetsmo: un p. evolucionista de cot- 
te neoplatónico en el último pense- 
miento de Bergson 81; p. vitalista en 
Dilthey 135; p. como consecuencia de 
la ideología modernista 321; evolución 
última de Scheler hacia el panteísmo 
451-454. Véase Dios, Rellgión. 

Pensamiento: grados ascendentes del p. 
cósmico, psíquico, pneumático y p. pu- 
ro en la filosofía de Bionde! 281-284; 
su tendencia hacia un p. vital, afectivo 
y antiintelectualista 285-286; origen del 
p. en la conciencia social y como pro- 
ducto de la sociedad según Durkheim 
349-350. 

Persona: la p. es el supremo valor y 
fundamento de los valores morales se- 
gún Scheler 436; su concepto fenome- 
nológico de la p. como la unidad de 
todos los actos del ser humano concre- 
to 437; correlaciones esenciales de la p 
con el mundo, con el propio cuerpo y 
con un Dios personal 438; sentido de 
la autonomía espiritua! de la p. 439; el 
ser de la p. como categoría fundamen- 
ay del espíritu individual en Hartmann 


Personalismo: el p, ético de Scheler fun- 
dado en la primacía de la persona como 
valor supremo 435-436; el p. espiritua- 
lista, fundamento de la sociología filo- 
sófica de Scheler 440-442. 

Posibilidad: se confunde con la efectivi- 
dad o realidad existente en un mundo 
sometido a universal predeterminismo 
según Hartmann 473-476 

Predeterminismo: p. universal en la me- 
tafísica de Hartmann como consecuen- 
cia de la confusión entre la verdadera 
posibilidad y la efectividad 473-476. 

Positivismo: formación primera en el b 
y fondo básico del mismo en la filo- 
sofía de Bergson 19 57: su p socioló- 
gico v moral 69-71; positivismo radical 
en Durkhcim 326-328. 

Pragmatismo: origen y significado del p 
218-221; sus representantes 222, la fór- 
mula del o. en Peirce 223; su p de 
la verificación 223, elaboración v difu- 
sión del p. por W. James 229-231; 
p. como humanismo en Schiller 247-248: 
p como nm lógico o de 

razón transformadora del mundo en 
Dewey 255-256. 


R acismo: origen de las teorías del r. 
en Gobinesu 157; desarrollo de 1 e 
trina racista 158-159, j ASE 


Realismo: r. fundamental en la gnosco- 
logía de Blondel 280; r. social en la 
concepción de Durkheim 331-332; fun- 
damentación del r. gnoseológico por el 
análisis del conocimiento en Hartmann 
460-462; su teoría del r. emocional 
467-468; r. crítico en Külpe 495; r. vi- 
talista en Wenzl 499. 

Religión: dos fuentes de la r. y dos 
formas de r. según Bergson 67-68, r. 
estática, de mitos y supersticiones, pro- 
pia de la sociedad cerrada 74-75; origen 
de la r. como reacción defensiva de la 
naturaleza contra cl poder disolvente de 
la inteligencia 75, la r. natural produc- 
to de la evolución mediante la función 
fabuladora 77; la r. dinámica, equiva- 
lente al misticismo, tiene su fuente su- 
praintelectual en la intuición 77; la r. 
dinámica brota de la inspiración de los 
genios místicos 79, la r se resuelve en 
pura muología y se justifica sólo en 
la moral según Cohen 91; la r. relegada 
al dominio de la subjetividad y repre- 
sentación simbólica en Natorp 93-96, 
la r. como sentimiento que absolutiza 
la colectividad (Simmel) 114-115; la r. 
universal en Eucken 151; la r. univer- 
sal en Toynbee 169, la r. como mo: 
mento objetivo de la vida del espíritu 
en Gentile 179, la r confundida con la 
filosofía y la conciencia pura (Brunsch- 
vicg) 206-207; la r. nace de la sublime. 
ción de la socicdad a través del simbo- 
lismo totémico (Durkheim) 346-348, oti 
gen de la r. en la mentalidad prelágica 
de los primitivos (Lévy-Bruhl) 353-354, 
la r. es opuesta a la filosofía según las- 
pers y ha de transformarse en una fe 
filosófica laica y libre 635637 Véase 
Dios, Teísmo. 


Ser: el s de las cosas se disuelve en 
devenir, no existe un s estático (Berg- 
son) 66-67; el s. es la representación 
en el idealismo de Hamelin 196; con- 
cepción dinámica del s y los seres en 
Blondel 287-289; devenir v solidifica. 
ción de los seres (Blondel) 292.293; el 
S absoluto o Dios, término del proce- 
so auscensional de los seres 290-291; los 
modos de s. en Hartmann en que se 
excluye el de contingencia 473-476; los 
diversos estratos del s real y sus leyes 
(Hartmann) 478-483; cl s espiritual en 
la metafísica de Hartmann 484, las rea- 
lidades del mundo son entes, no s. que 
cs propio del «Daseins humano (Hei: 
degger) 718; el «ser en el mundo», 
primer dato existencial y estructura fun- 
damental del «Dasein» 521; el «ser con 
los otrose constitutivo de la existencia 
humana y sus varios matices 524. el s. 
para la muerte y su interpretación exis- 
tencial en Heidegger 513-337: retorno 
al tema del « en el segundo Heider 
fer 357-559; el hombre, lugar de la 
verdad del s., de la luz del s 560.56). 
división del s. en aser en-sío y «ser 
para sí» según Sartre 656-657; el s. cn 
sí es el ser de las cosas, opaco y sin 


Sobreconstrección: 
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fisuras 6386599; el s. para sí como la 
existencia O conciencia humans con la 
nada como poder nihilirente en su in- 
terior 661-662; el s. para otro como re- 
lación de presencia del sujeto a los 
otros por la mirada, en sus recíprocas 
actitudes 667-672, el s. del hombre co- 
mo tendencia a un imposible en -i-pera 
sí o a ser Dios, que sermins en purs ilu- 
sión y pasión inútil 677-680; el mise- 
tio del y, y su captación en el rocogi- 
miemo por cierta «intuición ciega» se- 
gún Marcel 731-733; el S. absoluto re- 
cosocido en cierta intuición existencial 
por la dialéctica de la perticipación se- 
gún Lavelle 757-749. 

Simpatia: concepto de la s. en Scheler 
como bese de su fenomenología emocio- 
nal 442.443, la s es fenómeno primario 
y de orden metafísico 444-445. 
Situación: el hombre siempre está =n s- 
según Jespers 609, les s. de la existen- 
cis empírica inmumerables y modifica 
bles 610, teoría de las s. límites en 
Jaspers, su enumeración y análisis (ta 
muerte, el sufrimiento, la lucha, le 


culpa) 610-612 

la categoría funds- 
mental de s y sobreformación en la 
conexión de los diversos estratos de se- 
res según Hartmann 481 
Sustancia: is s cx admitida cn la mete- 
física de Hartmann para el mundo me- 
terial 483. 


Temporatidad: la t. en Heidegger como 
sintesis de la situación exerencial y 
análisis de sus tres momentos 341-543, 
la t distinta del tiempo mundano 544. 
la t en Sertre como constitución del 
ser para sí 663-664 

Fener: fenomenología del t. y m rela- 
ción al ser en Marcel 722 724. 

Tiempo: distinción del 1. especial de la 

ciencia y del : reducido a le duración 

Pura como sucesión cualitativa de esta- 

des psíquicos en Bergson 24-25: dis- 

tnción del t y le temporalidad en 

Heidegger 544 


Trascendencia: análisis de la t. del exis- 


tente humano sobre el mundo y la ne- 
da en Heidegger 553-555; Ps 
ae la verdadera t: del conocer y de 

toda t. hacias Dios 336-557; la T. en 
Jaspers es inaccesible a toda objetividad 
metafísica y su camino de investigeción 
es el trascender formal y las referen- 


cias existenciales 613617, la T. es el 
envolvente dc los envolventes y 


v. existencial y múltiple en ls concep- 
ción de Jaspers que se resuelve en me- 


101. su contenido son los juicios 
O juicios críticos 102, teoría de 
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